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APRESENTACAO

Os organizadores '

Realizadaentre 13 e 17 defevereirode 1922,ano do primeiro centenario daIndependéncia
do Brasil, a Semana de Arte Moderna ¢é vista por muitos/as estudiosos/as como um divisor
de dguas na cultura brasileira, pois provocou transformagdes radicais no mundo das artes
e na compreensdo da identidade nacional. Marcada por rupturas e transgressoes, algumas
das quais ja antecipadas anos antes por aqueles/as que se tornaram depois alguns de seus
protagonistas, a Semana tornou-se o icone de uma nova maneira de ver o pais, sua gente
e sua cultura. Metaforas geradoras, como a da antropofagia, criada em 1928, por Oswald
de Andrade, no Manifesto antropéfago, buscaram traduzir o que estava em gestagdo antes,
durante e depois de 1922. Mais que a expressdo das vanguardas modernistas europeias, que
haviam inspirado alguns de seus idealizadores, a Semana foi lida por muitos/as como a en-
carna¢do de uma ruptura epistemologica no pensamento do pais, pois gerou uma reflexdo
criativa, original, diferente daquela que, no periodo colonial ou no primeiro século do Brasil
independente, se contentava em “copiar’, em “imitar” ou em ser “reflexo” de modelos impor-
tados sem efetivamente realizar sua “degluticao”.

Apesar do significado que ganhou na histdria da cultura brasileira posterior, enquanto
tal, a Semana foi um evento polémico. Seus protagonistas, a saber, artistas, escritores, musicos
e pintores/as irreverentes e contestadores, pertenciam as elites sociais e politicos que entdo
comandavam os destinos econdmicos e politicos do pais, sobretudo paulistas e mineiros.
A maioria deles/as tinha estudado na Europa, onde estava em ebuli¢io muitas inovagoes
estéticas. Isso os/as habilitou a romperem com os pardmetros que vigoravam nas artes em
geral. As atividades realizadas na Semana, a saber, a conferéncia inaugural, de Graga Aranha,
exposi¢oes artisticas, declamac¢io de poesias, como “Os sapos”, de Manuel Bandeira, a apre-
sentagdo musical de Villa Lobos, no dltimo dia, com mistura de instrumentos, provocaram
reagdes muito criticas, como a de Monteiro Lobato. Embora polémico e transgressivo, de
imediato o evento pareceu um fiasco. No entanto, as iniciativas que dele se seguiram, como as
revistas Klaxon (1924), Estética (1925) A Revista (1925), Terra roxa e outras terras (1927),
Revista de Antropofagia (1928), e os movimentos Pau-Brasil (1924), Verde-Amarelo (1924)
Antropofagico (1928), o Manifesto Regionalista (1926), despertaram uma multiplicidade
de debates que problematizavam a produgao estética e intelectual nacional.

O Manifesto Antropofago (1928) que, do ponto de vista tedrico, recolhe parte da efer-
vescéncia intelectual da época, encontrou em Macunaima (1928), de Mario de Andrade,
uma espécie de sintese literaria de um dos eixos a partir dos quais o legado da Semana foi

1 Membros da comissdo que provocou a realizagdo das diversas atividades em suas instituicdes so-
bre a Semana: Maria Clara Bingemer (PUC Rio); Anténio Manzatto (PUC SP); Leandro Garcia (UFMG);
Gilbraz Aragao (UNICAP); Geraldo De Mori (FAJE); S. Lindoberg da S. Campos (UFOP); Marcia L. Duarte
(UNISINOS).
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compreendido e recebido nas décadas posteriores: o da discussdo da identidade nacional. O
movimento indigenista, um século antes, ja havia feito isso, mas, como observa Oswald de
Andrade no Manifesto Pau-Brasil, grande parte do caminho feito no periodo anterior podia
ser caracterizado como “poesia de importagdo’, marcada pelo esforco de “reproduzir igualzi-
nho”. Contra essa “morbidez romantica’, feita de “equilibrio gedmetra” e “acabamento técnico’,
o autor advoga a liberdade da “invengdo” e da “surpresa’, o “contrapeso da originalidade nativa
para inutilizar a adesdo académica”. De certa forma, Mario de Andrade, ao criar Macunaima,
“o0 herdi de nossa gente”, sem “nenhum carater’, realiza isso. A questao do “carater’, vista nao
do ponto de vista moral, mas na perspectiva da identidade, ocupard vérios “herdeiros” das
“provocagdes” provenientes da Semana. De fato, dois grandes intérpretes do Brasil a partir
dos anos 1930, Gilberto Freyre e Sérgio Buarque de Holanda, deram contribui¢oes funda-
mentais para se pensar a identidade nacional. O primeiro, apesar de critico da Semana e par-
ticipante do Movimento Regionalista, prop6s, com Casa grande e senzala, captar a identidade
nacional a luz da tese da “democracia racial’, e o segundo, em continuidade com os principios
do movimento de 22, defendeu, com Raizes do Brasil, sua tese do brasileiro como “homem
cordial’, que também busca tematizar a identidade.

O legado da Semana, em seus desdobramentos estéticos e em sua pergunta pela iden-
tidade nacional, ¢ ainda perceptivel nas décadas posteriores. E 0 que mostram: a literatu-
ra, com a grande pléiade de autores/as que contribuiram para a descoberta e a valorizagao
das varias expressdes da pluralidade da cultura nacional; a musica, com a Bossa Nova, que
mesclou o erudito e o popular, dando lugar a valorizagdo da Musica Popular Brasileira; o
movimento tropicalista, que uniu o popular e a vanguarda, revalorizando as “combinagdes de
todos os nossos erros’; o cinema, sobretudo o Cinema Novo, que trabalhou com o realismo
e a critica as injustigas sociais, ao retratar o sofrimento dos/as brasileiros/as; a arquitetura,
que, unindo o antigo ao novo, inventou novas formas de espago para a vida no pais; os novos
tedricos da identidade nacional, como Darcy Ribeiro, e suas contribui¢oes para se pensar o
“povo brasileiro”, e Roberto da Matta, e seu esfor¢o por mostrar o “que faz o brasil, Brasil?”;
a gastronomia, que, nas ultimas décadas, sobretudo com as pesquisas originais de Carlos
Alberto Doéria, tem oferecido uma abordagem original da culinaria nacional, mostrando seu
carater plural.

O aparente consenso ao redor do significado do legado da Semana de 22 nao pode es-
conder os dissensos que giram ao redor de sua interpretagdo. Nao so6 os ja evocados, como o
da recepcdo critica feita do evento em si, por Monteiro Lobato, apds sua realiza¢do, ou o da
reacdo do Movimento Regionalista, do qual participou Gilberto Freyre. De fato, apos a lei-
tura hegemonica e canonica do evento e de sua recepgdo nos varios ambitos que influenciou,
nas ultimas décadas, vérias vozes tém descoberto e valorizado outras dissidéncias na recep-
¢do e interpretacio da Semana de 22. E o caso, por exemplo, dos estudos sobre o Centro
Dom Vital e a revista A ordem, que mostram uma contribuicao importante do pensamento
catolico na elaboragdo e compreensdo do modernismo brasileiro, nao podendo ser ignora-
da ou tida por conservadora ou sem relevincia somente porque é de orientacao catdlica.
E o caso também da redescoberta de Clodomir Vianna Moog e de intelectuais de outras
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regides do pais, muitas vezes vistos como periféricos, mas que, na verdade, desconstroem
a visao cronoldgica hegemonica, além de discutir a filiagdo literaria do pais, mostrando a
impossibilidade de “uma” literatura nacional, pois o Brasil nio existe, o que existe sao brasis.
Um dos coroldrios dessa leitura, do ponto de vista sociologico e antropologico, é o questio-
namento de uma das principais ideias a partir das quais se pensou a recep¢do da Semana: a
de identidade.

Reler o significado e o legado da Semana cem anos depois é uma tarefa extremamente
complexa, que exige muitas abordagens e suas diferentes perspectivas. Um grupo de pesqui-
sadores/as da PUC Rio, PUC SP, Unisinos, UNICAP, UFMG e FAJE, comegou, no segundo
semestre de 2021, a se perguntar sobre como a celebragdo desse centendrio poderia se tornar
ocasido para conversas cruzadas, envolvendo a literatura, a teologia, a filosofia, as ciéncias da
religido. Inicialmente, a ideia era realizar um evento nico, mas, aos poucos, viu-se a impor-
tancia da comemoragao e de como ela poderia ser explorada de modo diverso em cada ins-
tituigdo. Foi entdo criado um hotsite no Portal do Instituto Humanitas Unisinos (IHU), que
teria como fung¢do reunir e divulgar o que seria realizado em cada institui¢ao (Evento (uni-
sinos.br). Para a abertura do conjunto das atividades a serem realizadas em cada instituigéo,
foi proposta uma conferéncia de abertura, oferecida no Canal YouTube da FAJE, com pistas
para se pensar, ao longo do ano, o significado da Semana cem anos depois (871) Live - 100

anos da Semana de Arte Moderna: impactos no campo da Teologia - YouTube). Algumas das

atividades previstas pelo grupo foram efetivamente realizadas. Outras, por diversas razoes,
ndo puderam acontecer.

O presente numero de Annales FAJE traz o texto da conferéncia de abertura, alguns tex-
tos das conferéncias do evento organizado pela FAJE, juntamente com os textos de duas co-
municagdes nele apresentadas, duas entrevistas que deveriam alimentar o hotsite criado para
alimentar a discussdo, dois textos de releituras, nos quais sdo apresentadas algumas questoes
que as comemoragoes do centenario levantaram. Na FAJE o Grupo de Pesquisa Interfaces da
Antropologia na Teologia Contemporanea, do Programa de P6s-Graduagao em Teologia, e o
Grupo de Pesquisa Filosofia no Brasil (FIBRA), organizaram um evento conjunto, com a te-
matica 100 anos da Semana de Arte Moderna (1922-2022): repercussdes na Filosofia e na
Teologia do Brasil, correspondendo ao IV Coldéquio Interfaces ao VI Coldquio Pensadores
Brasileiros. O evento aconteceu entre os dias 24-26 de agosto de 2022, com trés painéis filo-
soficos, pela manha e trés painéis teologicos, pela noite. Os textos filosdficos deram origem ao
livro VI Coléquio Pensadores Brasileiros, publicado pela Editora Fi, disponiveis em formato
digital (642 - VI Coléquio.pdf - Google Drive). A publicagdo desses textos é baseada na con-

vicgdo de que os temas e debates suscitados pela Semana de Arte Moderna ainda nao foram
suficientemente aprofundados no Brasil e necessitam ser revisitados, tanto pelos diversos sa-
beres do mundo universitario e cultural do pais, quanto pelo saber teoldgico que desde entao
vem sendo elaborado nas instituigdes que a ele se consagram no pais.

Boa leitura!

ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 7, N. 3 (2022) | 7



A SEMANA DE ARTE MODERNA CEM ANOS DEPOIS
CONSENSOS E DISSENSOS

8 | ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 7, N. 3 (2022)




A SEMANA DE ARTE MODERNA CEM ANOS DEPOIS
CONSENSOS E DISSENSOS

100 anos da Semana de Arte Moderna:
Impactos no campo da teologia

Geraldo De Mori !

Resumo: A partir de uma breve apresenta¢io da metéfora da antropofagia, tal qual a propos Oswald de Andrade
no Manifesto antropdéfago, em 1928, como sendo a mais adequada para pensar o Brasil, o presente texto apre-
senta, num segundo momento, uma releitura das diferentes figuras da relagao entre catolicismo e modernidade
no Brasil ao longo dos ultimos cem anos, mostrando, num terceiro momento, as questdes levantadas pela me-
tafora da antropofagia para se pensar uma teologia em didlogo com a cultura brasileira. Trata-se de responder
a pergunta: até que ponto a teologia feita no pais tem levado em consideragio as provocagdes levantadas pela

metéfora do autor modernista?

Palavras-chave: Antropofagia. Oswald de Andrade. Semana de Arte Moderna. Teologia. Brasil

INTRODUCAO

O texto aqui proposto esta articulado em trés momentos: (1) retoma a tese de doutora-
do do autor desse artigo, concluida ha 20 anos, nas Facultés Jésuites de Paris — Centre Sevres,
que tinha como titulo: O tempo: enigma dos homens, mistério de Deus. Uma leitura eucaristica
do tempo, que tinha como um de seus fios condutores a metafora da antropofagia, de Oswald
de Andrade, para pensar a cultura brasileira; (2) evoca em seguida algumas figuras da relagdo
entre catolicismo e modernidade no Brasil do século XX e comeco do século XXI; (3) conclui,
enfim, problematizando o lugar da metafora da antropofagia para se aproximar da cultura
brasileira hoje e como pensa-la em teologia.

1 VARIACOES DA METAFORA DA ANTROPOFAGIA EM ALGUNS INTERPRETES
DO BRASIL

A pesquisa doutoral em teologia do autor desse artigo foi sobre a existéncia de um pos-
sivel “tempo” dos brasileiros. Ela foi desencadeada, por um lado, pela constatagdo empirica
de uma esperanca inquebrantavel, presente em grande parte do povo brasileiro, entremeada,
muitas vezes, com certa visao tragica ou fatalista da existéncia; e, por outro lado, pelo despres-
tigio que a memdria ou a tradi¢do parecia gozar no pais, o que faz com que uma das obras
emblematicas do modernismo, Macunaima: o herdi sem nenhum carater, faca justamente
alusdo a isso, pois o “carater’, do qual fala o subtitulo da obra de Mério de Andrade, ndo se

1 Bacharel em filosofia (1986) e em teologia (1992) pelo Centro de Estudos Superiores da Companhia de
Jesus (CES), institui¢do eclesiastica que, a partir de 2005, teve reconhecimento civil com o nome de FAJE; Mestre
(1996) e Doutor (2002) em teologia pelas Facultés Jésuites de Paris — Centre Sévres; professor de teologia siste-
matica na FAJE; lider do Grupo de Pesquisa Interfaces da Antropologia na Teologia Contemporanea; membro
da Comisién Teoldgica do CELAM e do INAPAZ (CNBB); bolsista do CNPq (PQ2).
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refere apenas a dimensdo moral do heréi da saga nacional, mas justamente a auséncia nele de
uma consciéncia histdrica, sendo, como diz Oswald de Andrade, ao falar da lingua falada no

pais, a “contribui¢ao milionaria de todos os erros”.

Essa questdo sobre uma forma tipica de se viver o tempo no Brasil foi inicialmente con-
frontada na pesquisa doutoral com os grandes autores que a pensaram, no 4mbito da filosofia,
entre outros por Aristoteles, Agostinho, Emmanuel Kant, Edmund Husserl, Martin Heidegger,
Ernst Bloch, Franz Rosenzweig, Gershom Scholem, Walter Benjamin, Paul Ricoeur, e, no
ambito da teologia, entre outros, por Johannes Weiss, Karl Barth, Rudolf Bultmann, Oscar
Cullmann, Wolfhart Pannenberg, Jiirgen Moltmann. Em seguida, a partir da leitura da obra
de Ricoeur, Tempo e Narrativa, na qual o filésofo francés afirma que, do ponto de vista espe-
culativo, a reflexdo sobre o tempo conduz a aporias insoluveis, e que por isso, mais que pensar
o tempo ¢é preciso leva-lo a narragio, e que isso acontece sob duas modalidades, a da historio-
grafia, que conta o que de fato aconteceu, e a das obras de fic¢do, notadamente as que podem
ser tidas como “fabulas sobre o tempo’, que contam o que poderia ter acontecido, a pesquisa
propds, por um lado, fazer uma breve incursao em alguns “intérpretes do Brasil” do século
XX, cujas obras foram tomadas como narrativas histdricas: Oswald de Andrade: Manifesto
Pau Brasil, de 1924, e Manifesto Antropdfago, de 1928; Gilberto Freyre: Casa grande e senzala,
de 1933; Sérgio Buarque de Holanda: Raizes do Brasil, de 1936; Roberto da Matta: Carnavais,
malandros e heréis: para uma sociologia do dilema brasileiro, de 1979; Darcy Ribeiro: O povo
brasileiro: a formagao e o sentido do Brasil, de 1995; e, por outro lado, analisar a obra Viva o
povo brasileiro, de Joao Ubaldo Ribeiro, publicada em 1984, como uma fabula do tempo bra-
sileiro. Ao analisa-la, porém, viu-se a necessidade de também fazer um estudo aprofundado
de Macunaima, de Mério de Andrade, publicada em 1928.

O estudo dessas obras ajudou, por um lado, a ampliar enormemente o horizonte de
conhecimento da cultura brasileira e dos esfor¢os de seus intérpretes por decifra-la, esta-
belecendo alguns de seus principais tragos ou, segundo a teoria narrativa de Ricoeur, apre-
sentando sua “identidade narrativa’, que é o resultado da narrac¢do de suas temporalidades,
entrecruzando a “representancia” dos relatos histéricos com a “significancia” dos relatos de
ficgdo. O fio condutor da leitura, tirado do Manifesto Antropdfago, de Oswald de Andrade, é
que o tempo e a identidade brasileira sdo antropdfagos. A metafora da antropofagia, foi de
muitas formas retomada pelos autores cujas obras foram analisadas. Sua origem ¢é o ritual tupi
no qual, o inimigo capturado num combate, era morto e devorado, pois se acreditava que sua
bravura e suas qualidades seriam transferidas para quem o comesse no banquete ritual. O
Manifesto, de 1928, ou seja, 6 anos depois da Semana, que, no Teatro Municipal de Sao Paulo,
havia estabelecido a transgressio como meio de se relacionar com os padroes estéticos esta-
belecidos até entdo, propde uma tese englobante sobre a cultura nacional: “Sé a antropofa-
gia nos une. Socialmente. Economicamente. Filosoficamente. Unica lei do mundo. Expressdo
mascarada de todos os individualismos, de todos os coletivismos. De todas as religides. De
todos os tratados de paz. Tupi, or not tupi that is the question” (ANDRADE, 1928, p. 1). Essa
tese, desenvolvida por Oswald de Andrade em varios momentos de seu percurso intelectual,
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possui diversas traducgdes na historia de artistas e pensadores do pais no tltimo século, dentre
0s quais se situam os que foram objeto da pesquisa doutoral aqui aludida.

As ciéncias humanas, tomadas em conta na tese doutoral aqui evocada, sdo produto-
ras de “narrativas historicas” sobre o Brasil. Essas narrativas, tentam traduzir a identidade
brasileira ao longo do ultimo século a partir da categoria da mesticagem, que pode ser vista
como uma tradu¢ao da metéfora da antropofagia para as relagoes étnicas e religiosas. Nesse
plano se situa Casa Grande e Senzala, publicada em 1933 por Gilberto Freyre, e sua tese da
“democracia racial’, e muitas outras a seguir, dentre as quais, 62 anos depois, O povo brasi-
leiro, de Darcy Ribeiro, e seu conceito de “transfiguragio étnica’, pondo em evidéncia o sur-
gimento da identidade nacional como resultado da confluéncia, entrechoque e caldeamento
do invasor portugués com silvicolas e campineiros e com negros africanos, que se fundiram
para dar lugar a um povo novo (RIBEIRO, 1995, p. 19). Numa perspectiva complementar,
Sérgio Buarque de Holanda, em Raizes do Brasil, em 1936, propoe a tese do brasileiro como
“homem cordial”, segundo a qual os brasileiros buscam eliminar distancias nas relagdes. Algo
parecido se dd em Carnavais, malandros e heréis, de Roberto da Mata, em 1979, que, inicial-
mente, a partir da contraposigdo entre casa e rua, e a seguir, a luz da andlise de alguns rituais
e expressoes tipicos da sociedade brasileira, a saber, o dia da patria, o carnaval e a frase “sabe
com quem esta falando?”, propde uma reinterpretagido do “dilema brasileiro” Em todas essas
“narrativas historicas” opera, segundo a leitura proposta na tese doutoral aqui aludida, o me-
canismo antevisto por Oswald de Andrade em seu Manifesto Antropéfago.

Também na literatura de fic¢ao esse mecanismo se encontra, como o atesta, quase que
programaticamente, Macunaima, em 1928, e grande parte das obras poéticas e de fic¢ao ela-
boradas ao longo do século XX, dentre as quais se situa, em 1984, Viva o povo brasileiro, de
Joao Ubaldo Ribeiro. Como o fizeram tantos mestres da narragdo ditos regionalistas, o autor
situa grande parte de sua trama num lugar preciso, que é uma ilha-mundo, Itaparica, na
Bahia, espécie de laboratério do que acontece no Brasil inteiro. O herdi que encarna a “alma
brasileira’, é Capiroba, um cafuzo que vivia num aldeamento jesuita na ilha de Itaparica.
Atormentado por ruidos que escutava no interior de sua cabeca, provocados, entre outros,
pelos conceitos que a catequese jesuita buscava incutir-lhe, ele foge da aldeia, mata o padre
que vai ao seu encal¢o, o come e toma gosto pela carne humana. Preso alguns anos depois e
executado, suas reencarnagdes ganham “gosto” por aquela terra, tornando-se uma “alminha
brasileira”. Suas reencarnagdes compdem a trama da narrativa, que opde, a figura de brasili-
dade que representa a elite nacional branca ou mestica, inicialmente a colonial, em seguida a
do pais independente e, ao longo dos séculos, a que ainda perdura até o final da obra, nos anos
1970, duas outras figuras: a da revolta messianica, protagonizada pela “confraria do povo bra-
sileiro”, que surge da uniao de escravos que se organizam apds terem envenenado o primeiro
representante da elite nacional, Perilo Ambrosio, Bardo do Pirapuama, e que posteriormente
¢ encarnada pela heroina Maria da Fé, que representa a “revolta que salva’, recolhendo a sa-
bedoria, artimanhas e a resiliéncia do povo, em busca de construir uma “narrativa’ nacional
mais justa, na qual todos tenham vez e voz; a do “jeitinho brasileiro’, figurada por Nego Leléu,
o qual, tendo passado pela escravidao, foi descobrindo como, uma vez liberto, encontrar
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brechas para sobreviver nos intersticios de uma sociedade escravocrata, através da esperteza
e de uma moral que, em certo sentido, atualiza Macunaima, o hero6i sem carater.

A antropofagia, nos textos “histéricos” e nas obras literarias analisadas, tem como lugar
de inscrigdo e realizagao, as relagdes sociais e a questao religiosa, que, em Viva o povo brasi-
leiro, também aparece nas trés figuras da brasilidade: a da elite, identificada com o catolicis-
mo do catecismo, rezas e devogoes de uma igreja acomodada e garantidora das instituigoes
nacionais; a do messianismo e a do jeitinho, representados pelas crengas indigenas, africanas
e apocalipticas, numa “combinag¢do’, nao de todos os “erros”, mas de todos os desejos de uma
vida reconciliada, na qual todos sejam reconhecidos naquilo que possuem de mais préprio,
numa espécie de juncdo de tudo o que da sentido a vida. Na parte teoldgica da tese, esse de-
sejo de reconciliagao e sentido serd relido a luz da categoria “eucaristia’, lida ndo sé6 a luz do
ritual cristao, mas do sentido do proprio termo.

2 MODERNIDADE E TEOLOGIA NO BRASIL NOS ULTIMOS CEM ANOS

O rapido sobrevoo sobre a recorréncia da metafora da antropofagia nos intérpretes
do Brasil no século XX, feito a partir da pesquisa doutoral sobre o “tempo dos brasileiros”,
foi confrontado com uma leitura teoldgica, na qual essa metafora ¢ relida a luz da eucaristia,
enquanto experiéncia celebrativa e forma de pensar a existéncia crista. Na ultima parte desse
texto essa reflexdo sera também brevemente retomada. Nessa segunda parte serdo apresen-
tados alguns alguns tracos da teologia crista feita no Brasil em didlogo com a modernidade
ao longo dos ultimos cem anos. Ela sera aqui retomada ao redor de trés momentos: (1) o que
antecedeu o Concilio Vaticano II; (2) o da primeira sintese feita no imediato pés-Vaticano II;
(3) o das leituras propostas nas ultimas décadas.

Os “lugares” e “grupos” a partir dos quais o pensamento catolico dialogou com a mo-
dernidade na primeira metade do século XX foram fundamentalmente dois: (1) O Centro
Dom Vital, criado em 1922, mesmo ano em que foi realizada a Semana de Arte Moderna, e a
revista Ordem, fundada em 1921, como veiculo de difusdo do pensamento catdlico. As duas
“institui¢oes”, inicialmente sob a lideranca de Jackson de Figueiredo, eram marcadas por uma
perspectiva apologética e, as vezes, polémica com o mundo moderno. Com sua tragica morte,
em 1928, a lideranca do Centro e da revista foi assumida por Alceu Amoroso Lima, que os
abriu a cultura geral e a pluralidade tematica, tornando-os verdadeiras expressoes de didlogo
com intelectuais e literatos de todas as procedéncias e pertencas. Sob o influxo desses espacos,
em 1935, foi fundada a Agao Catdlica Brasileira (ACB), com o objetivo de formar leigos para
colaborar na missao da Igreja. A ACB serd fundamental na renovagdo do pensamento e da
acao da Igreja nos anos que antecederam e sucederam ao Concilio Vaticano II; (2) Ao redor
de congregados marianos de Santa Cecilia (1928), de Sao Paulo, e do jornal O Legiondrio
(1933), 6rgdo oficioso da Arquidiocese de Sdao Paulo, sob a lideranga de Plinio Correa de
Oliveira, sedimentou-se, uma relagdo combativa do catolicismo com a modernidade, inspi-
rada no neotomismo.
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Do ponto de vista tedrico, porém, destaca-se nesse periodo a figura de Leonel Franca
(1893-1948), intelectual jesuita, que marcou todos os que frequentavam o Centro Dom Vital,
além de ter elaborado uma obra importante, na qual discutia as grandes questdes culturais,
filosdficas e teologicas de sua época. Henrique de Lima Vaz, em dois artigos que consagra a
ele na revista Sintese: (1) Uma filosofia crista da cultura: Leonel Franca, de 1995; (2) Leonel
Franca e a cultura catdlica no Brasil, de 1998, recorda, por um lado, sua presenca e influéncia
na vida cultural e politica brasileira, como conselheiro de Gustavo Capanema, entao ministro
da educagao e cultura do governo Vargas, sua presenga no Conselho Nacional de Educagio,
sua influéncia nas Constituigdes de 34 e 46, sua assisténcia espiritual e intelectual a varios
intelectuais leigos reunidos no Centro Dom Vital, seu papel na criagao da PUC Rio; e, por
outro lado, sua produgdo intelectual, através da publicagdo de 14 livros e inumeros artigos,
abordando temas de filosofia, teologia, pedagogia, sociologia e politica. Para Lima Vaz, Leonel
Franca “nao foi um pensador original’, pois sua obra refletia as grandes teses e a articulagdo
conceitual da neoescolastica, iniciada com Ledo XIII e amadurecida nas décadas de 20 e 30
do século XX. No entanto, observa o filésofo jesuita mineiro, nesse universo, ele soube har-
monizar a rigidez doutrinal do tomismo romano e a abertura a cultura e a filosofia moderna
do tomismo franco-belga (VAZ 1995, p. 442). Seu estilo, como o da época, era apologético.

As contribuigdes de Leonel Franca aparecem nos temas por ele abordados nas obras es-
critas no primeiro periodo de sua agdo: (1) Compéndio de histéria da filosofia (1918), livro de
filosofia mais reeditado no Brasil, que possui um apéndice sobre a filosofia no Brasil, que lhe
permitiu aprofundar a evolugdo da cultura intelectual brasileira a partir da segunda metade
do século XIX; (2) A Igreja, a Reforma e a Civilizagdo (1926), obra polémica, que responde a
obra de Eduardo Carlos Pereira, o qual, baseado em Max Weber, associava o atraso dos paises
latino-americanos a mentalidade catélica; do mesmo género sdo as obras: (3) Catolicismo
e protestantismo (1933); (4) O protestantismo no Brasil (1938). Na década de 1930, assinala
Lima Vaz, a criagdo da ACB e o tema do humanismo cristdo conduziram o pensamento de
Leonel Franca a um ponto critico de maturagao, pelo confronto entre o catolicismo tradi-
cional e a sociedade moderna. No plano pastoral, essas orienta¢des repercutiram na agao
da Igreja através de Dom Sebastido Leme e do conjunto do episcopado brasileiro, sobretudo
através do apoio que deram a ACB entre os anos 1940 e inicio dos anos 1960. No plano teé-
rico, a recepgdo de sua reflexao sobre o humanismo cristdo se deu através dos intelectuais do
Centro Dom Vital. Obras dessa época: (5) Ensino religioso e ensino leigo (1931); (6) A crise do
mundo moderno (1941), obra mais significativa e ponto de chegada de uma primeira sintese
teodrica do catolicismo brasileiro a partir da ideia de humanismo cristao, reflexo, no pais, do
fim de um ciclo tedrico na evolugdo do problema do cristianismo e mundo moderno.

Segundo Lima Vaz, essa ultima obra, sob o influxo da filosofia tomista e da filosofia
politico-social de Maritain, aproxima Leonel Franca dos criticos da razdo moderna, embora
ele permaneca distante das visdes pessimistas, entdo em voga, dos arautos da decadéncia do
Ocidente. Nela se encontra uma das tltimas expressoes do topus classico da literatura politica
catolica do século XIX e comegos do século XX, que apresentava a Idade Média idealizada
como paradigma de uma renovada civilizagdo. Nao por acaso, esse topus é o que alimentou
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a reflexdo de Plinio Correia de Oliveira, criador, em 1951, do jornal Catolicismo, e em 1960,
de Tradi¢ao, Familia, Propriedade (TFP), grupo catélico tradicionalista, que, em 2001, deu
origem aos Arautos do Evangelho, que, no seio da cultura pés-moderna, explora o imaginario
medieval como sendo o depositario de uma sociedade ideal, organizada pelos principios da
verdadeira fé e tradicao catolica.

Os anos anteriores e os anos que coincidiram com a realizagdo do Concilio sdo mar-
cados pelas seguintes dinamicas e acontecimentos: (1) A irradiacdo da ACB e sua implica-
¢do em atividades de cunho educacional e social; (2) A cria¢do da Conferéncia Nacional
dos Bispos do Brasil (CNBB), em 1952, e atuacdo de seu primeiro Secretdrio Geral, Dom
Hélder Camara; (3) A realizagdo da Primeira Conferéncia do Episcopado Latino-Americano
e Caribenho (1955), ao qual se seguiu a criagdo do Conselho Episcopal Latino-Americano
(CELAM); (4) A repercussao, em varios grupos eclesiais, dos movimentos liturgico, catequé-
tico e biblico; (5) A vinda de missiondrios/as europeus formados no espirito da teologia que
inspirou e alimentou os principais textos conciliares; (6) A elaboragdo, em 1962, de um Plano
de Emergéncia, esbogo de uma atuagao comum da CNBB, que, em 1965, saiu do Concilio
Vaticano II com um Plano de Pastoral de Conjunto (PPC), que contribuiu para uma recepgao
do Concilio pelo conjunto da Igreja; (7) A criagdo das primeiras Comunidades Eclesiais de
Base (CEBs), no inicio de 1960.

O periodo que se seguiu ao Concilio Vaticano II foi, por sua vez, marcado pelas seguin-
tes dinamicas e acontecimentos: (1) O inicio da atuagao no pais de tedlogos formados no
espirito conciliar; (2) A realizagdo da II Conferéncia do CELAM, em Medellin, em 1968; (3)
A tomada de posi¢ao profética de varios bispos brasileiros diante das orientagdes autoritarias
tomadas pelo regime militar, dentre as quais se destacam os Documentos “Eu ouvi os clamo-
res do meu povo’, “Marginalizagdo de um povo’, respectivamente dos bispos do Nordeste e do
Centro-Oeste do pais, de 1973; (4) A elaboragio da teologia da libertagao, sob a inspiragao do
método ver, julgar, agir, elaborado pela A¢do Catolica, e sua difusdo em varias instancias ecle-
siais, com um viés mais politico-social; (5) O crescimento da atua¢dao das CEBs e das pasto-
rais sociais. A partir da III Conferéncia do CELAM, em Puebla, em 1979, a opgdo preferencial
pelos pobres e a teologia da liberta¢ao tornaram-se as fontes inspiradores da compreensao da
fé crista em muitas dioceses catdlicas do pais, coexistindo, porém, com as praticas religiosas
do catolicismo tradicional, com as diversas expressoes da religiosidade popular e com a agdo
dos grupos da Renovagao Carismatica, que chegaram ao Brasil ap6s o Concilio.

A questao cultural, central nas retomadas dos temas abordados pela Semana de Arte
Moderna, ganha importancia inicialmente, nos grupos eclesiais implicados com o mundo
indigena e nos grupos fortemente marcados pelas tradi¢des afrodescendentes. Em Puebla, a
questdo indigena foi retomada em Puebla (n. 19, 34), mas sé ganhou mais importancia, jun-
tamente com a afrodescendente, em Santo Domingo, dando origem a toda a discussdo sobre
a inculturagdo. As duas tematicas foram bastante valorizadas na sociologia e na antropolo-
gia, que realizaram pesquisas importantes sobre as religides dos povos origindrios e sobre as
varias expressdes do universo religioso afrodescendente. Do ponto de vista pastoral, através
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de campanhas da Fraternidade, essas duas questdes ganharam aos poucos visibilidade, quer
através da agdo do Conselho Indigenista Missionario (CIMI), que, em 2022, celebra 50 anos
de existéncia, quer através da pastoral negra ou afro, valorizada a partir da Campanha da
Fraternidade de 1989. Expressoes dessa efervescéncia sao a “Missa da terra sem males” e a
“Missa dos Quilombos”, de Dom Pedro Casaldaliga e Pedro Tierra. Na teologia, em nivel de
América Latina, a partir da década de 1990, a teologia indigena ganhou mais importancia.
No Sinodo da Amazdnia, celebrado em 2019, essa questao estd presente no Documento Final,
que prevé a criagdo de um “rito amazonico”. Vérias contribui¢des para uma “teologia negra”
ou “quilombola” igualmente surgiram nesse periodo. Nos tultimos anos, porém, a categoria da
inculturagdo recebeu forte questionamento da parte de autores do pensamento intercultural
e decolonial, para os quais a categoria da inculturagdo ndo promove uma real reciprocidade,

~3

pois promove a “narrativa crista’, que ganha desse modo as fei¢oes das culturas diversas.

Embora subjacente a metafora da antropofagia, cujo fundamento, em Oswald de
Andrade, era o matriarcado, a questdo feminina emergiu de forma lateral em boa parte dos
intérpretes do Brasil, apesar de ocupar um papel importante na obra de Jodo Ubaldo Ribeiro,
através, sobretudo, da figura de Maria da Fé, encarnagao emblematica da “alma brasileira”
messianica. Na pastoral da Igreja, as mulheres, mesmo figurando entre as grandes protago-
nistas da renovagéo eclesial, nem sempre foram valorizadas como sujeito eclesial. A propria
tematica de género s6 comegou a ganhar relevancia nas discussdes e nas praticas eclesiais e
as mulheres a fazerem teologia no Brasil, a partir da década de 1980. E interessante, porém,
perceber como varias reflexdes teologicas poem em valor o papel da mulher em culturas
subalternizadas como a indigena e a negra no Brasil, produzindo uma teologia feminista
ndo baseada apenas numa perspectiva dos direitos humanos de carater individualista, mas
mostrando justamente o papel aglutinador e social desempenhado pelas mulheres nos meios
populares, de forte marca indigena e negra.

3 A ANTROPOFAGIA COMO METAFORA PARA PENSAR HOJE A TEOLOGIA NO
BRASIL

Os sobrevoos acima propostos sobre os impactos da Semana de Arte Moderna nas in-
terpretagdes do Brasil, a partir, sobretudo, da metafora da antropofagia, e sobre a relagao da
teologia com a modernidade no pais nesse mesmo periodo, sao lacunares e necessitam sem
davida ser mais aprofundados. No periodo em questdo, muitas pesquisas foram realizadas
sobre as religioes de matriz africana e indigena, mostrando como nelas operou a dindmica da
antropofagia, combinando os universos simbdlicos das diversas etnias africanas e indigenas
que formaram grande parte do imaginario religioso popular, em uma mescla original com o
universo simbdlico do catolicismo. Todo o caminho percorrido nas ultimas décadas, tentan-
do resgatar e valorizar o lugar da mulher para pensar a prépria identidade nacional necessita
ser valorizado. Algo parecido se pode dizer das discussoes presentes no debate teologico atual
sobre a interculturalidade e a decolonialidade, que provocam tedlogos e tedlogas a abordarem
os dogmas ndo como algo fossilizado, mas como um didlogo vivo com as grandes questoes
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do tempo presente, que, no caso do Brasil, ndo pode ignorar sua cultura antropofagica, em
constante processo de autoconstrugio.

Para finalizar o presente texto, a titulo de provocagdo para avancgar na reflexao, a propos-
ta é retomar o aspecto teologico da pesquisa doutoral acima mencionada e a tese de Francys
Silvestrini Adao, defendida em 2019, também nas Facultés Jésuites de Paris, que traz como
titulo: A vida como alimento: por um discernimento eucaristico do humano fragmentado. No
subtitulo das duas teses consta o termo “eucaristico” “uma poética eucaristica do tempo em
contexto brasileiro”, na tese inicialmente aludida acima; “por um discernimento eucaristico
do humano fragmentado’, no caso da tese de Francys Adao.

O termo “eucaristia’, em geral identificado ao ritual que recorda a ultima ceia de Jesus
com seus discipulos, é, nas duas teses, inicialmente visto a partir do sentido do termo no
xS » « » « » . 4
grego, que ¢ “dar gragas’, “agradecer’, “ser grato”. Na ceia celebrada por Jesus, na véspera de
sua paixao, ele tomou o pao, o “abengoou’, “deu gragas”, o “partiu” e o “deu” a seus discipulos,
dizendo-lhes que o pao era “seu corpo entregue por eles” Fez o mesmo com o vinho, “to-
mou’, “deu gragas” e o deu aos discipulos dizendo-lhes que era “seu sangue”, “sangue da nova
alianca’, “derramado por eles e pela multidao”, para o “perddo dos pecados” Se a metafora
da antropofagia, utilizada por Oswald de Andrade para definir os brasileiros, pode chocar,
pelo ato que ela evoca, a saber, o de matar o inimigo e devora-lo, o ato realizado por Jesus
na ultima ceia, apesar das diferencas, também é chocante, e isso é posto em evidéncia por
Jo 6, no discurso de Jesus na sinagoga de Cafarnaum, no qual ele diz que o pao que ele da é
<« b2l 7 € . > ~ <« b2l ~
sua “carne’, que ele dara “para a vida do mundo” (v. 51), quem nao “comer sua carne” e nao
« b2 ~ 4 . <« b2 <« 3 (€ 4
beber seu sangue” nao tera a vida (v. 53), quem “come sua carne” e “bebe seu sangue”, “tera
a vida eterna” (v. 54), sua carne e seu sangue “sao verdadeira comida e verdadeira bebida” (v.
55), quem “come sua carne e bebe seu sangue”, “permanece” nele e ele “permanece” em quem
<« » <« b2l A ~ ~
come seu corpo’ e “bebe seu sangue” (v. 56). Na béngéo e na agdo de gragas encontram-se o
sentido mais profundo do olhar de Jesus sobre aquilo que, no momento de ofertar os dons do
pao e do vinho, a Igreja entende ser tudo o que vem de Deus (cria¢ao) e do trabalho das maos
humanas (historia). Nesse sentido, o olhar eucaristico sobre o mundo e a historia, comeca
acolhendo-os como dons a serem abengoados, dons pelos quais se é grato, para, em seguida,
reparti-los e distribui-los para matar a fome e a sede, criando alianga e “dando o perdao dos
pecados. Mais, portanto, que comer o outro e subtrair-lhe as qualidades, trata-se de entregar-

-se a ele, tornando-se corpo dado e sangue derramado para que o outro viva.

Talvez a grande tarefa da teologia crista a ser realizada no Brasil, ¢ a de ajudar cada
realidade e cada pessoa a ser vista como béncédo e eucaristia, ou seja, portadoras do desejo
de abengoar e agradecer. No fundo, é a grande tarefa do reconhecimento, que, no campo
humano, deve atingir a dimensao social e econdmica, a orientagdo sexual, a condi¢do étni-
ca e o campo do sentido radical. E enquanto eucaristia que essas realidades todas poderio
alimentar, criar alianga e produzir a reconcilia¢do entre todas as dimensoes da existéncia.
Trata-se, no fundo, de uma espécie de inversao da antropofagia, que, embora figurando como
fundo metaférico, é tomada num duplo sentido: primeiro, reconhecendo tudo o que em cada
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diversidade/alteridade ha de dom, de bénc¢ao e agdo de gragas, que pode ser “comido” por
cada um/a, enriquecendo-o/a; trata-se de também oferecer-se como dom, chamado a ser
acolhido como béngéo e agdo de gragas para os demais, alimentando-os com a proépria parti-
cularidade de cada um, como o faz Jesus no ato que simboliza o dom que faz de sua vida, por
amor, no mistério de sua paixdo e morte. Nos dois atos, ha uma “morte”: morte de uma visao
da realidade segundo preconceitos prévios, muitos deles racistas, machistas, supremacistas.
E o convite ¢ acolher a realidade como béngdo e agdo de gragas. Trata-se de morrer para a
propria pretensdo a ser a referéncia da verdade, mas sem se negar a oferecer-se como eucaris-
tia para enriquecer a mesma realidade, como aponta o dom que Jesus faz do pao, seu corpo
entregue para alimentar outros, e do vinho, seu sangue derramado para estabelecer a alianga e
perdoar pecados. O intercimbio que se estabelece na ceia eucaristica pode servir para pensar
em teologia as novas tarefas que a metafora da antropofagia impoe a fé crista no século XXI.

CONCLUSAO

A questdo que subjaz a esse texto, a saber, se teologia cristd no Brasil estabeleceu um
real didlogo com as provocagdes da metafora da antropofagia, que segundo seu criador, é a
que “une” o Brasil e os brasileiros, para pensar a fé e o agir cristdo no pais, recorda, na primei-
ra parte, algumas das “narrativas” propostas pelos “intérpretes do Brasil” e de sua cultura nos
ultimos 100 anos. Na segunda parte, indica as perspectivas que marcaram a teologia crista no
mesmo periodo. Na ultima parte apresenta como, em duas pesquisas recentes, a saber, a da
tese do autor desse texto e a da tese de Francys Addo, o tema da identidade nacional é abor-
dado, evocando a categoria teologica que ilumina a reflexao das duas teses, a da eucaristia. As
pesquisas da sociologia e da antropologia religiosa avangaram certamente muito mais que a
teologia, embora sua perspectiva ndo tenha o mesmo significado que a da inteligéncia da fé,
que nao pode se contentar simplesmente em retracar o caminho das influéncias que marca-
ram o mundo do sentido radical, que se identifica em geral com a dimensao religiosa do ser
humano, mas deve oferecer pistas que ajudem a se perguntar até que ponto a proposta crista
ajudou e ajuda nos processos que levam ao enraizamento da fé na vida concreta dos/as bra-
sileiros/as. Outros/as te6logos/as tém explorado a literatura, tanto narrativa quanto poética,
para pensar a inteligéncia da fé no Brasil, como mostra a revista Teoliterdria e muitas pesqui-
sas que explora o didlogo entre teologia e literatura, teologia e ciéncias humanas. Nem sem-
pre, porém, esse caminho ¢é suficientemente valorizado, ou ainda lhe falte uma perspectiva
mais sistemdtica, que nao é tdo evidente numa cultura marcada pela fragmentagdo, como ¢é a
cultura pds-moderna. O centenario da Semana de Arte Moderna pode, contudo, representar
uma nova etapa de busca de didlogo entre cultura e teologia.
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A Missa da Terra sem Males e a Missa dos Quilombos em
perspectiva antropofagica

Marilia Murta de Almeida ’

Resumo: Este texto trata de refletir sobre as possiveis relagdes entre a antropofagia, nogdo modernista criada
por Oswald de Andrade, e as missas concebidas por Pedro Casaldaliga no contexto da teologia da libertagéo.
Para tanto, sera percorrido um trajeto que passa pela compreensdo da problematica da evangelizagdo e pela
possivel solu¢do desta problemdtica na ideia de inculturacio. A hipotese aqui considerada é a de que a Missa da
Terra sem Males e a Missa dos Quilombos podem ser compreendidas como um esforgo de inculturagio da fé

realizado de modo antropofdgico.

Palavras-chave: Antropofagia. Inculturagao. Libertagao. Terra sem Males. Quilombos.

INTRODUCAO

As comemoragdes dos 100 anos da Semana de Arte Moderna e dos 200 anos da inde-
pendéncia do Brasil foram o ensejo para esta reflexdo que aqui apresento. Se ha cem anos
os modernistas apresentaram a necessidade de pensarmos o Brasil e de buscarmos nossa
propria identidade, parece que essa tarefa ainda estd inacabada. O Brasil de 2022 ainda néo
se compreende como nagdo e nem como povo. Mas, por outro lado, nao abandona a tarefa
enfatizada pela geragdo de 1922. Esfor¢os como o do rapper Emicida em seu projeto AmaRelo
- E tudo pra ontem, desdobrado em show e documentario (EMICIDA, 2020), sdo exemplos
de busca de afirma¢io da identidade brasileira através da arte.

Buscar a identidade brasileira, entretanto, ndo é para noés jamais um esfor¢o simples,
pois implica em nos havermos com o sofrimento e com a violéncia que marcam a nossa his-
toria. No contexto da teologia, a situagdo nao ¢é diferente. A histdria da igreja crista no Brasil
¢ entrelacada com a histéria da colonizagio e, portanto, com a histdria da escraviddao dos
negros e do exterminio dos indios em nosso solo.

Colonizagao e violéncia nos marcam de maneira indelével, e para nos encontrarmos é
necessario atravessarmos essa realidade. Atravessar a dor e alcangar a consciéncia da coloni-
zagao para que possamos dar os passos propostos pelo pensamento decolonial na atualidade.

Pois bem, na histéria da igreja no Brasil, vimos a efervescéncia da Teologia da Libertagao
nos anos de 1960 a 1980. Tal movimento gerou muitas a¢gdes que poderiamos hoje chamar
de afirmativas, no sentido de colocar os excluidos do sistema no centro das preocupagdes
e, muitas vezes, no centro da liturgia crista. A op¢do preferencial pelos pobres se estende na

1 Psic6loga, mestre em filosofia (UFMG) e doutora em teologia (FAJE). Professora de filosofia e teologia
na FAJE.
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compreensdo do pobre como todo aquele de algum modo preterido - ou descartado, como
prefere agora dizer o Papa Francisco - pelo sistema vigente.

O bispo do Araguaia, Pedro Casaldaliga, inserido no centro de toda essa movimen-
tacdo, reconhece as causas dos indios e dos negros como as causas matrizes da histéria da
América Latina (CASALDALIGA, em: CANAL BERNADETECEBS, 2007, 8:38)% e é com o
objetivo de atuar nessas causas que concebe, juntamente com o poeta Pedro Tierra, os textos
da Missa da Terra sem Males e da Missa dos Quilombos. Os textos dessas duas missas, como
veremos, nos chamam a consciéncia da violéncia praticada contra as populagdes indigenas e
negras no Brasil, a peniténcia diante dessa realidade e a esperanca de que uma nova relagao
possa se estabelecer entre nos, povos do Brasil.

Iniciemos entdo o percurso, partindo da antropofagia oswaldiana.

1 A ANTROPOFAGIA

O Manifesto Antropéfago (ANDRADE, 1928), ainda que posterior a Semana de Arte
Moderna, ¢ um marco do modernismo no Brasil e origem do que veio a ser conhecido como
a antropofagia oswaldiana. Tal movimento busca a afirmagdo da identidade brasileira e se
inspira nos rituais do antigo povo tupinamba’. O ato antropofagico era realizado em circuns-
tancias rituais muito bem estabelecidas. Tratava-se de ato subsequente a uma guerra entre
tribos, em que um guerreiro derrotado, reconhecido por sua bravura, era devorado em ritual.
O objetivo do ato era a absor¢do das reconhecidas qualidades do guerreiro inimigo. Ou seja,
a devora¢do humana era conduzida em um ritual que visava a transformacio daqueles que o
realizavam. Os que comiam a carne do guerreiro derrotado adquiririam as suas qualidades, e
a principal qualidade ali buscada era a bravura.

A dimensao metaférica ai implicada e que serd explorada por Oswald de Andrade é a
da transformagéo de si por meio da absor¢do de caracteristicas do outro. A valorizagao do
que nao é proprio, ou seja, a valorizagao do que ¢é alheio a si, ¢ a marca do ritual que Oswald
de Andrade toma como inspiragdo para o seu pensamento. O aforismo “Sé me interessa o que
nao é meu. Lei do homem. Lei do antrop6fago” (ANDRADE, 1928, p. 3) explicita com clareza
essa ideia.

Oswald de Andrade pretende, portanto, apontar na ancestralidade brasileira um tra-
¢o que seria um marco de nossa identidade. Em certo sentido, se é “lei do homem”, parece
ser um trago antropoldgico, comum a todos nés. Ou pelo menos dos que se reconhecem

2 O documentario Missa dos Quilombos, dividido em 7 partes, produzido pela TV CAMARA, conta na
verdade a histéria das duas missas, com videos das primeiras celebragoes e diversos depoimentos. E um docu-
mento de grande valor para quem deseja conhecer mais desse momento histdrico da igreja catdlica brasileira.

3 Sobre o ritual tupinambd, diversas sdo as fontes que o descrevem ou interpretam. Para leitura insti-
gante e critica & compreensio cristd - mesmo a contemporanea compreensio crista, que de algum modo aqui
defendemos, sugiro o texto “O marmore e a murta’, de Eduardo Viveiros de Castro (VIVEIROS DE CASTRO,
2013, p. 181-264).
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antropofagos. O humano come o humano no sentido de que absorvemos mutuamente as
caracteristicas uns dos outros e, com isso, nos transformamos.

Entretanto, outros pontos do Manifesto, além de todo o contexto do modernismo, nos
indicam que o autor se refere preferencialmente a identidade brasileira. Ou, se nio for assim,
pelo menos ele claramente nos chama a realizagdo da antropofagia. O conceito oswaldiano
tem essa dupla dimensdo: reconhece na histdria brasileira a presenca da ideia antropofagica
e, 20 mesmo tempo, nos exorta a forjar em nos essa dimensao. Como se nos dissesse: somos
antropofagos; se ndo somos, que sejamos antropdfagos.

No cerne dessa exorta¢do estd o chamado a que afirmemos a nossa identidade e, ao
mesmo tempo, que reconhecamos e também afirmemos a identidade do outro diferente de
nds. Reconhecer a identidade do outro é reconhecer a sua humanidade inalienavel. O antro-
pofago é entdo aquele que deseja o outro e o absorve; mas nessa absor¢do nao o destroi, pois
o mantém vivo em si e, a0 mesmo tempo, ndo se destroi, antes se transforma no ato devora-
dor. O antropoéfago cresce, alarga sua identidade sem destrui-la, ao absorver o que deseja do
outro. Trata-se de troca humana néo destrutiva. Consideragao do outro sem negagédo de si;
afirmacgdo de si sem desprezo pelo outro. Podemos perceber ai a tensdo entre a identidade e
a diferenga. H4 que se manter a prépria identidade no encontro com o outro; encontro em
que se da a absorc¢ao do outro que, devorado, transmuta-se naquele que o devorou e que, por
sua vez, também ¢é transmutado no que foi devorado. O eu e o outro transmutam-se um no
outro sem se perderem. Tensao dialética proposta por Oswald de Andrade como marca do
antropdfago. E antropéfagos eram nossos ancestrais tupinamba que nos inspiram a também
0 sermos.

No caso brasileiro, acresce-se o fato de que os povos que aqui estavam quando da che-
gada dos europeus tiveram que lidar com um povo diferente e dominador. Temos o dever
de afirmar a nossa identidade frente a um outro diferente que nos domina. E que nos marca,
nos influencia. Os tragos da cultura europeia em nossa constituigdo como nagdo fazem parte
do que somos. Nio se trata de negar essa marca, mas de reconhecer que ela nao foi capaz de
apagar nossa identidade ancestral porque somos - ou devemos ser! — antropéfagos. O que
leva Oswald de Andrade a afirmar: “Nunca fomos catequizados. (...) Fizemos Cristo nascer
na Bahia. Ou em Belém do Pard” (ANDRADE, 1928, p. 3). O Cristo que nasce na Bahia ou em
Belém do Para surge para n6s com as marcas do Brasil, do nosso modo de pensar e perceber
o mundo. Poderiamos dizer que nasce ja inculturado, nogdo que desenvolveremos mais a
frente.

Neste ponto, entretanto, o Manifesto nos langa no cerne da problematica que aqui nos
concerne. O cristianismo, tal como chegou as nossas terras, veio aliado ao colonizador. Se
espalhou pelas colonias como uma espécie de brago espiritual dos agentes colonizadores.
Nesse sentido, para Oswald de Andrade, colonizar e catequizar sao quase sindbnimos, o que o
leva a se posicionar “contra todas as catequeses” (ANDRADE, 1928, p.3). Tal visdao impacta o
cristianismo e o obriga a considerar reflexivamente a critica oswaldiana.
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Antes de olharmos mais de perto essa dimensdo, citemos o filésofo Benedito Nunes
que, em seu texto “A antropofagia ao alcance de todos”, chama a atencao para a forca da pala-
vra antropofagia (NUNES, 1990, p. 15). Segundo Nunes, Oswald de Andrade, no uso que faz
da palavra, gera uma inversao em seu sentido. Nessa inversao, nega o sentido usual que via na
antropofagia apenas um costume barbaro dos povos originérios do Brasil. E Nunes prossegue

afirmando que, ao fazer essa negagdo, gera outras. Leiamos:

[Antropofagia] é um vocabulo catalisador, reativo e eldstico, que mo-
biliza negagdes numa s6 negagio, de que a pratica do canibalismo, a
devoragao antropofagica ¢ o simbolo cruento, misto de insulto e sa-
crilégio, de vilipéndio e de flagelagdo publica, como sucedéneo verbal
da agressao fisica a um inimigo de muitas faces, imaterial e protéico.
Sao essas faces: o aparelhamento colonial politico-religioso repressi-
vo sob que se formou a civilizagdo brasileira, a sociedade patriarcal
com seus padrdes morais de conduta, as suas esperangas messianicas,
aretorica de sua intelectualidade, que imitou a metrépole e se curvou
ao estrangeiro, o indianismo como sublimacao das frustagoes do co-
lonizado, que imitou atitudes do colonizador (NUNES, 1990, p. 15).

Para Nunes, portanto, Oswald de Andrade, ao afirmar a identidade brasileira, nega e
combate a visdo negativa do ritual ancestral e, com isso, nega e combate um inimigo de mui-
tas faces: a colonizagio, o patriarcado, o messianismo, a retdrica intelectual, o indianismo.
Nesse sentido, o criador da antropofagia como conceito ¢ um precursor do que hoje entende-
mos como pensamento decolonial, que ja citamos ao nos referir a necessidade de atravessar-
mos a consciéncia da violéncia que nos constitui. A atitude antropofagica pode ser percebida
como caminho para a consciéncia que se quer descolonizada e, portanto, capaz de afirmar-se

frente ao outro.

Retomemos agora o enlace ja apontado entre a colonizagao e a evangeliza¢ao na histo-

ria brasileira.

2 ANTROPOFAGIA E EVANGELIZACAO: ANTITESES

Para Oswald de Andrade parece ndo haver dividas: ndo ha evangelizagao que ndo seja
colonizadora e que ndo deva ser eliminada. “Contra todas as catequeses”! Portanto, o que
passamos agora a desenvolver se descola do seu inspirador. Sob a luz da antropofagia oswal-
diana, nos distanciamos do que previa o seu criador, na medida em que trabalharemos com
a hipdtese de que as missas criadas por Pedro Casaldaliga e Pedro Tierra, no seio da teologia
da libertagdo no Brasil, podem ser consideradas um esfor¢o antropofagico de afirmagdo da

identidade brasileira em contexto teoldgico.
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Oswald de Andrade certamente ndo corroboraria essa hipotese. Mas sigamos sob sua
inspiracao, e mesmo sob a inspira¢do da sua critica. A pergunta que se colocou para muitos
cristdos em solos colonizados, inclusive pela igreja, é: como evangelizar sem dominar?*

Se ja os textos dos Evangelhos falam sobre a Palavra que é levada a todos os cantos do
mundo®, a nog¢do de evangelizagdo se faz presente desde os primeiros tempos do cristianismo.
Entretanto, o modo como a evangelizagdo se deu nas terras colonizadas da América foi de
tal modo violento que contraria frontalmente aquilo que os evangelhos nos chamam a fazer.
Conciliar a violéncia praticada na colonizagao e os valores cristaos nao é teoricamente e nem

moralmente possivel.

O reconhecimento da violéncia ja praticada é, portanto, passo indispensavel para bem
pensarmos uma saida para essa questdo, principalmente quando concebemos o Deus cristao
como o Deus libertador. O Deus libertador, aquele mesmo que retira o povo de Israel da es-
cravidao do Egito, ndo pode ser conivente com o que se passou nas terras brasileiras durante
mais de quatro séculos e que ainda nos marca com as suas consequéncias e desdobramentos.

Vejamos como a nog¢do de inculturagdo pode ajudar o pensamento teoldgico diante
desse impasse.

3 INCULTURACAO COMO SAIDA TEORICA E MORAL

Felix Pastor, em seu texto “Inculturagédo e libertagdo”, sugere que a contemporanea re-
flexdo sobre inculturagao na teologia se baseia no reconhecimento de que a evangelizagio se
deu com uso de violéncia e fez parte dos projetos colonizadores (PASTOR, 1979 p. 184-186).
Assim, a ideia de inculturagdo como o ato teologico e litirgico de permitir a entrada de ele-
mentos de outra cultura no ato da evangelizagdo se torna mais complexa a partir da consci-
éncia da realidade que temos hoje, fruto de violéncia praticada em nosso passado e que ainda
perdura em nosso tecido social.

O Cristo ndo nasceria na Bahia ou em Belém do Para se ndo tivesse sido imposto ao
pensamento e a imaginagdo das populagdes originarias baianas e paraenses. Pensar contem-
poraneamente sobre a evangelizagdo de povos ainda ndo tocados pelo cristianismo parece
algo de imensa complexidade. Certamente ha forte tendéncia a se pensar que isso nao deve
mais ser feito. O cristianismo ndo devera ser levado aos pouquissimos povos que porventura
ainda vivam de modo isolado em nosso planeta.

Pensar a inculturagio, portanto, ¢ pensar em como agir junto as populagdes que ja co-
nhecem o cristianismo e que passaram por processos evangelizadores violentos. S6 quem ja

4 Nio fago aqui a possivel e legitima distin¢do entre catequizar e evangelizar, como provavelmente nao o
faria Oswald de Andrade. Catequizar ou evangelizar sdo aqui usadas no sentido de levar para uma outra cultura
valores e praticas cristdos.

5 Como em Mt 24,14a: “Esta Boa Nova do Reino serd proclamada no mundo inteiro”; ou em Mc 16,15,
quando o proprio Ressuscitado diz: “Ide pelo mundo inteiro, proclamai o Evangelho a todas as criaturas”
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conhece o Cristo pode fazé-lo nascer em seu solo com cores proprias. Antropofagicamente,
poderiamos dizer que sé a cultura que se encontrou com o cristianismo pode devoré-lo.

Neste ponto, podemos introduzir o pensamento de Pedro Casaldaliga. Na introdu-
¢do aos textos da Missa da Terra sem Males, ele afirma que “o Evangelho ¢ fé, ndo cultura”
Evangelizar, portanto, ndo é uma agdo que necessite resultar em mudangas culturais. A fé
pode adentrar qualquer cultura e se manifestar nas caracteristicas de cada cultura. Leiamos

0 poeta:

Perder a terra, perder a lingua, perder os costumes, é perder o chdo da
vida, deixar de ser. Deixar de ser aquele Povo e, geralmente, deixar de
ser mesmo. Quem nao respeita uma Cultura, quem age etnocentrica-
mente, “escraviza’, sim. O Evangelho é Fé, nao cultura. O Evangelho
deve se encarnar em todas as Culturas de todos os Tempos. Todas
elas humanas, todas susceptiveis de um aperfeicoamento superior: a
Graca do Verbo, encarnado nelas (CASALDALIGA e TIERRA, 1982,
s/n).

No final deste trecho podemos perceber o alcance teoldgico da compreensdo do autor.
Toda cultura humana, exatamente por ser humana, esta aberta a possibilidade de “aperfeico-
amento” por meio da encarnagdo do Verbo. Essa seria a fresta por onde considerar a legitimi-
dade de todo ato evangelizador, desde que nao seja violento. Ato que seria o de entrar em con-
tato com uma cultura que desconhece o cristianismo e dialogar com ela sobre uma presenga
que la ja estd, porque esta onde ha humanidade: a presenga do Verbo que, se for conhecida,

pode levar a um maior desenvolvimento humano, em diregdo ao Reino.

Foi talvez isso o que fizeram as Irmazinhas de Santa Terezinha® que Pedro Casaldaliga
conheceu em seus primeiros tempos no Araguaia. As irmas viviam com os indios Tapirapé
em seu proprio meio. Nao catequizavam em sentido literal, ndo falavam de cristianismo para
eles, ndo os chamavam para rezar, mas dialogavam com eles e com aquilo que percebiam
como a presen¢a do Verbo entre eles (TAVARES, 2020, p. 153-157). Essa seria uma indicagdo
sobre como pensar o contato com as culturas ainda ndo tocadas pelo cristianismo’.

Mas voltemos para a realidade brasileira, que diz respeito a presenca evangelizadora
violenta e dominadora. Casaldaliga aponta a nogao de escravizagdo ligada ao dominio cultu-
ral de um povo pelo outro. Se a evangelizacdo se faz por meio de entrada violenta no tecido
cultural de um povo, ha ai dominio, escravizagao — em vocabulario contemporaneo, diriamos

6 Sobre o trabalho dessas religiosas, recentemente foi publicado um novo estudo, organizado por Antonio
Canuto: Parteiras de um povo — 65 anos de presenca das Irmdzinhas de Jesus junto ao povo Apyawa-Tapirapé.

7 Neste ponto hd imensa dificuldade teoldgica que ndo nos cabe aqui abrir. Se o evangelizador nio
introduz as praticas e ideias cristas, ha realmente evangelizacido? Se, por outro lado, as introduz, o que leva ne-
cessariamente a transformagoes culturais, como escapar do modelo de evangelizagao dominadora e violenta que
conhecemos?
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colonizagdo. E diante dessa realidade que a igreja brasileira pretendeu propor e criar algo
novo, algo que de fato respondesse a essa realidade.

Pedro Casaldéliga, em Al acecho del Reino, diz literalmente que devemos desevangeli-
zar ou descolonizar a evangelizagdo. Este livro é uma coletanea de poemas e textos diversos
escritos entre 1968 e 1988, publicada em 1989, feita em homenagem aos 60 anos de vida de
Pedro, aos 20 anos de sua chegada ao Brasil e da realizagdo da Conferéncia de Medelin, assim
como em referéncia critica a proximidade das comemoragdes dos 500 anos da chegada dos
europeus & América, como lemos na Apresentagio, de José Maria Vigil (CASALDALIGA,
1988, p. 11-13). Apds esta apresenta¢do, lemos uma entrevista feita com Pedro Casaldaliga
(CASALDALIGA, 1988, p. 15-35). O titulo da entrevista ja diz a que vem o contetdo do livro,
que reflete sobre a vida e a obra de Casaldaliga: “Entrevista de alerta y desafio — A los 500
afios: descolonizar y desevangelizar”. Em relagdo as comemoragdes que ddo motivo a publi-
cag¢ao, Pedro nos diz:

... todo ello nos obliga a nosotros, como cristianos y como latinoa-
mericanos, a rever, a revisar, a desandar, a desandar volviendo hacia
las fuentes de la identidad latinoamericana y hacia las fuentes de la
identidad cristiana también, es decir, a “descolonizar” y a “desevange-
lizar”. (CASALDALIGA, 1988, p. 17)

Trata-se, entdo, de uma busca das fontes da identidade latino-americana e, a0 mesmo
tempo, da identidade crista. Descolonizar e desevangelizar seriam dois atos simultaneos a
serem praticados pela igreja que se torna consciente da violéncia praticada na evangelizagdo
colonizadora realizada no passado. Pedro prossegue:

Descolonizar” significaria: volver a las fuentes de la identidad lati-
noamericana, dejar que América Latina sea lo que originalmente es,
permitir que se realice como un continente de todos, fraterno, con
una unidad radical, indigena, negra, criolla...

(...)

“Desevangelizar” significaria descolonizar la evangelizacion. El evan-
gelio vino a América Latina envuelto, traido, servido por una cultura
al servicio de un imperio, el ibérico en un principio. Mds que el men-
saje evangélico limpio, supracultural, liberador... vino un mensaje de
importacion cultural que a lo largo de los 500 afios ha hecho que en
América Latina no se pudiera dar realmente una Iglesia autéctona
(CASALDALIGA, 1988, p. 19-21).

A autonomia da Igreja na América Latina, portanto, depende da autonomia da prépria
América Latina. A colonizagdo desviou a propria Igreja do que poderia ter sido um caminho
mais legitimo em relagdo a mensagem do Evangelho. A evangelizagao se tornou colonizada
ao se aliar aos projetos colonizadores europeus. Colonizada e colonizadora. Para se libertar
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da coloniza¢ao sofrida precisa se libertar também do exercicio colonizador que praticou du-
rante séculos. Libertar-se para chegar a ser a Igreja a servigo da libertagao.

O profeta do Araguaia antecipa, portanto, a nogdo de descolonizagio, tao importante
para pensar, na contemporaneidade, as relagdes entre culturas e a realidade dos povos outrora
colonizados. O pensamento decolonial contemporaneo vem afirmar, com arsenal filoséfico,
teologico, histdrico, socioldgico, o que Casaldaliga dizia ao final do século passado e que ja
anunciava ao criar os textos das missas que balangaram a liturgia brasileira ha mais de quatro
décadas.

Em termos teoldgicos — ou, mais especificamente, litirgicos — a descolonizagao passa
pela inculturagéo, ou seja, pela abertura a entrada de elementos das outras culturas nos rituais
canonicos e, por outro lado, pela aceitagdo de rituais e festejos ja inculturados praticados pela
religiosidade popular.

4 INCULTURACAO PELA MISSA

No caso especifico dos textos das missas criados por Pedro Casaldaliga em parceria
com Pedro Tierra, essa criagdo vem alicer¢ada em um entendimento de Casaldaliga sobre o

ritual da missa.

Segundo Casaldaliga, ainda na Introdugdo aos textos da Missa da Terra sem Males,

toda missa é — ou deveria ser — sempre ruptura, sempre escandalizadora:

Porque toda Missa verdadeira escandaliza necessariamente. A Mis-
sa é sempre uma ruptura, um Sacrificio, uma Passagem libertadora
da Morte para a Vida: PASCOA. Os cristios primitivos tinham uma
consciéncia mais clara do risco que significava celebrar a Ceia Pascal
do Senhor, aquela “memoria perigosa”

Para nos - cristaos menos licidos ou menos honestos - a Missa tem
sido, por tempo demasiado, um sossegado espetdculo liturgico a que
se assiste passivamente e com o qual se cumpre uma prescrigao ecle-
siastica. Por tempo demasiado viemos passando pela Missa como se
passa por um coquetel social, sem nos marcar a vida com o Sangue
da Alianga, sem abrir mdo da nossa seguranca egoista em favor do
Reino da Liberdade (CASALDALIGA e TIERRA, 1980, s/n).

O escandalo representado pela vida, morte e ressurrei¢do de Jesus Cristo ¢ ritualizado
na missa, que deveria, portanto, também escandalizar, assombrar. E é isso que Casaldaliga
pretende: usar a missa, o escandalo ritualizado e normalizado pela cultura dominante para
realmente escandalizar, romper, libertar. Que a morte simbdlica e a esperanca de ressur-

reicdo dos povos dominados possam ser celebradas na missa. Assim, o Deus colonizador,

26 | ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 7, N. 3 (2022)



A SEMANA DE ARTE MODERNA CEM ANOS DEPOIS
CONSENSOS E DISSENSOS

supostamente branco, deve ceder espago ao Deus da libertagao, o Deus dos Evangelhos, que
tem a face humana de todos os povos da terra.

Para que essa face possa ser de fato exposta, é preciso que o ritual se deixe penetrar pelas
cores das culturas af celebradas. Os dois Pedros autores dos textos das missas, ambos oriun-
dos das classes dominantes — Casaldaliga, europeu, branco, membro da Igreja colonizadora;
Tierra, intelectual, poeta, politico, branco, membro da classe média brasileira — convidaram
Martin Coplas e Milton Nascimento para musicarem os poemas, criando assim toda a parte
musical das missas. Martin Coplas, musico argentino de ancestralidade indigena, auténtico
representante da Amerindia, musicou a Missa da Terra sem Males. Milton Nascimento, que
dispensa apresenta¢ao, musicou a Missa dos Quilombos. Com a presenca desses dois musicos
na criagdo das missas, se deu a entrada cultural dos povos indios e negros nas celebragoes.

Ha, porém, outra dimensao na elaboragdo dessas celebracoes, que diz respeito a his-
toria da evangelizagao colonizadora de que aqui temos falado: o elemento penitencial. Em
Al acecho del Reino, no contexto das comemoragoes do final do século, Casaldaliga assume
que essas comemoragdes deveriam ter um carater penitencial, além do festivo, para que fos-

»

se possivel a necessaria transformacao e a evangelizagao passasse a ser “valiente y nueva
(CASALDALIGA, 1988, p. 17-19).

Esse elemento ja estava presente nas missas criadas uma década antes. De certo modo,
foi mesmo o elemento catalisador da ideia de cria-las. Casaldaliga conta na Introdugao a
Missa da Terra sem Males que essa ideia surgiu para ele em 1978, quando das comemoragdes
dos 350 anos do martirio dos trés missionarios jesuitas mortos por um indio no contexto das
Missoes. Na ocasido, o CIMI, Conselho Indigenista Missionario, entendeu que seria justo que
se celebrasse também o martirio dos tantos indios ao longo da colonizagdo da América: “Uns
e outros, Martires da Causa Indigena. A Cruz, no meio deles todos. Aqueles, morrendo pelo
amor do Cristo. Estes, massacrados ‘em nome’ do Cristo e do Imperador” (CASALDALIGA e
TIERRA, 1980, s/n).

A Igreja que, aliada ao Império, foi cumplice da empresa colonizadora, teria agora a
oportunidade de se penitenciar diante daqueles que foram massacrados. Ao abrir o ritual
da missa para a entrada cultural do povo violentado, a Igreja, faz, a0 mesmo tempo, seu ato
penitencial, que veremos a frente ter se dado de forma explicita nos textos dos dois poetas.

50 MOVIMENTO ANTROPOFAGICO DE PEDRO CASALDALIGA

Retomando aqui o inicio deste texto, quando nos referimos a antropofagia oswaldia-
na, reafirmo a hipotese de que a cria¢ao das duas missas pode ser entendida como um ato
antropofagico. Mantenho a figura de Pedro Casaldaliga como central nesse processo, porque
me parece que ele foi o elemento que permitiu a irrup¢do do que iria surgir, mas com a
consciéncia de que foi um movimento coletivo desde o inicio: o irromper da ideia junto ao
CIML, a parceria poética com Pedro Tierra, a parceria musical com Martin Coplas e Milton
Nascimento, a parceria liturgica com varios membros da Igreja, entre eles os bispos Dom
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Hélder Camara e Dom José Maria Pires, a participa¢do de inimeros artistas e pessoas afins
aos movimentos das causas indigena e negra no Brasil.

Pois bem, podemos dizer que Casaldéliga devora o ritual da missa a partir da realidade
cultural brasileira em suas duas principais vertentes dominadas e ainda violentadas cotidia-
namente. Abre o espa¢o para que o Cristo nas¢a em solo indio e em solo negro no arcabougo
da fé popular brasileira. Nao que este nascimento ja nao tivesse se dado, a novidade ¢é que ele
encontre espago na Igreja oficial, em celebragdes conduzidas por bispos. A Igreja se curva
diante daqueles por ela violentados. A Igreja, banhada pelas culturas dominadas, refaz o
ritual, sem abandona-lo.

Segundo Casaldéliga, a Missa da Terra sem Males é ortodoxa (CASALDALIGA e
TIERRA, 1980, s/n), ndo fere o ritual canonico. Apenas se deixa penetrar pela cultura em que
estd inserida, sem nada ferir daquilo que se celebra em qualquer missa e sem perder a coerén-
cia com o que ele cré: Evangelho é fé e nao cultura.

De outra perspectiva, podemos também pensar a antropofagia em relagdo com a euca-
ristia, centro do cristianismo e do ritual litdrgico da missa. Jesus se oferece como pao e vinho,
Jesus se d4 a nds como alimento. Imaginariamente, ¢é facil relacionarmos essa no¢do com
aquela do guerreiro que devora o inimigo derrotado para incorporar sua bravura. Nos dois
casos, em que pesem, claro, as diferencas, trata-se da absorgdo de algo de ordem nao material
por meio do ato de comer.

Em um ritual que carrega em seu nucleo esse imagindrio que une o material e o ima-
terial em um ato unico, e que celebra a morte e a ressurreigdo, Casaldaliga e todos os que
caminharam com ele nesse movimento realizaram uma renovagao por meio da jun¢ao antro-
pofagica de culturas e crengas. A fé crista, de forma alguma imaculada, se faz vida renovada e
nutrida por outras faces. O cristianismo se nutre de outras cores e sons.

E neste ponto podemos evocar um texto antigo, do tempo dos Padres da Igreja. Santo
Agostinho, em suas Confissoes, em meio a reflexao sobre a presen¢a do mal no mundo,
testemunha:

Deslumbrastes a fraqueza da minha iris, brilhando com veeméncia
sobre mim. Tremi com amor e horror. Pareceu-me estar longe de Vés
numa regido desconhecida, como se ouvisse a vossa voz la do alto:
“Sou o pao dos fortes; cresce e comer-Me-as. Nao Me transforma-
ras em ti como ao alimento da tua carne, mas mudar-te-as em Mim
(AGOSTINHO, 2000, p. 186).

A formulag¢ao de Agostinho parece traduzir perfeitamente o que aqui buscamos na
imagem da antropofagia: ao comermos o Deus que se oferece a nds como alimento, ndo o
transformamos em nds, como fazemos com o alimento material; ao contrdrio, nos transfor-
mamos nele. Através da absor¢ao simboélica do que nio é nosso, nos transmutamos. Assim,
a transubstancia¢do evocada pela eucaristia diz respeito a transformagdo que se da em nos
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mesmos a0 nos abrirmos ao que ¢ outro em relacio a nos. E por essa abertura se dd a irrupgio
da vida nova, vida que (re)nasce sob o simbolo da transformacao.

A missa, portanto, para Casaldaliga, é o ritual transformador em que morte e ressurrei-
¢do se presentificam por meio da presenca ofertada do préprio Deus no corpo e no sangue
de seu Filho entre nds. Ritual por meio do qual morte e vida se condensam no ato tnico da
eucaristia.

E é, portanto, permeado por essa compreensdo do ritual catolico da missa que o bispo
poeta pretende, através dos textos da Missa da Terra sem Males e da Missa dos Quilombos,
tocar no que ele considera como as causas-raiz — ou as causas matrizes — da América Latina,
como apontamos no inicio deste texto, a causa indigena e a causa negra. Para isso, propoe
pardbolas em torno de dois grandes lugares teoldgicos: a terra prometida e a montanha da lei.

A pardbola da terra, o lugar para onde caminhamos, o lugar que procuramos e que ao
mesmo tempo devemos construir: a Terra sem Males, Aruanda, o Reino de Deus. A parabola
da libertagdao por meio de um libertador: o novo Moisés, o Moisés negro, Zumbi, e todos os
outros martires da causa do Reino. Palmares como o novo Sinai, o lugar de onde comeca o
movimento libertador na figura de Zumbi. Os dois lugares: o lugar da luta e o lugar do sonho.
E a proposta: ao sonho nao se chega sem luta. Vejamos agora mais de perto o desenvolvimen-
to dessas pardabolas em cada uma das duas missas.

5.1 A MISSA DA TERRA SEM MALES

A primeira celebragdo da Missa da Terra sem Males se deu na Catedral Metropolitana
de Sao Paulo, em 22 de abril de 1979, dia em que a chegada dos europeus as terras brasi-
leiras completava 479 anos; os celebrantes eram quase 40 bispos, entre eles o proprio Dom
Pedro Casaldaliga, Dom Paulo Evaristo Arns e Dom Hélder Camara (CANAL ARMAZEM
MEMORIA, 2013).

Dedicada ao povo indigena do Brasil, mas também de toda a América Latina, a missa
se inspira no Mito da Terra sem Males do povo Guarani. A terra sem males, sonho do povo
Guarani, é assumida como imagem do Reino de Deus, terra em que o ser humano vivera em
plenitude em convivéncia regida pelos lagos do amor®. A evangelizagdo compromissada com
a libertagao aponta o caminho do Reino, se pde em caminhada. E o Reino, a Terra sem Males,
ou a Aruanda do povo africano, ¢ a terra sonhada, pertencente a um outro mundo, mas é tam-
bém promessa a ser conquistada, a ser realizada por nés em nossa vida concreta. Se por na
caminhada significa entdo agir de tal modo a se aproximar desse sonho prometido.

Entretanto, nem sempre temos caminhado nesta dire¢do, seja como sociedade, seja
como Igreja. Assim, como faz parte de toda missa o momento penitencial, o texto da Missa

8 Nio entraremos aqui na problematica sobre a pertinéncia ou néo dessa relagdo e nem mesmo em um

estudo antropoldgico do mito Guarani. Importa, neste nosso limitado contexto, saber que Pedro Casaldaliga e
Pedro Tierra se inspiraram naquilo que puderam compreender deste mito.
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da Terra sem Males faz com que a propria Igreja se penitencie frente aos pecados cometidos
contra os povos indigenas das Américas. Leiamos um trecho da “Memoéria penitencial™:

E nos te missionamos,
infiéis ao Evangelho,
cravando em tua vida

a espada de uma Cruz.
Sinos de Boa-nova,

num dobre de finados!
Infiéis ao Evangelho,

do Verbo Encarnado,

te demos por mensagem,
cultura forasteira.
Partimos em metades

a paz de tua vida,
adoradora sempre.

(...)

Quando nos te ferramos
com um Batismo imposto,
marca de humano gado,
blasfémia do Batismo,
violagao da Graga

e negacao do Cristo (CASALDALIGA e TIERRA, 1980, s/n).

O texto se dirige aos povos indigenas em primeira pessoa — o nds do poema é o povo
colonizador, evangelizador - e, logo ao inicio, declara que aqueles foram missionados de
modo infiel ao Evangelho. A evangelizacdo missioneira se fez de maneira a trair aquilo que
seria a pratica justa do ato de levar a Palavra de Deus aos povos do mundo. Se fez por meio
da cruz transformada em espada. E assim foi porque, ao fazé-lo, o fez por meio da dominagio
destruidora que impos uma cultura sobre a dos povos dominados, partindo “em metades” a
cultura que la ja estava e, com isso, a paz em que viviam. A paz de viver de acordo com suas
proprias crencas e determinagdes foi retirada dos povos originarios das terras brasileiras. E,
se assim foi feito pela conjectura de que eram povos sem fé, os poetas afirmam que, ao con-
trario, eram sempre adoradores. A desses povos ¢é ai entdo reconhecida e louvada.

Na estrofe final, o texto é ainda mais contundente e relaciona o “batismo imposto” a
marca que se faz no gado por meio do ferro; batismo feito blasfémia e violagdo, negador da
graca que deveria ser percebida como bem pertencente a toda a humanidade, independente-
mente de sua cultura.

Em texto simples, Casaldaliga e Tierra sintetizam poeticamente o percurso histérico
da dominagéo religiosa e cultural realizado em conjunto com a colonizagio, e o fazem de
modo penitencial, ou seja, reconhecendo como pecado o que foi feito. Penitenciam-se como
representantes da cultura dominante. Ao mesmo tempo, assumem um compromisso diante
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dos povos ali reverenciados, como podemos perceber no refrio do “Compromisso final”:
“Memdria / Remorso / Compromisso” (CASALDALIGA e TIERRA, 1980, s/n).

Fazer a memoria do passado, deixar-se penetrar no presente pelo remorso diante da
consciéncia do pecado cometido, assumir o compromisso com a mudanga a ser construida
no futuro, é esse o programa da Missa da Terra sem Males. E o compromisso futuro é o com-
promisso com a caminhada em dire¢ao ao Reino, caminhada de libertagdo que deve reunir
todos os povos da terra, como se afirma no “Aleluia”

Todos os Povos da Terra,

da Terra-sem-males,

louvem ao Pai!

O Evangelho ¢ a Palavra

de todas as Culturas.

Palavra de Deus na Lingua dos Homens!
O Evangelho ¢ a chegada

de todos os caminhos.

Presenga de Deus na marcha dos Homens!
O Evangelho ¢ o destino

de toda a Histdria.

Histéria de Deus na Histéria dos Homens! (CASALDALIGA e TIER-
RA, 1980, s/n).

Palavra, chegada, histodria. Palavra que conduz os caminhos humanos para a chegada
ao destino comum de toda a humanidade. Histéria humana e historia de Deus sdo uma s6
histéria. As histérias humanas sdo culturalmente diversas, desdobradas em linguas e cami-
nhos, mas todos conduzem ao destino da Terra sem Males. Essa é a fé professada pelos poetas
liturgicos.

Nesta Terra, ndo havera cativeiro, como diz o canto da comunhao: “Por isso comunga-
mos toda busca / De uma terra sem males. / Libertos do primeiro Cativeiro. / Cantamos a
passagem” (CASALDALIGA e TIERRA, 1980, s/n). Cativeiro que era também aquele da pro-
pria Igreja tal como se apresentou aos povos da América. Portanto, ha que se dar a transfor-
magao da Igreja para que se atinja verdadeiramente o Evangelho libertador. Leiamos trecho
do “Compromisso final”:

Pela cruz inscrita na espada dos saqueadores,

pela devastadora Civiliza¢ao

que se pretende crista,

pelas catedrais assentadas no coragao

dos templos indios

pelo Evangelho da Liberdade,

feito decreto de cativeiro (CASALDALIGA e TIERRA, 1980, s/n).
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O Evangelho da Liberdade deve deixar de ser “decreto de cativeiro” para que possa
gerar a libertacdo prometida. A Palavra de Deus niao deve mais ser transmitida como espada
destruidora que seca as culturas e crencas dos povos a que se dirige. Ha que se fazer Palavra
geradora, frutificadora e ndo, esterilizadora. E o que se aponta, nesse processo, ¢ a ressurrei¢ao
dos povos dominados e devastados por essa palavra/espada. O “Pedido Final” nos mostra esse
desejo:

Morena de Guadalupe,

Maria do Tepeyac:

Congrega todos os indios

na estrela do teu olhar;

convoca os Povos da América

que querem ressuscitar (CASALDALIGA e TIERRA, 1980, s/n).

A ressurreicdo ai pedida e suposta como desejada é o renascimento das culturas indias
e a afirmacdo da legitimidade da presenca india entre nds. Mais de 40 anos depois da celebra-
¢do desta Missa, assistimos, a0 mesmo tempo, o retrocesso indigno das conquistas indigenas
no Brasil, sob a égide do governo de destruicdo que nos conduz desde 2019, e a presenca in-
digena crescente no cendrio politico-cultural do pais. A eleigdao de legisladores e legisladoras
indias neste ano de 2022 é um aceno de esperan¢a para os proximos anos, para que talvez
possamos realizar o que nos promete o “Canto final”: “América Amerindia, / ainda na Paixao:
/ um dia tua Morte / terd Ressurreicio!” (CASALDALIGA e TIERRA, 1980, s/n).

5.2 A MISSA DOS QUILOMBOS

Ao final da primeira celebragiao da Missa da Terra sem Males, Dom Hélder Camara,
com seu famoso entusiasmo, afirma sua satisfacdo em ter participado daquele momen-
to e diz estar sonhando com uma missa de mesmo teor dedicada ao povo negro (CANAL
ARMAZEM MEMORIA, 2013, 33:20). Provavelmente essa declaragio de Dom Hélder tenha
sido o ponto de partida para a criagdo da Missa dos Quilombos, mais uma parceira poética
de Pedro Casaldaliga e Pedro Tierra.

Do mesmo modo que a Missa da Terra sem Males, a Missa dos Quilombos se peniten-
cia no reconhecimento dos males realizados pela colonizagéo e pela igreja conivente no “Rito
penitencial” que narra a saga dos negros trazidos da Africa, a escravizagio, as consequéncias
que ainda persistem e pede pela alforria enfim definitiva (CASALDALIGA e TIERRA, 1882,
s/n). Alforria pedida a Deus e a nds mesmos; libertagdo desejada e esperada, mas também a
ser realizada e conquistada.

A primeira celebra¢ao da Missa dos Quilombos aconteceu em Recife no dia 22 de no-
vembro de 1981, por ocasiao do dia de Zumbi dos Palmares, morto em 20 de novembro de
1695. Se a Missa da Terra sem Males se inspira no martirio indigena, a Missa dos Quilombos
acentua essa dimensdo martirial, dessa vez em relagdo ao povo negro. A figura de Zumbi
simboliza e condensa em si todo o povo negro violentado e explorado em solo brasileiro,
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“Zumbi dos Palmares, Patriarca martir de todos os Quilombos de ontem, de hoje e de ama-
nhi” (CASALDALIGA e TIERRA, 1882, s/n).

A essa dimensdo martirial se junta a dimensao da esperanga de libertagao, como vimos
também na Missa da Terra sem Males. Os textos da missa festejam o “quilombo que vem”
Em linguagem contemporinea, podemos dizer que a Missa pretende aquilombar o povo
brasileiro junto ao povo negro, em “rebelde esperanga” (CASALDALIGA e TIERRA, 1882,
s/n). Assim, o povo ¢ chamado a se juntar ao lider. Se a principio Zumbi ¢ o libertador, o
novo Moisés, logo vemos os textos da missa chamarem por todo o povo, “povo libertador”
(CASALDALIGA e TIERRA, 1882, s/n). Povo a ser libertado, povo que liberta — povo a se
libertar ao ouvir o chamado a caminhada e a conquista da paz.

Com a simbdlica libertagdo de Zumbi, a Missa dos Quilombos abre espago para o apa-
recimento da identidade e da liberdade negras, historicamente proibidas (CASALDALIGA e
TIERRA, 1882, s/n). E é pelo florescimento dessa identidade e dessa liberdade que o cristao é
chamado a lutar, todos juntos com o povo negro que, a0 mesmo tempo, é o agente libertador
de todos nos. O conjunto dos textos da Missa vai construindo este movimento até chegar ao
Canto Final em que todos somos chamados a nos juntar a caminhada negra, como veremos
abaixo.

No canto de abertura da Missa, “A de ¢ (Estamos chegando)”, contudo, o que vemos é a
chegada do povo proibido, do povo historicamente relegado a um simbdlico espago menor.
O povo que vem dos mais diversos lugares concretos e simbdlicos, historicamente relegados
ao escondido e que agora anuncia sua chegada. Cada estrofe do canto se inicia por “estamos
chegando’, o que, junto aos tambores da musica, causa impacto em quem ouve — impacto que
soa como anuncio e chamado. Leiamos um trecho:

Estamos chegando do fundo da terra,
estamos chegando do ventre da noite,

da carne do agoite n6s somos,

viemos lembrar.

(...)

Estamos chegando dos pretos rosarios,
estamos chegando dos nossos terreiros,
dos santos malditos nds somos,

viemos rezar.

(...)

Estamos chegando da cruz dos engenhos,
estamos sangrando a cruz do Batismo,
marcados a ferro nés fomos,

viemos gritar.

(...)

Estamos chegando do chiao dos Quilombos,
estamos chegando do som dos tambores,
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dos Novos Palmares s6 somos,
viemos lutar. (CASALDALIGA e TIERRA, 1882, s/n)

Lembrar, rezar, gritar e lutar sdo verbos a servi¢o da libertagdo pretendida. Lembrar
para saber da origem e da histéria de dor vivida; a terra e o agoite que ndo podem ser es-
quecidos. Rezar com os proprios simbolos, reconhecendo religiosidade sempre presente na
ancestralidade africana. Gritar sob a dor vivida nos engenhos, no batismo for¢ado, nas perdas
todas vividas em escravizagdo. Lutar pela libertacdo sonhada no chiao dos quilombos. Os
novos Palmares se anunciam assim como terra futura, a ser conquistada, além de ser terra
lembrada e inspiradora.

Palmares ¢ entdo o ponto de partida e ponto de chegada. Origem da libertagao e desti-
no da caminhada. Terra livre, terra prometida. Palmares, deste modo, ocupa um duplo lugar,
assim como a ideia mesmo de liberdade: a liberdade é o motor do movimento de libertagao,
0 que pde em marcha a caminhada e é também a marca do porto de chegada; a Terra sem
Males — Aruanda, Palmares - é o Reino da Liberdade.

No canto “Em nome do Deus”, 0 chamado, ou pedido de béncéo, se faz sequencialmente
em nome do Deus, do Pai, do Filho, do Espirito Santo, da Trindade e do Povo. No final do
canto, o Povo faz o seu Palmares e ocupa o lugar da bén¢ao: “Em nome do Povo que fez seu
Palmares, / que ainda fara Palmares de novo / - Palmares, Palmares, Palmares / do Povo!!!”
(CASALDALIGA e TIERRA, 1882, s/n).

E o0 Povo ¢ todo o povo humano, ou todos os povos que povoam a terra. Somos chama-
dos a unido que diz respeito ao fato de sermos todos feitos do mesmo modo, como lemos em
outro trecho do mesmo canto:

Em nome do Deus, que a todos os Homens
nos faz da ternura e do po.

Em nome do Pai, que fez toda carne,
a preta e a branca,
vermelhas no sangue. (CASALDALIGA e TIERRA, 1882, s/n)

Todos nds, feitos pelo mesmo Deus de ternura e pd, temos a mesma carne, ainda que
de diversas cores. Da peniténcia a reconciliacio, o texto da Missa nos convoca. Ao fim da ce-
lebragao, o Canto Final enfatiza este convite a que nos unamos a marcha negra, como lemos
neste trecho:

Banzo da Terra que serd nossa,
banzo de todos na Liberdade,
banzo da vida que vai ser outra,
banzo do Reino, maior saudade,

saudade em luta do Amanha,
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vontade da Aruanda que um dia vira!
Saudade da Terra e dos Céus,
o banzo do Homem, saudade de Deus.

(...)

Sendo Negro o Negro,
sendo indio o indio,
sendo cada um

como nos tem feito

a mao de Olorum.

Seremos Zumbis, construtores
dos novos QUILOMBOS queridos (CASALDALIGA e TIERRA,
1882, s/n).

Os poetas se valem da palavra saudade, tdo cara a lingua portuguesa e a identificam
com o banzo africano. Saudade do que foi e do que vira. Saudade do Reino que se anuncia a
nds e a0 mesmo tempo nos pede a agdo que o construa. E nds, aqui, somos a inteira humani-
dade. Povos vérios, cada um a seu modo, cada um em sua cultura. Culturas que se encontram,
se misturam, se devoram, mas ndo se destroem e nem dominam uma a outra. Nés todos,
humanos libertadores e a serem libertados, caminhamos na construgao e na espera do Reino.
E o Reino se faz ver pelos Quilombos queridos espalhados pela terra. Quilombo, lugar da
liberdade.

A Missa dos Quilombos, deste modo, é dentincia, antincio e chamado, assim como a
Missa da Terra sem Males.

CONCLUSAO

Os textos da Missa da Terra sem Males e da Missa dos Quilombos, sem abandonar o
ritual catdlico canonico e sem também se desviar da logica teologica cristd, fazem uma apro-
priacdo liturgica e conceitual dessa tradi¢ao ao permitir a entrada de elementos culturais es-
tranhos a ela. Em esfor¢o de preservagdo das culturas outrora violentadas, Pedro Casaldaliga
e Pedro Tierra permitem o entrelacamento cultural sem perder de vista o unico elemento
inalteravel no contexto a partir do qual falam, a fé crista. Fé que se penitencia diante dos po-
vos violentados em seu nome.

Os autores pretendem assim afirmar que em nome da fé nenhuma violéncia pode ser
tolerada. A evangelizagao prescinde da dominagao. Por outro lado, a forga das culturas por
eles consideradas, a dos povos origindrios da América e da Africa, mostram também a sua
permanéncia. A despeito da violéncia sofrida, que chegou a beira do exterminio, no caso dos
indigenas das Américas, sobrevivem e mantém inalterado o seu nucleo.
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Se, segundo Oswald de Andrade, a antropofagia diz respeito a absor¢ao de uma cultura
por outra sem que se perca a identidade propria neste movimento e, mais, que este ¢ um mo-
vimento tipico dos povos do Brasil, podemos compreender o esfor¢o de Casaldaliga e Tierra
como um ato antropofagico de dupla face. A cultura india/afro/brasileira devora o ritual ca-
tolico ao mesmo tempo em que a fé cristd devora os elementos culturais desta cultura.

Uma e outro se transformam mutuamente em solo brasileiro, de modo a criar um futu-
ro em que, aquilombados, antropofagicamente transmutados em n6s mesmos pelo ritual de
morte e ressurrei¢ao, sigamos na caminhada no Brasil transmutado na nagdo dos seus povos.
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Cangdes nas Cebs

Antonio Manzatto !

Resumo: A presente reflexdo parte da proposta, realizada pelos modernistas sobretudo na Semana de Arte
Moderna de 1922, de repensar o pais e sua cultura. Propde uma compreensao de cultura popular e insere, nesse
contexto, a realidade das Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) que muito contribuiram para forjar a com-
preensdo e o projeto de pais que temos atualmente. Examina o papel das CEBs na formagio da consciéncia e
da cultura popular na indicagdo de algumas cangdes que se fizeram presentes naquele ambiente. Mostra como
essas “can¢des da caminhada” expressam a compreensdo popular de suas dificuldades, sonhos e projetos e, por
esse viés, formam a consciéncia politica de cristios/as que participam da construgdo do pais como consequéncia
propria de sua fé.

Palavras-chave: CEBs. Musica. Cultura popular. Igreja Catélica. Cangdes.

1 A SEMANA

As celebracgoes do centendrio da Semana de Arte Moderna realizada em 1922 trouxe-
ram em seu bojo importantes questionamentos sobre a identidade e a realidade brasileiras,
mais nao fosse, pela situagdo sociopolitica que vivenciamos nos ultimos tempos. Com isso
nao apenas se fez memoria daquela Semana, mas como que foi atualizada na medida em que
repropde perguntas e propostas pertinentes a sua época, mas que devem ser retomadas com
responsabilidade na atualidade.

Um dos postulados fundamentais daquela Semana esta contido no famoso Manifesto
Antropdfago, de Oswald de Andrade, que desencadeou a percepgdo da antropofagia cultural
e que se tornou marca daquele evento. A antropofagia como que propde que a cultura oci-
dental seja transformada e tornada “tupiniquim’, a partir de seu encontro com a realidade
nacional. Nesse sentido, propde a superagao da nogao de que a cultura ocidental europeia seja
superior as demais culturas presentes no Brasil e propde sua transformagio em “brasilidade”
As proéprias culturas “autdctones” também se transformam no contato umas com as outras,
fazendo surgir a novidade da cultura nacional. Assim, a antropofagia ¢, na verdade, autofagia
por alimentar-se de si mesma, de sua humanidade, para formar o que sera a cultura brasileira
e isso ndo de maneira estatica, mas dindmica e sempre se transformando.

2 A CULTURA

A cultura brasileira, produto nacional, é popular na medida em que ¢é aceita, apro-
vada e vivida pelo povo. A dinamica cultural necessita de recepcio, pois do contrario sera
simplesmente de erudi¢do importada e imposta a forca sobre a populagdo, em exercicio de

1 Professor de teologia na Pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo. Contato: amanzatto@pucsp.br
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dominagio. E ponto conhecido que a cultura popular também se constréi e se expressa na
arte e na religido, incluindo ai, mas nao exclusivamente, a arte religiosa. Isso é patente na
cultura e na histdria do Brasil, e se exemplifica nas edificacdes coloniais. Ela também esta
presente na musica popular e na religiosidade que o povo cultiva, a chamada religiosidade
popular, historicizada recentemente em nosso meio através das Comunidades Eclesiais de
Base (CEBs), o jeito popular de ser Igreja no Brasil.

3 AS CEBS

A musica nas CEBs nio é puro entretenimento ou relaxamento. Ela tem uma fung¢ao ca-
tequética e formadora de consciéncia, além de ser expressdo de fé na liturgia e nas devogdes,
mas ndo deixa de manifestar a alegria da convivéncia em fraternidade, que é componente es-
sencial do cristianismo. Expressa, entdo, o compromisso de transformacdo da sociedade, que
precisa deixar de ser opressora para ser anincio do Reino definitivo. Por tudo isso, atentar
para o que diz a letra das cangdes que sdo promovidas nas CEBs pode nos ajudar a perceber
como a cultura religiosa popular propde o Brasil que se quer.

A musica nas CEBs tem conota¢ao popular, expressa na melodia, no ritmo, na harmo-
nia, nos instrumentos que sdo utilizados. Sdo, normalmente, melodias simples, com ritmo
bem ao gosto das camadas mais simples da populagdo, acompanhadas por instrumentos por-
tateis, como violao, sanfona, pandeiros, que podem ser levados para os locais de reunido ou
de celebragio. Tornada cang¢ao com letras que assumem uma linguagem popular que também
¢ simples, com vocabuldrio provindo do cotidiano do povo e que, por isso mesmo, é compre-
ensivel para os mais simples e expressa a sabedoria do povo, mostrou-se importante meio de
conscientiza¢ao pois ndo apenas canta o que o povo vive, mas também ensina essa manei-
ra de viver. Afinal, ndo cantamos apenas aquilo que sabemos, mas acabamos aprendendo e
crendo naquilo que cantamos. Dai a forga catequética e formativa das cangdes em geral, mais
verdade ainda quando falamos de cangbdes religiosas.

Claro que essas cangoes, para existirem, precisam ser obra de compositores populares,
envolvidos na vida das CEBs. Conhecemos alguns deles, que se tornaram famosos, outros
sao conhecidos apenas localmente, e alguns sao anonimos, exatamente por destacarem a sa-
bedoria popular. Algumas cangdes dao prioridade a religiosidade, outras a catequese ou a
liturgia, outras ainda a simples convivéncia fraterna e comunitdria. Algumas cangoes se tor-
naram emblematicas e alguns compositores foram referenciais para o que se convencionou
chamar posteriormente de “Cangdes da Caminhada”. Assim, temos Cirineu Kuhn e seu ines-
quecivel Pai Nosso dos mdrtires; ou Frei Domingos dos Santos com sua composigdo Migrante
(Peregrino); Reginaldo Veloso e sua cangdo Oi que prazer; ainda Antonio Cardoso com Se ca-
larem a voz dos profetas; ou ainda Zé Martins e tantos outros e outras espalhados pelo Brasil.
Talvez o mais conhecido seja Z¢é Vicente que, além da tematica, também expressa o valor do
popular na linguagem que as cangdes utilizam, na melodia simples, nos ritmos conhecidos e
nos instrumentos que o povo conhece. Composi¢des suas tiveram enorme repercussao, como
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Baido das Comunidades, Ofertorio do povo ou Utopia, que mostram bem o alcance popular
das canc¢oes entoadas nas CEBs e sua forga conscientizadora.

As cangoes nas CEBs cantam a for¢a do povo e afirmam sua grandeza. Sdo populares
também porque animam a vida das comunidades tanto nas questdes da fé como naquelas
que dizem respeito a convivéncia cotidiana. Mas o destaque vai para seu papel conscientiza-
dor, seja sobre a tematica religiosa ou teoldgica, seja sobre a tematica social e politica. Fiéis a
sua matriz, tais can¢oes pensam a realidade do pais a partir da periferia, do mundo de baixo,
aquele oprimido, explorado e descartado. O papel das cang¢des, entdo, é o de conscientizar
para fomentar a participa¢do popular em todos os espagos da vida.

A consequéncia da proposta vivida e fomentada pelas CEBs, bem o sabemos, foi uma
maior e decidida participagdo do laicato na Igreja, em todos os niveis, e uma participagao
mais efetiva do povo pobre na vida da sociedade, seja na politica ou na estruturagio social,
o que fez com que o pais entrasse em um processo de redemocratizagio e de transformacao
social que todos conhecemos. A reagdo nao tardou, seja na Igreja, com a retomada do cleri-
calismo e o afastamento do laicato dos espagos de decisao, seja na politica, com a retomada
conservadora que nos trouxe aqui onde estamos atualmente.

A Igreja pode ser reerguer a partir do pastoreio do Papa Francisco com seus insistentes
apelos por uma Igreja em saida, uma Igreja missiondria e compassiva, comprometida com
os pobres e sofredores; uma igreja que supere o clericalismo e a autorreferencialidade para
poder voltar a encontrar-se com o Evangelho de Jesus. O pais, por sua vez, ainda vai sofrer
por falta de liderancas populares e pelo processo de divisdo que aqui foi instalado pelo tltimo
governo.

4 CANCOES

Eis alguns exemplos de cangdes que mostram bem a compreensao de Igreja e de pais
que as CEBs propuseram como caminho para a vida da Igreja e da sociedade. Sera feita aqui
apenas uma leitura da letra de tais cangdes, sem analise da melodia ou de outros aspectos
relacionados a sonoridade para que se permaneca no horizonte que foi proposto. Sdo cangoes
que transcendem a época em que foram compostas porque permanecem vivas nao apenas na
memoria das comunidades, mas sao retomadas atualmente com o ressurgimento da proposta
de uma Igreja mais voltada para os pobres.

Igreja € povo que se organiza

Pe. Leoncio Asfury

Igreja é povo que se organiza,

gente oprimida buscando a libertagéo,
em Jesus Cristo a ressurreigao.

O operario lutando pelo direito

de reaver a direc¢ao do sindicato;

o pescador vendo a morte de seus rios,
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ja se levanta contra esse desacato.

O seringueiro com sua faca de seringa,

se libertando das garras de seu patrio.

A lavadeira, mulher forte e destemida,

lava a sujeira da injustica e opressao.
Posseiro unido que fica na sua terra

e desafia a forga do invasor.

Indio poeta que pega sua viola

e canta a vida, a saudade e a dor.

E gente humilde, é gente pobre, mas é forte,
dizendo a Cristo: meu irmao muito obrigado
pelo caminho que vocé nos indicou

pra ser um povo feliz e libertado.

A cangao afirma, em primeiro lugar, a realidade da dominagdo e necessaria tomada de
consciéncia desse fato em vista da organiza¢do popular para conquistar a libertagao. Tudo
isso reunido a fé professada na acdo salvadora de Deus em Jesus, que ndo é simplesmente
futura ou espiritual, mas que ja se experimenta aqui e agora, seguindo a tradi¢do biblica. A
cangdo se concretiza, em seguida, variada gama daqueles que sdo explorados e dominados
na realidade concreta da regido onde a cangdo foi composta, a Amazonia. Dai o destaque
para pescadores, seringueiros, posseiros, lavadeiras e indios, que a cangao propde que sejam
unidos aos operarios das cidades, em vista da superagdo das dominagdes para que se possa
alcangar a vivéncia fraterna. A cang¢do, como faz a Teologia da Libertagao, toca o concreto
imediato da vida das pessoas trazendo a consciéncia para o que ¢ visual, experimentado na
dureza da realidade cotidiana, longe de teorias.

Dar nome aos bois ajuda no processo de conscientiza¢ao, sobretudo quando nos referi-
mos as camadas mais populares da sociedade. Note-se que, aqui, o popular se afirma também
na organiza¢do do proprio povo, em suas organizagdes e profissoes, retratando a realida-
de amazodnica. Com isso se concretiza, de um lado, a dominagdo experimentada, digamos,
na pele das pessoas; de outro lado, a realidade da libertacdo alcanga também o concreto da
existéncia e nao é projetada para a escatologia ou para uma realidade espiritual posterior. A
cultura popular tem necessidade de concretizagdo, e a libertagdo é algo que toca a histdria,
porque nela ja esta presente o Reino de Deus desde que Jesus o instaurou.

Acorda, América!
Augusto Brito

Acorda, América! Chegou a hora de levantar!

O sangue dos martires fez a semente se espalhar.

1. Nestes campos, nestas planicies, nestes vales e caatingas,
nestas raizes entrelacadas de etnias tdo misturadas!

E assim meu povo, a nossa América Latina.
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2. Meu irmao indio, meu irmao afro, meus latinos companheiros,
nés somos vitimas da dependéncia de um império estrangeiro.

E assim, meu povo, a nossa América Latina.

3. Eu me pergunto, e a nds todos, até que dia nds aguentamos
essa violéncia tdo assassina: nos tomam a terra e matam os indios,
nos deixam restos da nossa América Latina.

Nessa cangdo, a perspectiva se alarga para todo o continente latino-americano, em uma
espécie de grito para que todo o continente se livre da dominag¢do do “império estrangeiro’,
que sao aqueles que mantém o povo na escraviddo, na dominagédo. O clamor pela liberdade é
evidente, e além disso saltam aos olhos duas coisas importantes: a primeira é a memdoria do
martirio, o que indica a percep¢do de que a perseguicdo, a repressao, ja estdo em andamento e
vitimam muitas pessoas, mostrando que tem gente morrendo por conta da defesa do direitos
dos pobres; a segunda coisa é consciéncia da histéria comum do continente latino-ameri-
cano, independente das etnias e das fronteiras entre as acdes, porque todos estdo unidos na
mesma dominagao, e podem ouvir a proclamag¢ao de que ja chegou o tempo da libertagao,
pois a paciéncia dos dominados ja esta esgotada por tanta persegui¢do. O que é popular aqui
¢ o ritmo e a melodia, mas também a alusdo a etnia e a realidade de dominagao. A esperanga
também é uma caracteristica popular, e ela ¢ afirmada no tempo da liberta¢ao que se aproxi-
ma, pois a paciéncia dos dominados ja foi esgotada.

Tempo de Deus

Z¢ Martins

Olha o Reino de Deus chegando ele ja estd aqui.

E o amor se concretizando fazendo o povo feliz.

1. O reinado de Deus é sonho de fraternidade e amor;

E um tempo de luz e magia sem medo, sem luto e sem dor.
O reinado de Deus ¢é for¢a de bragos que se levantam.
Promessa de uma vitdria aos que lutam e nunca se cansam.
O reinado de Deus ¢ labuta de um povo organizado,

Que ndo foge nunca da luta nédo se deixa ser explorado.

2. O reinado de Deus ¢ canto alegrando a vida da gente.

E como um acalanto, nos faz seguir em frente.

Olha o povo sorrindo e cantando: Javé ta presente aqui.

E gente com a gente lutando, mostrando o caminho a seguir.

Esperanca é a palavra-chave para pensar a luta pela libertagdo, porque nao se trata ape-
nas de lamentar a situagao presente ou denunciar a opressdo atual, mas além disso projetar
uma nova realidade de libertacao onde o Reino de Deus se faz presente e a fraternidade pode
ser sentida. A esperanca se reveste da utopia da salvagdo que vem de Deus na proposta de
seu Reino, feita e realizada por Jesus. Assim, a cangao fala da chegada do Reino que ja estd
presente no meio da humanidade e que significa a felicidade de todo o povo, de toda a hu-
manidade, a comegar pelos mais pobres e sofridos. Esse Reino néo se faz presente na historia
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por simples milagre, mas pelo engajamento de todos os que creem na construgdo do futuro
de fraternidade, e nisso contam com a parceria de Deus. O mundo onde “ndo havera mais
lagrimas” é o alento que empurra o povo a seguir em frente, sabendo que Deus caminha com
ele. Nao se trata simplesmente de um outro mundo, espiritual ou futuro simplesmente, mas
da transformagdo deste mundo onde o Reino ja se faz histdria, e pode ser experimentado no
amor que traz a felicidade. O destaque é para repeti¢do dos versos que se faz ao cantar, repre-
sentando um solista que inicia o canto e 0 povo que repete o que se canta, até por nao possuir
a letra ou letramento. Por isso o popular se apresenta aqui no ritmo, nos instrumentos e na
repeticdo das palavras do canto.

Utopia
Z¢ Vicente

Quando o dia da paz renascer, quando o sol da esperanga brilhar, Eu
vou cantar.

Quando o povo nas ruas sorrir e a roseira de novo florir,
Eu vou cantar.

Quando as cercas cairem no chao, quando as mesas se encherem de
pdo, eu vou cantar.

Quando os muros que cercam os jardins, destruidos, entdo os jas-
mins vao perfumar.

Vai ser tdo bonito se ouvir a can¢do cantada de novo!
No olhar da gente a certeza de irmaos, reinado do povo!

Quando as armas da destrui¢do, destruidas, em cada nacio,
Eu vou sonhar!

E o decreto que encerra a opressdo, assinado s6 no coragio,
Vai triunfar!

Quando a voz da verdade se ouvir e a mentira ndo mais existir,
Sera enfim

Tempo novo de eterna justiga, sem mais ¢dio sem sangue ou cobiga,
vai ser assim!

Essa talvez seja a cangdo mais conhecida quando se fala de esperanga no futuro de
Deus que chega. O mundo sonhado em paz e em fraternidade traz o momento de se cantar a
liberdade do povo que encontra, finalmente, a possibilidade de comunhao. A poesia da letra
traz as imagens de esperanga de paz concretizada na histéria pela superagao de tudo que é
destruigdo, violéncia, mentira ou opressao. A realizagdo do Reinado de Deus é o estabeleci-
mento da justica e da verdade da fraternidade, que ele realiza juntamente e em meio com
seu povo. Como a cangdo fez muito sucesso, conquistou o gosto popular e foi repetida pelas
comunidades pais afora, algumas pessoas reclamaram do refrdo, dizendo que nao se deve
pensar ou falar em “reinado do povo’, mas apenas de Deus. Curiosamente, sempre que se diz
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isso se pensa nos “intermediarios” que afirmam qual seja essa vontade de Deus, recaindo na
opressao religiosa. Na historia, as teocracias sempre se constituiram em ditaduras por conta
de tais intermedidrios messidnicos. Aqui se fala efetivamente do reinado do povo, porque
Deus caminha no meio de seu povo, Emanuel é Deus conosco, que ja estd no meio de nos,
como o repetimos tantas vezes em nossa profissdo de fé. Além disso, ja se experimenta o
tempo de democracia politica onde se reconhece que a vontade do povo é soberana. Popular
na cangdo é o ritmo valseado, os instrumentos utilizados e o canto esperancgoso. Reinado do
povo é realizagdo da esperanca popular, que nio se contrapde as promessas divinas.

5 POR FIM

A cultura brasileira expressa nas cangdes das CEBs retrata a realidade nacional: um
pais dominado, seu povo explorado e oprimido. Mas retrata também aquilo que é a caracte-
ristica mais especifica do povo simples do pais: a esperanga. Nao se proclama simplesmente
a realidade da opressdao, mas também a esperanga da libertagdo, que exige engajamento e luta
também do povo simples. Tais cangdes, com sua caracteristica religiosa, proclamam a vinda
de dias melhores, conclamam a libertacdo e afirmam a certeza de que Deus esta ao lado do
povo, dele se compadece e com ele combate por sua libertagdo. Mesmo na situa¢ao em que se
vive, dias melhores virdo, porque a promessa de Deus é de liberdade, vida e amor afirmada e
realizada em Jesus de Nazaré.
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Rumo as entranhas do Brasil: um manifesto teogastronémico’

Francys Silvestrini Addo SJ *

Resumo: O texto propde uma reflexdo sobre a relagdo entre os varios “manifestos” modernos brasileiros, no
inicio do séc. XX, as “narrativas fundadoras” da histdria culindria do pais e alguns elementos fundamentais da
té crista. Com isso, pretende-se oferecer uma apresentagdo e uma ilustragdo de uma nova abordagem teoldgica
denominada “Teogastronomia’, que se baseia num didlogo entre uma teologia biblica atenta ao fendmeno ali-

mentar nas Escrituras e as modernas ciéncias da alimentacio.

Palavras-chave: Teogastronomia. Brasil. Manifesto. Ciéncias da Alimentacéo. Teologia

INTRODUCAO

Quando lemos os Evangelhos, vemos que Jesus frequentou muitas mesas. E sempre que
Ele chega as mesas, algo acontece: ha uma revelagdo do que esta se dando ali, naquele momen-
to. Trata-se de uma revelagao tanto dos dons, da generosidade, dos encontros — que ndo eram
“visiveis” e aparecem -, quanto dos bloqueios, das censuras, dos preconceitos — que também
ndo eram observados e passam a ser vistos. Isso era verdade no tempo dos Evangelhos, e isso
continua sendo verdade, de alguma maneira, hoje: é esse 0 “cora¢ao” da proposta teologica
que eu ofereco aqui.

Em nossa reflexdo, nds daremos trés passos. O primeiro passo serd em torno a uma per-
gunta: por que falar de manifesto? Em seguida, vamos refletir sobre o que é teogastronomia.
Se esse manifesto ¢ teogastronomico, o que significa essa palavra e essa proposta teologica?
Por fim, vamos buscar oferecer um novo acesso ao Brasil, a partir das “entranhas” de nossa
histéria culinaria.

1 POR QUE FALAR DE “MANIFESTO”?

Para iniciar nossa reflexdo, vejamos algumas defini¢des apresentadas pelo dicionario
Michaelis. A primeira defini¢do trata manifesto como um substantivo masculino e diz res-
peito a uma declaragdo publica, para finalidades diversas. Trata-se, entdo, de uma declaragdo
- que possui um tom publico, acessivel a todos — e que tem uma finalidade, ou seja, visa a
algo, tem um horizonte. Outro sentido trazido pelo diciondrio ¢ também um substantivo:
manifesto é o proprio documento escrito, no qual constam quaisquer desses tipos de decla-
racdo apresentados. Assim, entendemos que o manifesto engloba tanto a declaragdo em si

1 O presente texto retoma a conferéncia com mesmo titulo apresentada num dos painéis do IV Coléquio
Interfaces. Transcri¢do de Calmon Rodovalho Malta (mestrando FAJE), revisdo do proprio autor.

2 Mestre (PUC Rio) e Doutor (Centre Sevres, Paris) em teologia; professor de teologia sistemética na
FAJE. Coordenador do curso de gradua¢éo em teologia da FAJE. Contato: francysadaosj@hotmail.com
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mesma, com o seu fim, quanto o registro dessa declaragao, por escrito. Por fim, aparece outra
defini¢do da palavra, desta vez um adjetivo: é o que se vé ou se percebe com clareza, o que é
evidente, 6bvio.

Por que, entdo, eu escolhi essa expressdao “manifesto teogastrondmico’? Primeiramente,
porque nos estamos celebrando os cem anos da Semana de Arte Moderna. No inicio dos
tempos modernos brasileiros, os manifestos eram um instrumento comum para dizer - ma-
nifestar - o modo como nés queriamos entrar nas propostas e nos valores da modernidade.
Este era um instrumento publico para declarar valores e ideias sobre quais deveriam ser a
identidade e o projeto dessa nova nagao. Lembremos que, juntamente com a Semana de Arte
Moderna, celebravam-se, em 1922, os cem anos da Independéncia do Brasil. Isso se da alguns
anos apos a Proclamagdo da Republica, evento que pode ser considerado um segundo mo-
mento de Independéncia ou, em todo caso, uma nova fase historica do processo de constitui-
¢do do Brasil.

Vejamos alguns exemplos dos “manifestos” que foram sendo langados nesse periodo
de nossa histéria. Hd o Manifesto da Poesia Pau-Brasil, em 1924; o Manifesto Regionalista,
em 1926; o Manifesto Antropéfago ou Antropofagico, em 1928; o Manifesto Nhengagu (ou
Nhengatu) Verde e Amarelo, em 1929. Cada um desses manifestos possuia caracteristicas es-
pecificas, e todos tentavam pensar e propor um projeto para o Brasil. O Manifesto da Poesia
Pau-Brasil foi acusado de francesismo ou afrancesamento, por tratar do Brasil a partir de
valores franceses. Apareceu, entdo, o Manifesto Regionalista, tentando destacar o aspecto ge-
ografico e os valores das regides do Brasil; em seguida, lanca-se o Manifesto Antropéfago,
que vai definir o ser brasileiro por meio desta metafora que evoca a mestigagem; e, por fim,
aparece o Manifesto Nhengacu Verde e Amarelo, que vai propor uma espécie de nacionalismo
puro, distinto dos outros, despertando criticas pelos seus possiveis desdobramentos racistas,
fascistas e populistas. Como podemos perceber, tudo isso vai causar muito debate.

De alguma maneira, as tendéncias expressas nesses manifestos falam de valores e de
ideias que circulavam ha cem anos no Brasil e que permanecem presentes até os nossos dias.
Sao distintos projetos de vida, de identidade, de relagao, de nagdo. Nesse sentido, os mani-
festos que acabei de citar correspondem ao sentido substantivo, definido ha pouco: sao de-
claragdes publicas, sio documentos escritos, que apresentam como finalidade um projeto de
nacao, de relacio, de descri¢ao da identidade nacional.

Ao mesmo tempo, para além dos cem anos da Semana de Arte Moderna e os duzentos
anos da independéncia do Brasil, a palavra manifesto também ¢ interessante para o mundo
da fé e 0o mundo da teologia. Em seu sentido adjetivo, manifesto pode ser entendido como
uma revelagdo, uma teofania, uma manifestacdo de Deus. A revelagdo é um processo que
torna manifesto, visivel, claro o que antes estava escondido ou o que néo era percebido. As
vezes, algo pode estar escondido porque é oculto; mas ha, também, coisas que podem estar
escondidas porque sdo tiao presentes, que deixamos de prestar atencdo a elas. Pensemos, por
exemplo, nas parabolas de Jesus, nos Evangelhos, que tornam manifesta a presenca de Deus
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no cotidiano. Diz Jesus: o Reino de Deus é como um homem que semeia..., 0 Reino de Deus
¢ como uma mulher que mistura o fermento em trés medidas de farinha..., 0 Reino de Deus é
como um pai diante de seus dois filhos... A escuta dessas parabolas vai fazendo com que nos
comecemos a enxergar no cotidiano algo do Definitivo, que ja vai ganhando forma e sendo

construido em nossas relagoes ordinarias.

Em resumo: a palavra manifesto possui um duplo interesse aqui. Ela nos interessa pelo
seu sentido histdrico, que nds partilhamos com todas as outras pessoas do Brasil, em relagao
aos valores e ideias presentes em nossa nagdo. Ela também nos abre ao sentido teoldgico,
que ndés compartilhamos com a comunidade de fé, 0o modo como o mistério de Deus vai se
tornando visivel em nossas relacdes, ao abrir nossos olhos para o cotidiano que nds ndo en-
xergamos suficientemente.

2 0 QUE E A TEOGASTRONOMIA?

Nos estamos refletindo, aqui, sobre um “manifesto teogastrondmico”. O que seria, entéo,
a teogastronomia? Primeiramente, eu gostaria de propor uma tomada de consciéncia. Trata-
se de algo que todos nds sabemos, mas que nem sempre nos aparece como evidente e dbvio.
Nas Escrituras santas, o processo de revelaciao — de manifestacao de Deus em vista da salva-
¢d0, da realizagdo de um modo de relagdo cada vez mais s6lido e profundo entre as pessoas,
e das pessoas com Deus - e o processo de desenvolvimento alimentar caminham juntos. Ha
algo, no passo a passo das Escrituras, que vincula a revelagdo, a salvagdo e a alimentagao.

Para que visualizemos um pouco disso, vejamos uma cita¢ao do biblista e cardeal por-
tugués, José Tolentino Mendonga. Ele nos diz o seguinte:

Nio podemos esquecer que o primeiro mandato que Deus estabele-
ceu para Adao e Eva, no relato do jardim, foi de categoria alimentar
(“Podes comer de todas as arvores do jardim. Mas da arvore do co-
nhecimento do bem e do mal ndo comeras, porque no dia em que
dela comeres teras de morrer”, Gn 2,16.17); que a terra prometida
¢ sobretudo definida em termos de seus recursos alimentares, ter-
ra onde “corre leite e mel” (Dt 6,3; 8,8; 11,9; 26,9-10.15; 27,3; 31,20;
32,13-14); que o objetivo da grande marcha de Moisés com o povo,
do Mar Vermelho ao rio Jordao, é “comer e regozijar-se” diante do
Senhor Deus (Dt 27,7). A consumacio do Exodo expressa-se numa
idealizacdo da comensalidade, no pais que o Senhor escolheu, uma
comensalidade celebrada na abundéncia dos frutos da colheita e na
solidariedade entre todos os membros do povo, estendendo-se mes-
mo até as suas fronteiras: “vird entao [a tua porta] o levita, o estran-
geiro, o 6rfao e a vitiva que vivem nas tuas cidades, e eles comerdo e
se saciardo” (Dt 14,29) (TOLENTINO MENDONCA, 2008, p. 163).
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Tolentino esta citando, aqui, sobretudo textos do Pentateuco, da Torah, dos primeiros
livros biblicos. No entanto, se nds formos avangando na leitura dos textos biblicos, veremos
que isso vai se repetindo. A mengdo ao alimento esta ligada a promessa de liberdade, de co-
munhio, de constituicdo de um povo de irmios e irmas. E claro que, jé no Novo Testamento
das Escrituras cristas, aparece o imenso dom eucaristico de Jesus, que surge numa ceia,
num contexto de alimentagdo, e traz a promessa do Banquete definitivo do Reino de Deus,
onde todas as pessoas poderao ter acesso. Entao, essa revelacdo de Deus é uma promessa de
salvacao, de realizacdo de uma nova qualidade de vida e de relagao definitivas, destinadas a
eternidade. E, no mundo criado, a vida passa pela alimentacdo, que é a mediagdo fundamental
para que a vida continue. Ha algo muito bonito aqui: o Deus que da a vida, d4 também os
meios para que essa vida possa continuar, de modo autonomo, criativo e compartilhado.

Dito isso, o que significa um conhecimento gastrondémico? O que propde a teogastro-
nomia? Num primeiro nivel, o nivel mais imediato, aquilo que n6és denominamos gastrono-
mia corresponde a busca do prazer a mesa (DORIA, 2009, p. 125). Encontramos aqui tudo o
que o mundo mais amplo da culindria fala, de varias coisas ligadas a alimentagao, como a nu-
tricdo; mas a gastronomia surge quando as nossas necessidades basicas ja foram supridas: ai
nés podemos criar, inventar e buscar ndo somente o ato de se nutrir, mas fazer da refeigdo um
ato prazeroso. Esta palavra, ao surgir na histéria, na Franga, diz respeito ndo mais a dimensao
das necessidades primarias, mas ¢ algo que pertence ao dominio da alegria e da gratuidade.

Num segundo nivel, ja reflexivo, o que nds chamamos de gastronomia corresponde a
um conjunto de saberes ordenados para cumprir a finalidade que se deseja (DORIA, 2010, p.
16). H4, entdo, um saber, um conhecimento, sempre em relacdo com a construgio do prazer
a mesa. Ninguém pode construir o prazer a mesa se nao sabe cozinhar, se ndo conhece os
ingredientes, se ndo domina o modo de trata-los, se ndo sabe usar os instrumentos que estdo
disponiveis numa cozinha. Assim, a gastronomia também se constréi em relacdo com a orga-
nizagdo dessa imensidao de saberes ligados a0 mundo culindrio.

Por fim, num terceiro nivel, aquele que nos interessa aqui, a gastronomia é reveladora,
ela manifesta algo escondido. Por qué? Vejamos a etimologia dessa palavra. O termo “gastro-
nomia” reune duas palavras gregas: gaster, yaotrp + nomos, vopog. Ora, gaster significa es-
tomago, tripas, entranhas. Aquilo que nos carregamos em nossas profundezas humanas. Por
sua vez, nomos significa lei, norma, critério. Esse termo ¢, inclusive, o nome dado pelos gregos
a Torah da biblia hebraica. Essa palavra sugere, entdo, que uma interrogagdo gastronomica,
uma interrogagao sobre a nossa relagdo com os alimentos, com os prazeres, com os saberes e
os sabores ligados ao mundo culinario pode revelar - “tornar manifesta” — a normatividade
das entranhas de uma pessoa, de um grupo humano, de uma nagdo, da humanidade. Ela ¢é
capaz de explicitar quais sdo os critérios, os gostos, os valores, mas também os desgostos e as
desordens de uma pessoa e de um povo.

Essa ¢ a aposta fundamental de nossa abordagem: uma interrogagdo gastrondmica par-
te da comida, mas ndo se detém somente no alimento. Ao compreender melhor a relagdo
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que nods temos com a alimentagio, com o prazer, com a narragdo que nds fazemos de nossa
cozinha, temos acesso a algo muito fundamental sobre o que nos d4 a vida e sobre o que
impede a vida de crescer em nos. Esse ¢ o conhecimento gastrondmico, em sentindo am-
plo. Fundamentado nesse saber comum, surge o conhecimento teogastronémico. A elabo-
ragdo teogastronomica vai se construir a partir de um didlogo entre dois grandes saberes:
uma teologia biblica atenta ao fendmeno alimentar, como essa que nds vimos com o cardeal
Tolentino, e as ciéncias modernas da alimentacio.

Ao fazer essa opgao metodoldgica, a teogastronomia — como uma reflexdo teoldgica
orientada a uma leitura da realidade - reconhece que a revelacdo de Deus e o processo salvi-
fico ndo privilegiam o extraordinario, mas se dao sobretudo no ordindrio invisivel do cotidia-
no. Ao olhar para a mesa, para a cozinha, para tudo o que diz respeito ao mundo da nutri¢ao
e do prazer na alimentagdo, compreendemos que essas coisas tém muito a dizer: apesar de
sua materialidade, elas se tornam “invisiveis” para nds porque estdo vinculadas ao cotidiano.
Como nds sabemos, por experiéncia, tudo aquilo que nés vemos com muita frequéncia, em
algum momento nds acabamos por ndo enxergar mais. Acabamos nao dando atengao, a devi-
da atengdo, achando que a vida verdadeira esta no extraordinario. Porém, a vida concreta se
da no mais ordinario, no mais cotidiano: é ai que as coisas mais importantes estao em jogo,
em nossas relagdes, na formag¢do de uma identidade, na construgdo de um povo, de uma na-
¢do, de um pais.

Se isso é verdade, a tarefa da teogastronomia ¢ buscar ler quais sdo os sinais presentes
em nossas rogas, em nossas cozinhas, em nossas mesas, em nossas narrativas alimentares. A
partir disso, n6s poderemos abragar o que conduz a sadde e a vida, tanto pessoal como cole-
tiva, e afastar o que conduz a intoxicagdo e a morte, tanto de uma pessoa quanto de um cole-
tivo humano. E verdade que a relagdo que nds temos com a comida - com as cozinhas, com
as mesas, com as narrativas — pode nos alimentar e saciar, mas pode também nos destruir,
intoxicar e até matar. Isso serd progressivamente “visto’, se nos nos aproximarmos da realida-
de como ela é. Se enfrentarmos o cotidiano, comegaremos a enxergar o que ele esta dizendo
sobre nos e, a partir de nds, estd nos dizendo sobre o mistério de Deus. Essa é a profissao de
fé da teogastronomia (explicitando a profissao de fé biblica): Deus vai se revelando nas entra-
nhas da humanidade e nos salvando a partir delas. Deus néo se revela e nos salva a partir de
grandes ideias, e sim a partir daquilo que vai nos movendo, daquilo que vai nos dando vida.
Além disso, Ele vai nos mostrando também aquilo que bloqueia a vida, aquilo que, em nos, é
obstaculo para a vida e para a relagdo verdadeiras.

Sobre essas bases, agora eu posso apresentar brevemente um caso, que é o caso brasilei-
ro. Tudo o que dissemos pode ser aplicado a qualquer pessoa, a qualquer povo, dando acesso a
coisas diferentes, porque vai aparecer a histdria, a tradi¢ao, a cultura que esta ali presente. Mas
o Brasil é um caso bastante curioso, justamente pelo tema sobre o qual estamos refletindo
nesse ano do primeiro centendrio da Semana de Arte Moderna e seus eventuais impactos na
reflexdo teoldgica: no momento em que vamos tomando consciéncia de que somos uma nova
nag¢ao, um novo povo, nos precisamos desvendar qual é a nossa propria identidade.
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3 O CURIOSO CASO BRASILEIRO

Nos veremos, como uma ilustragao ou um “aperitivo’, algumas reflexdées de um socio-
logo da alimentagdo, com quem eu dialoguei nas minhas pesquisas, chamado Carlos Alberto
Doria. Ele dedica parte de seus escritos ao tema que estamos trabalhando nesse coldquio.
Déria, estudando a alimentagio no Brasil, diz o seguinte: “a discussdo sobre a formagado na-
cional, inclusive de nossa culindria, pode ser situada entre 1870 e 1930, quando envolveu nos
debates as elites econdmicas e os intelectuais de todo o pais” (DORIA, 2014, p. 147). E um
momento em que as liderangas do Brasil - sejam econdmicas, sejam intelectuais - comegam
a refletir sobre quem noés somos, o que faz com que o Brasil seja o que ele é. Tradicionalmente,
em relagao a nossa cozinha, ha duas grandes tendéncias de narrativas culindrias que surgem
naquele momento, atravessam todo o século XX e chegam até nos, no século XXI. Elas estdo
expressas em dois dos manifestos modernos, citados na primeira parte.

Ha uma narrativa que diz que o que faz com que nos sejamos “outra coisa” em relacao
aos outros povos, uma novidade no mundo, é a miscigenagdo ou a mesticagem: a mistura de
distintas etnias, distintas tradigdes, e isso da origem a uma nova totalidade sociocultural. A
outra grande tendéncia é a afirmacdo do regionalismo: o que faz com que sejamos o que nos
somos ¢ a unido de experiéncias bastante variadas, que aparecem em cada regido do Brasil.
Em um pais grande como esse, a experiéncia nao pode ser unitaria. Entdo, cada regido desen-
volve algo proprio, e a totalidade dessas colaboragdes regionais faz com que surja algo novo

— 0 Brasil -, como soma dessas partes regionais.

Dois grandes teéricos vao privilegiar uma e outra tradi¢ao para andlise do Brasil, tam-
bém em suas reflexdes culinarias. Sobre a mesticagem, o grande nome é Cdmara Cascudo. De
modo especial, no livro A histéria da alimentagdo do Brasil, ele vai estruturar a sua leitura da
cozinha brasileira em torno do tripé étnico-cultural: negros, brancos e indigenas. Em relagao
ao regionalismo, o grande nome ¢ Gilberto Freyre, com virios livros, entre eles A¢ticar. Ele
defendera o que tem de especifico em cada regido do pais, bem como as construgoes culina-

rias de uma regiao.

Déria, como socidlogo da alimentagdo mais interessado no presente, na comida de hoje,
pergunta-se o seguinte: “As narrativas sobre a mesticagem e o regionalismo estdo a servico de
qué?” A resposta é clara: naquele momento, na primeira metade do século XX, a finalidade
desses relatos era uma politica nacionalista (DORIA, 2014, p. 40). Ou seja, eles buscavam fun-
dar uma unidade nacional que ainda néo existia. Em seu periodo colonial, o Brasil ainda nao
era uma unidade simbolica e real. Foi o tempo imperial que comegou a tentar construir essa

unidade, o que foi aprofundado, posteriormente, pelos movimentos modernistas.

Como nds vimos em rela¢ao aos manifestos modernos, essa finalidade é legitima, digna,
mas ndo tinha nenhuma preocupagdo com a comida real. Segundo Déria, quando isso acon-
tece, aparecem alguns riscos. Nessas narrativas, nés podemos “repisar estereotipos, reforgar
preconceitos e favorecer os interesses da industria do turismo a partir de uma representagao
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unificadora do Brasil que é mais imagindria do que real” (DORIA, 2009, p. 76). H4, entdo, um
imagindrio que ndo tem um compromisso com a realidade.

Déria nos ajuda a compreender os problemas com essas simplificagoes narrativas. Em
relacdo a narrativa da mesticagem culindria, ele indica dois problemas. Primeiramente, essa
narrativa diz que nossa cozinha é, em resumo, uma sintese entre costumes e gostos dos in-
digenas, negros e brancos. No entanto, ela acaba por omitir a hierarquia real e o processo de
opressdo de nossa historia. A nossa comida também narra uma hierarquia que guarda as mar-
cas de um processo de violéncia: havia um grupo (colonizador) que tinha um maior poder
de sele¢ao sobre os outros. Ele selecionava o que nés poderiamos ou nao comer (segundo
seus proprios tabus alimentares) e, a partir disso, acabava por se apropriar dos bens e conhe-
cimentos de outros grupos. A narrativa da mesticagem culindria nao fala sobre isso, ndo toca
nesse drama de nossa historia, que ndo pode ser esquecido. Em segundo lugar, essa mesma
narrativa acaba por reduzir uma diversidade real, a partir de etiquetas que tornam homo-
géneo o que era diferente. Nao havia aqui somente “indigenas™ havia civilizagdes culindrias
diferentes, com técnicas e pratos proprios, por exemplo, uma em torno do milho e outra em
torno da mandioca. Também nao chegaram aqui somente “negros’, mas havia civilizagoes
culinarias distintas: alguns, por exemplo, eram mugulmanos e tinham outra forma de cozi-
nhar e de comer, e isso também foi trazido para cd. Por fim, ndo havia simplesmente “bran-
cos’, mas ja em relacdo a Portugal, havia diferencas culindrias importantes no norte e no sul,
e isso se ampliou muito com as sucessivas migragdes europeias. Assim, essa narrativa oculta
e achata a diversidade - que ¢ fundamental, para o avanco da gastronomia de uma pais. Ha,
entdo, discursos que nos empobrecem e nos fazem perder de vista parte da riqueza que nos
temos. Ddria conclui:

Assim como nao é possivel fundir duas linguas, ndo é possivel fundir
dois sistemas alimentares. (...) Podem se apropriar das matérias-pri-
mas (...), mas ndo se pode pretender que duas culturas culinarias se
fundam numa s6, sob pena de assassinar uma delas (DORIA, 2009,
p.63).

O que se diz aqui ¢ grave: ao tentar fundir duas culturas culinarias, sem dar a devida
atengdo as suas logicas e gostos proprios, acaba-se por destruir ao menos uma delas. Assim, a
comunhdo pela fusido ndo parece ser melhor caminho.

Em relagdo ao regionalismo culindrio, Déria também aponta alguns riscos e problemas
ligados a essa narrativa. O regionalismo deseja resgatar pratos regionais - e isso ¢ bom e inte-
ressante, pois temos regides com sua cozinha proépria. No entanto, naquele momento, nota-se
um desprezo das elites brasileiras - mesmo regionais - pela cozinha popular. Na verdade, ndo
houve uma pesquisa para saber o que, de fato, as pessoas comiam nas distintas regides, inclu-
sive as pessoas mais simples, em sua diversidade. Mas escolheram-se alguns poucos pratos,
que foram transformados em simbolos regionais. Aqui, ndo se respeita mais uma vez o real, e
ainda menos o real popular. Outro risco ainda apontado por Déria é a perda da consciéncia
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de uma histéria nacional comum. Quando nés insistimos demais nas diferencas entre as
regides, embora elas sejam reais, acabamos por perder a consciéncia da histéria a qual elas es-
tao ligadas: a particularidade das regides brasileiras é construida de modo interligado com a
histéria comum do pais. Nos podemos construir intelectualmente diferengas que, na pratica,
ndo contam tanto. Ddria afirma:

As culinarias nacionais ou regionais podem se caracterizar por novos tipos de barreiras
(...) de pouca importancia no conjunto (...), ou, ainda, por meio de construgdes intelectuais
que pouco tém a ver com a pratica alimentar, mas que sdo essenciais para a caracteriza¢ao
discursiva da nagio ou regido (DORIA, 2009, p. 75).

CONCLUSAO

Para concluir, destaco alguns pontos interessantes desse caso brasileiro para uma refle-
xa0 teogastronomica. A reflexao de Déria mostra o Brasil, com seus desejos, seus conflitos e
suas imaginagoes. Isso nos ajuda, ja no ambito da fé, a reafirmar a importancia do principio da
encarnagdo. A encarnag¢ao de Jesus Cristo diz que a “carne” humana é importante, a salva¢ao
passa pela carne: trata-se da realidade humana, com tudo o que ela tem, em sua historicidade,
contradigdes e fragilidade. Esse principio nos faz aceitar que a “realidade é mais importante
do que as ideias” (EG, n. 231), como afirmou o Papa Francisco. Por mais bonitas que sejam as
ideias, a realidade é o mais importante.

Além disso, o trabalho de Doéria nos ajuda a ter a coragem de olhar para a “cruz” pre-
sente em nossa histéria comum, como um sinal de violéncia e, a0 mesmo tempo, um sinal
da capacidade que tivemos de ultrapassar essa violéncia, pelo dom. N6s ndo podemos negar
que houve e hd violéncia em nossa histéria. Mas também ndo podemos negar que n6s somos
sobreviventes, porque alguém se deu por nos, e a histéria continuou e pode, hoje, ser contada
e transformada. Entao, essas duas dimensdes — que estdo no nucleo da fé cristd — fazem eco a
reflexdo critica de Doria sobre as antigas narrativas que nds construimos no Brasil.

Podemos destacar outro ponto inspirador. A narrativa critica da histéria gastrondmica
brasileira nos ajuda a revisitar nossa fé trinitaria. A fé trinitaria traz o horizonte da constitui-
¢do de um Povo Santo, uma Na¢ao Santa, 8 maneira divina. A comunhio interpessoal e eter-
na que nds chamamos Deus ndo é, para a fé cristd, nem uma fusdo indiferenciada de coisas
distintas, nem uma jungdo superposta de partes antes isoladas. A promessa da salva¢ao, que
¢ a Vida de Deus em nds, aponta para a coexisténcia amorosa de uma diversidade pessoal:
trata-se, entdo, de um tipo de comunhao para além da mesticagem — que faz desaparecer as
diferencas do que existia antes — e para além de uma confederagdo de experiéncias — que,
na verdade, ndo reconhecem o que possuem em comum. Entdo, essa reflexdo nos ajuda a
entender que a fé trinitaria ndo ¢ algo abstrato. Ao contrério, ela tem muito sentido — e um
sentido critico de nossos modos de tentar criar uma “unidade na diferenca”. Nos fazemos essa
experiéncia em nossas buscas de identidade e de relagdo, na aventura da constitui¢ao de nossa
existéncia em comum.
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Por fim, os temas que nds tratamos podem nos ajudar a revisitar o caminho da vida
eucaristica proposta por Jesus, como uma atitude que assume os dramas da vida e pacifica
as ldgicas antropofagica e regionalista. A mesticagem pode fazer de nds, de alguma maneira,
ou devorados ou devoradores dos outros. O regionalismo extremo pode nos isolar uns dos
outros. A Eucaristia supera estes dois impasses, gracas ao gesto de Jesus, em sua ultima ceia:
“ele tomou o pao, deu gragas, o partiu e o deu a seus discipulos...”. Ao invés de “devora¢ao’, ele
nos propoe tomar a vida como ela é e dar gracas pelo dom recebido (aos outros que se deram
por noés, como alimento). Quando surge a gratiddo, pode haver um segundo passo: ao invés
de uma afirmacao identitdria de autodefesa, ele nos propoe a “fracao” de nossa totalidade, em
vista da doagao de si as outras partes deste “todo”, muito mais amplo do que nds. A comunhio
eucaristica e trinitaria supoe desejar pertencer a um todo maior do que nds, pelo dom de
quem ja nao quer afirmar sua prépria singularidade, mas que entende e cré que o cumpri-
mento de sua identidade se da ao se oferecer inteiramente para que o outro, em sua diferenca,
tenha vida, e vida em abundancia.
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Amizade: tema, poética e estilo em Pedro Nava e Carlos
Drummond

Raquel Beatriz Junqueira Guimardes '

Resumo: A relagdo de amizade entre os escritores mineiros Pedro Nava e Carlos Drummond de Andrade, con-
siderados modernistas, é conhecida e divulgada nas obras de ambos e nas biografias dos dois escritores. Os dois
confessaram publicamente sua cumplicidade na vida e suas afinidades literarias, além de se apresentarem como
leitores da obra do amigo e a divulgarem em suas criagdes literdrias. O que se deseja, neste texto é abordar a ami-
zade como tema presente na poética de Pedro Nava e de Carlos Drummond, evidenciada em textos literarios

diversos, tanto em prosa quanto em verso.

Palavras-chave: Amizade. Poética. Estilo. Pedro Nava. Carlos Drummond.

1 A AMIZADE

Carlos Drummond de Andrade e Pedro Nava fizeram parte do mesmo grupo literdrio
em Belo Horizonte, quando foram jovens de 20 anos, nos anos 1920; organizaram A Revista,
publicagdo que divulgou o ideario do modernismo mineiro, compartilharam leituras, torna-
ram-se personagens mutuos.” Esses dois autores, em entrevistas a jornais, revistas e televisdo,
confessaram amizade, cumplicidade e afinidades literarias. As Memorias de Pedro Nava sdo
marcadas pela obra de Drummond. O memorialista transforma o poeta e sua poesia em per-
sonagens de todos os volumes de suas memorias por meio de introdugoes, epigrafes, citagoes,
parafrases, apropriagdo de ideias a respeito de poetas e da cultura nacional, leituras referidas
e retratos selecionados.

Drummond, por sua vez, também faz de Nava personagem de sua poesia, ou de
suas cronicas. Bati de ossos, primeiro livro da série memorialistica de Nava, é dedicado a
Drummond e prefaciado por ele. O texto “Batl de surpresas’, que abre a edi¢do da obra, apre-
senta detalhadamente o primeiro volume e antecipa a importancia de Nava para a literatura
e a cultura brasileiras. Além desse prefacio, destaca-se “Pedro (multiplo) Nava’, presente em
Viola de bolso III, na edi¢ao de 2002, da obra Prosa e poesia. Drummond escreveu, ainda, a

1 Raquel Beatriz Junqueira Guimarées é professora da FAJE e da PUC Minas. Possui graduagio em
Letras e mestrado e doutorado em Estudos Literdrios. Dedica-se aos estudos de Literatura Brasileira nos temas
Memoria e Leitura. No campo da poesia, dedica-se aos escritores contemporéaneos. Publicou Pedro Nava, leitor
de Drummond, pela editora Pontes, Rastros da leitura, trilhas da Escrita, pela RG Editores; Literatura Marginal e
sua critica, em co-autoria com Ivete Lara Camargos Walty, pela Hucitec; e Espagos da memdria: Leitura e ensino
com a co-autoria de Sandrelle Rodrigues de Azevedo,pela editora da UFCG. Contato: raquelbea.junqueira@
gmail.com

2 Este texto recupera dois estudos realizados. Algumas reflexdes estdo no livro Pedro Nava, leitor de
Drummond, de 2002, e outras sdo recuperadas do artigo “Drummond e seu Bau de Surpresas”, publicado na
revista Araticum, em 2017.
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cronica “Nava, saudade” e o poema “A um ausente”, publicados pela imprensa no ano da morte
do memorialista.

Esses gestos criativos sdo forma de demonstragdo da afeicdo que une os dois escritores
mineiros, a estima e dedicac¢do reciprocas entre eles, o respeito pela obra um do outro, que
transborda para a criagéo literaria.

2 PEDRO NAVA E A IMAGEM DE DRUMMOND

As memorias de Pedro Nava sdo edificadas por um narrador-personagem que se apre-
senta, fundamentalmente, como leitor. Desde a infancia, Pedro Nava se tornou um devorador
de livros, de ideias, de personagens, de gravuras ao ler os volumes da “Biblioteca Internacional
de Obras Célebres” (NAVA, 1985, p. 145).°

Esse gosto pela leitura, transforma o narrador das Memdrias em um sujeito simbiotica-
mente ligado, como leitor, aos textos que leu, e o faz confessar uma forma de ler, que se pode
chamar de antropofagica, evidenciada na figura de Pantagruel, personagem de Rabelais:

Foi assim que eu li. Meio pantagruelicamente, muitas vezes comegan-
do pela sobremesa, acabando pela sopa; comendo peixe com vinho
tinto e entornando do branco na cambulhada dos assados. Entretan-
to, devorando, digerindo e esquecendo. Néao falo do esquecimento
como perda, mas de esquecimento como assimilagdo. Destruicao
das formas oferecidas e arquivamento de suas fracdes nos recondi-
tos mais profundos da memdria, para a recriagao de outros modulos
agora nossos (NAVA, 1985, p. 243).

Esse processo de apropriagdo constante, aqui descrito como os passos da antropofagia
cultural defendida por Oswald de Andrade (destrui¢ao das formas, arquivamento, recriagdo,
autoria) estabelece um processo de criagdo que utiliza reiteradamente diferentes formas de
citagao.

O processo de constru¢ao da imagem do poeta Carlos Drummond de Andrade por
Pedro Nava obedece, a nosso ver, a um ritual que parte da fotografia, mas para melhor deli-
near o personagem escritor, o memorialista recorre a obra literaria do poeta, a critica literaria
sobre ela e as emogdes proporcionadas pela leitura.

Em Beira-Mar, o poeta itabirano é apresentado por Pedro Nava como aquele que lidera
o grupo de amigos, principalmente no aspecto intelectual. Para completar o que o retrato
oferece como imagem de Drummond, Nava faz ecoar dos livros do itabirano caracteristicas
que contribuem para construir a imagem decisiva do poeta: “Engana-se quem o julgar pela
magreza e pelo franzino. Na realidade esse ser delgado ¢ todo feito de tiras de ago, de couro,
de juntas de ferro que servem o homem forte que ele é” (NAVA, 1985, p. 172). (Grifamos)

3 Também Drummond tem um poema em que informa seu contato com a mesma obra.
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Esse poeta forte, de ferro, nao foi desenhado, somente a partir da experiéncia vivida e
das fotografias que dele restaram nas méaos do narrador das memorias. Também a obra do po-
eta ecoa insistentemente na memdria do narrador-leitor. O personagem Carlos Drummond
de Andrade de Pedro Nava é composto a partir da leitura dos livros do poeta.

» <

“Poema de Sete Faces”, “Confidéncia do Itabirano’, e “No Meio do Caminho” sdo poe-
mas que aparecem como componente fundamental no desenho desse personagem. Nos pri-
meiros livros de Drummond, surge o poeta gauche, homem sério, simples e aparentemente
forte , que se esconde “atras dos dculos e do bigode”, que “quase nao conversa’, homem de
seletos amigos. O homem forte, sério, simples apresentado pelo narrador das Memorias é o
mesmo gauche do “Poema de Sete Faces”, primeiro poema do primeiro livro de Drummond,
Alguma Poesia.

No quarto volume das Memdrias, Nava detalha o seu proprio perfil intelectual e o retra-
to intelectual e artistico daqueles com os quais conviveu na juventude. Conhece Drummond
e convive com o grupo de amigos e reconhecidos artistas que lhe foram apresentados pelo
Carlos. Sao eles: Mario de Andrade, Emilio Moura, Abgar Renault, Oswald de Andrade, Cyro
dos Anjos, Ascanio Lopes, Martins de Almeida, Tarsila do Amaral, Blaise Cendrars, entre
outros.

A poesia de Drummond, inicialmente considerada por Nava inferior a prosa, ganha o
respeito de todos do Grupo do Estrela e sera, sempre, muito aplaudida. Nas Memorias, Nava
utiliza adjetivos encomidsticos, marcados em letras destacadas para caracterizar a obra do
poeta de Itabira:

Nasceram com suas produgdes mais remotas sua indaga¢do diante do insondavel, o
sentido dramatico, o suspense desta poesia

PUNGENTE LIRICA EPICA

TEATRAL DURADOURA MEDIDA

HUMOURISTICA PERDURAVEL PROVOCANTE

SARCASTICA HERMETICA PROVOCATIVA

AMARGA SATIRICA PROVOCATORIA

SINCOPADA LIBERRIMA CHAPLINTANA

SERIA DESENCANTADA PANTOMIMICA

TENSA COLERICA ECUMENICA (NAVA, 1985, p. 174).

Com esses adjetivos, Nava faz uma sintese das opinides criticas sobre a obra de
Drummond ja apresentadas até aquele momento. Para fazer tal sintese, diferentemente do
que lhe é proprio, a descri¢ao caudalosa, a profusdo de elementos desdobrados, uma espécie
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de hipérbole formal, verificada em outros momentos da apropriagdo de obras de outrem,
Nava ¢, sim hiperbdlico nos adjetivos usados, mas contido na forma, o que nos faz crer que
o memorialista procura trazer para a passagem de Beira-mar sobre a obra do poeta, a ideia
de contencédo propria da poesia de Drummond. A sintese a um s6 tempo acumula elemen-
tos, como é proprio de Nava, mas cria vazios e elipses, tragos estéticos constantes na poesia
drummondiana.

3 DRUMMOND FALA DE NAVA

Poeta e critico, Drummond volta-se para a obra de Nava ndo com o olhar condescen-
dente do amigo, mas com a acuidade do leitor atento e o rigor do analista exigente. Em seu
“Bau de surpresas’, Drummond destaca elementos essenciais para o estudo e compreensiao
da atitude criativa de Pedro Nava. O poeta salienta o fascinio que a escrita de Nava pode
proporcionar aos leitores e anuncia o que sai do “Bati” de Nava. No primeiro paragrafo da
apresenta¢ao de Baii de ossos, Drummond salienta elementos fundamentais que serdo cuida-
dosamente estudados pela critica especializada na obra de Nava. Além de registrar a capaci-
dade de presentificar os mortos, Drummond salienta 0 modo como o memorialista constroi
as dimensodes temporais de suas Memorias. O olhar agudo do amigo, leitor e critico percebe
e da destaque a engenharia temporal proposta por Nava (dois passados se justapdem), a ar-
queologia familiar realizada por ele que, ao escavar a memdria, encontra elementos de seus
antepassados e os recria, em uma sutura temporal surpreendente.

Esses tragos estilisticos de Nava trazem as Memodrias, segundo Drummond, ao se referir
ao primeiro volume, Bau de Ossos, a capacidade de transformar sua cronica individual em
panorama social de diferentes regides do Brasil e de fazer de Minas um ponto de entrela-
camento de familias cujas raizes se encontram em clas do Nordeste. Drummond considera,
ainda, que “¢ o Brasil de ontem, com sua estrutura domeéstica e as decorréncias publicas dessa
formagdo, que vemos projetar-se nas paginas saborosas” de Nava. Drummond acentua, por-
tanto, nesse trecho, a natureza individual e coletiva das memorias de Nava e sua capacidade
de “mostrar os aspectos mais universais nas manifestacdes mais particulares”.

Entre as surpresas percebidas por Drummond, em Baii de ossos, encontram-se o talen-
to do memorialista para o desenho e a relevancia desse talento na composigdo da obra. Nesse
sentido, o poeta lembra que Nava é um pintor bissexto porque nao quis sé-lo contumaz.
Drummond considera que Pedro Nava derivou, para a forma verbal, seu talento especial no
desenho dos retratos. Um retrato que parte da sutil captacdo do trago fisico definidor para a
revelagdo psicologica. O artista plastico de singular sensibilidade afirma-se como tal ao dese-
nhar com palavras rostos, paisagens, ou até mesmo simples pertences domésticos.

Em Baldo cativo, segundo volume das Memdrias, Drummond continua sua aprecia-
¢d0 sobre a memorialistica de Nava por meio do poema “Pedro Nava a partir do nome”. Na
elaboracdao do poema, Drummond se concentra nas diferentes acepgdes da palavra “nava’
que transita no poema como substantivo comum e proprio. Nesse percurso, o poeta faz uma
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pesquisa arqueoldgica dos usos dessa palavra, recupera e condensa em versos elementos his-
toricos e estéticos ligados a ela.

Na primeira estrofe, predomina o sentido geografico do termo, pois se atribui a nava
seu sentido primeiro: planicie cercada de montanhas, planicie vasta e cha, o que incrusta o
memorialista e seus ancestrais na toponimia de Minas Gerais. Ao mesmo tempo, o poeta evo-
ca as batalhas ocorridas em diversas navas, como as de Oviedo e de Tolosa, inserindo, nos ter-
ritérios préprios do Brasao dos Nava, as guerras de cruzada, a paisagem da Ponte de Nava e
de Nava del Rey, o que remete o leitor a Itdlia e & Espanha, lugares ancestrais da familia Nava.

Drummond ressalta, assim, a Europa e suas guerras em paisagens ibéricas, romanas e
helénicas, ao repetir modificado e condensado, o que o memorialista realiza em dois capitulos
de Bati de ossos: em “Setentrido’, primeiro capitulo, Nava refaz a genealogia paterna, destacan-
do seus ancestrais italianos, e em “Caminho Novo’, conta a genealogia da familia materna,
recriando seus antecedentes ibéricos.

Na segunda estrofe, o poeta apresenta outras variantes da palavra nava, em seus signi-
ficados e constitui¢ao sonora: Navarre, navajos, navarrete, navio. O poeta superpde a historia
de Nava a dos estudantes do Colégio de Navarre (Richelieu e Bossuet), a destrui¢cao dos povos
indigenas pelas guerras de coloniza¢ao na América do Norte (navajos) e resume a genealogia
de Baui de ossos nos oito versos finais dessa estrofe, anunciando a viagem do cla do memoria-
lista pelas navas de diferentes lugares, pelos mares, serras e cerrados até aportar em Juiz de
Fora, dando a palavra nava o significado ligado a navio, nave e, implicitamente, navegar.

Na terceira estrofe, o poeta dd a palavra nava novo sentido e, mais uma vez, de forma
condensada, apresenta os recursos artisticos do escritor de Juiz de Fora: o verso, o desenho,
a arqueologia da lingua. Para Drummond, o memorialista navega pelas diferentes origens de
sua familia, nas diferentes formas de expressao, nos diferentes mares da criagéo.

Na continuidade do poema, Drummond apresenta as tendéncias poéticas do amigo
memorialista e salienta sua ligacdo com a poesia e a prosa, seu mergulho nas aguas da memo-
ria, e, tal como ja o fizera no prefacio de Batii de ossos, destaca a natureza universal e cultural
das memorias de Nava. Ressalta, ainda mais, o gesto de memoria como o que tira das cinzas, o
que faz renascer. O poeta lembra que o memorialista “recolhe e grava” o retrato do Brasil. No
distico final, sabe-se que o memorialista esta entrando nos seus 70 anos, tempo da publicagdo
de suas Memorias.

Por esse poema, Drummond explicita, mais uma vez, elementos da poética de Nava
ao registrar sua capacidade de recriar o vivido, de construir sua genealogia, de realizar uma
arqueologia familiar, e registrar sua natureza multipla. E mais, ao escolher a composi¢ao das
palavras por justaposi¢cdo, Drummond parece mimetizar uma forma propria do estilo de
Nava: o acimulo de elementos e a formagao de palavras novas como o memorialista faz em
“cervejamiga” e “Navicula”. O poeta se mostra leitor da obra do amigo memorialista e conhe-
cedor de seus processos de criagdo. Isso também se evidencia com a insisténcia no trabalho
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de aliteragéo, a variedade de sentidos desenvolvidos no poema, a quantidade de elementos

trazidos para a composi¢do do nome Nava.

CONCLUSAO

Se comparados os estilos apresentados pelos dois escritores em suas obras memoria-
listicas, enquanto Carlos Drummond de Andrade, em Boitempo, imprime a dissolugdo e a
desintegracdo das palavras, dos ritmos, dos tempos, das métricas, proporcionando a decom-
posi¢do completa do passado, estilhagando-o; Nava, por sua vez, esta ocupado, em seus 6
volumes das Memorias em escrever, desenhar, reescrever, fotografar, de forma a agregar os
diferentes pedagos, cold-los, recompor o mosaico da memoria — tarefa que ele mesmo sabe

ser impossivel de se cumprir integralmente.

Essas sdo, portanto, formas diferentes de lidar com o passado: Nava, formalizando sua
escrita, na tentativa de ndo permitir que o vivido se decomponha, e Drummond, que busca
conhecer o passado para se situar no presente, ja convivendo com o fatal esquecimento e a

inexoravel desfiguracao dos rostos, dos lugares, das imagens.

O poema e o prefacio aqui referidos, retirados do bau poético de Drummond e as
citagbes a Drummond aqui reunidas, extraidas da obra de Pedro Nava, procuram oferecer
aos leitores uma nogdo da relagdo fraternal vivida por eles. Sobretudo, ddo realce ao modo
como ambos, ao escrever a leitura da obra do outro assumem, em determinadas situagoes, a
poética do outro. Nava, ao elaborar suas memorias fotograficas as compde com versos e cro-
nicas de Drummond. A exaustiva inclusdo de Drummond na obra do memorialista gerou nas
Memorias um grande paradoxo: a figurabilidade alcancada mesmo por meio da utilizagao de
textos literarios que se pautam pela desfiguragéo, pela lacuna, pelo inconcluso, pelos “cacos
e hiatos”. Isso torna-se possivel pela forma como o memorialista executa esse procedimento.
Conhecendo as obras que cita, tendo-as deglutido uma a uma, devolve-as transformadas,
conseguindo realizar uma escrita completamente diferente daquela que teve como referéncia,
a de Drummond. Drummond, por sua vez, ao referir-se a obra do amigo Pedro Nava, salienta
as escolhas estilisticas da poética do memorialista: a lida com o tempo e a memoria, a capa-
cidade de recriagdo dos tragos, a construgdo da genealogia, a universalidade das Memorias,
o alcance cultural delas e o destaque para a multidiao de mortos que siao recriados por Pedro
Nava, de maneira, por vezes, cinza, por vezes, sutil, mas sempre refinada. Drummond nio s6
explicita e reverencia a figura multipla de Pedro Nava como médico, poeta, memorialista,
pintor e desenhista, mas também assume perspectiva critica diante da obra de “cadéncias
modernas’, aguda, exata e surpreendente do seu “querido” Nava ao mesmo tempo que exercita
a mimetiza¢do de formas proprias do estilo de Nava: o acimulo de elementos e a formagao
de palavras novas como o memorialista faz. Essa apropriagdo estilistica mutua é amizade, é

respeito a arte do outro ¢é, igualmente, gesto criativo antropofagico.
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Breve apresentaciao da filosofia africana

Ireneu Modesto Moises !

Resumo: A filosofia, como ciéncia e estilo de vida, é indispensavel para a existéncia humana. O debate sobre a
filosofia africana é recente; ainda carece de conceitos e sistematiza¢do. Alguns fildsofos africanos ja comegaram
a empreender a sistematiza¢do do pensamento africano. O presente texto pretende fazer uma breve exposi¢ido
do conceito da filosofia africana, sua origem histdérica como debate e sua natureza especifica. Implicita na apre-

sentacdo ¢ a perspectiva africana sobre a realidade, incluindo a realidade humana.

Palavras-Chaves: Filosofia Africana. Ontologia Bantu. For¢a Vital. Ntu

INTRODUCAO

A filosofia africana’ é a contribui¢do da ideia africana sobre a realidade, na realizagio
da humanidade. O que é que é humano que se manifesta na pessoa africana, de modo parti-
cular? De partida, fica claro que qualquer defini¢ao da filosofia africana implica necessaria-
mente apresentar o significado de africano/a. E pode também tal filosofia ser considerada

como identitaria, na medida em que responde e apresenta o ser africano.

A filosofia africana como debate filoséfico surge do discurso filoséfico contemporéaneo.
A filosofia contemporanea, além de ser um dos periodos do processo histérico da filosofia
ocidental, é também marcada pela profissionaliza¢do dos filosofos (GRAYLING, 2019, p. xv).
Num processo de globalizagdo, cada sociedade e cultura se preocupa em contribuir para a
formagdo da cultural universal. Assim sendo, a filosofia africana é um dos instrumentos para
a formacao da cultura humana contemporinea. Antes de apresentar a defini¢ao da filosofia

africana, convém apresentar brevemente a origem do debate da mesma.

1 A ORIGEM DA FILOSOFIA AFRICANA

A filosofia africana ndo surge das calmas aguas do prazer e do lazer. O debate sobre ela,
especificamente sobre sua existéncia ou ndo, é acionado pela reprovagdo da humanidade de-
senvolvida pelos africanos. Sob essa perspetiva, a filosofia africana é antes de tudo, defensiva
ou passiva. Foi com os pronunciamentos (além dos outros) de David Hume, Immanuel Kant
e George W. E Hegel sobre a humanidade do africano que surgiram reagdes também filoséfi-

cas para apresentar a humanidade do mesmo.

1 Jesuita Mogambicano e mestrando em filosofia na FAJE. Contato chiyembe@ymail.com
2 Filosofia africana, filosofia bantu sdo termos que significam a mesma coisa: atividade reflexiva levada

a cabo pelos africanos ou adotando a perspectiva peculiar africana.
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Hume, em seu ensaio Dos Cardteres Nacionais, em nota de rodapé de sua edi¢io re-
visada afirma o seguinte “Estou apto a suspeitar que os negros e todas as outras espécies de
homens em geral sdo naturalmente inferiores aos brancos. Nunca houve uma nagéo civili-
zada de outra cor que ndo ¢ branca, nem mesmo qualquer individuo eminente, seja em agao
ou especula¢ao” (HUME, 2007, p. 213). Por sua vez, Kant, em seu livro Observagées sobre o
sentimento do belo e do sublime diz o seguinte: “Os negros da Africa ndo tém, por natureza,
nenhum sentimento que se eleve acima do ridiculo... Tao essencial é a diferenga entre esses
dois tipos humanos, e parece ser tdo grande em relacdo as capacidades da mente quanto
em relacao a cor” (KANT, 2011, p. 58-9). Em seguida, Hegel, em suas investigagdes sobre a
Filosofia da Historia afirma o seguinte sobre o Espirito Africano:

A Africa ndo tem histéria e ndo contribuiu com nada que a humani-
dade se vangloria. A Africa propriamente dita, isto é,a Africa subsaa-
riana, estd envolta no manto escuro da noite, sem autoconsciéncia... E
dificil compreender o peculiar carater africano, pois em referéncia a
ele, todos os principios filosoficos aqui produzidos que acompanham
as ideias ocidentais devem ser abandonados - isto ¢ a categoria de
universalidade. Nao ha nada de harmonioso com a ideia de huma-
nidade a ser encontrado neste tipo de personagem... nenhum mo-
vimento ou desenvolvimento para exposi¢des, portanto, ndo é parte
histérica do Mundo. A Africa estd no limiar da Histéria do Mundo
(HEGEL, 2007, p.91-99).

Essas opinioes de filosofos refletiam também o sentimento geral do Ocidente. Seria o
resultado logico de principios filoséficos da manifestagdo filoséfica ocidental? Admitindo
que todos os principios filosoficos que acompanham as ideias ocidentais ndo se aplica na
realidade africana, em que principio basear a ideia da humanidade africana? Diante de afir-
magdes como essas e similares, alguns africanos e ndo africanos comegaram a investigar e
argumentar a favor da humanidade do africano. E, uma vez que ¢ a razao que define e eleva
0 homem do animal, comecou-se a fazer a filosofia africana. O interesse imediato foi o de
investigar e expor a ontologia africana, o chdo sobre o qual se constréi a dignidade e a iden-
tidade da humanidade africana. Haveria um conceito de humanidade unicamente africano e
universalmente valido? Estaria, esse principio, preservado nos provérbios tradicionalmente
transmitidos de gera¢ao em geragdo oralmente? Portanto, o debate sobre a filosofia africana
surge e ¢ movido a defender e expor a humanidade e a racionalidade do africano, diante da
exclusao filoséfica do conjunto dos seres humanos. Tendo este pano de fundo, o que ¢ a filo-
sofia africana?

2 DEFINICAO DA FILOSOFIA AFRICANA

Quando se fala da filosofia africana, é imprescindivel que se fale primeiro da africani-
dade e como ela se manifesta filosoficamente. Qual é a ideia racional africana sobre a reali-
dade? A concepgio do africano ou Africa esté ligada a cultura africana. Africano/a pode ser
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concebido como pessoa de Africa, especialmente negra, nativo de Africa ou negro de raca
africana. Neste sentido, quando se fala de ideia africana significa, essencialmente a ideia do
Negro. O elemento racial é constitutivo na defini¢ao do africano consequentemente, da filo-
sofia africana. E geograficamente se limita & Africa subsaariana (propriamente Africa). Como
instrumento investigativo, o presente trabalho adota o conceito que inclui negros originais de
Africa (geograficamente e racialmente) mas também aqueles que o sdo por fatores histéricos
de varias naturezas como carateristica principal na defini¢ao do africano (MAKUMBA, 2014,
p. 39). Portanto, africano/a pode ser qualquer pessoa que encarne em si a ideia africana ou a
partir dela interpreta o mundo.

Quem pode contribuir para o desenvolvimento da cultura africana? Quem esté de fato
vivendo em Africa? Ou quem provém de Africa e vive na didspora? Ou quem nio provém
de Africa, mas que se encontra em Africa, levando uma vida africana? Um conceito de aftri-
canos que inclui ndo somente a raga, mas os trés fatores acima mencionados, traz a luz, a
humanidade, como horizonte. Diante de tudo isso, 0 que é que define a filosofia africana? Trés
carateristicas definem a filosofia africana: filosofia africana é definida como aquela que é es-
crita, criada ou proposta por uma pessoa de origem africana; essa perspetiva considera como
investigacao filosofica, e portanto africana, as ideias do antigo Egito, Etidpia e continua nos
fildsofos africanos profissionais. Aqui ndo importa tanto os temas, podem ser especificamente
africanos com alcance universal e vice-versa. Apresenta o rigor filosdfico ocidental.

Em segundo lugar, ¢ filosofia africana aquilo que ¢ escrito, criado e proposto no conti-
nente africano; a0 mesmo tempo também se procura a filosofia escondida nos provérbios da
tradicdo literaria oral. Aqui, e na primeira defini¢ao de filosofia africa, a escrita é apresenta-
da como essencial no protagonismo histérico. E, por fim, filosofia africana é definida como
aquilo que lida ou debruga-se sobre problemas africanos ou culturas africanas (MAKUMBA,
2014, p. 40). A escrita passa a ser um dos elementos caracteristicos, ou como manifestagao
histérica, ao lado da tradi¢ao oral. Contudo, uma defini¢ao néo é suficiente para estabelecer
aquilo que pode ser considerado como filosofia africana. O fator racial e originario é o menos
importante. O objeto de estudo, isto é, o tema é que torna tal investigacao filosdfica africana
quando tem a pessoa africana e sua realidade como ponto de partida. E essa é a defini¢do da
filosofia africana que o presente trabalho emprega: segundo as condi¢des peculiares do negro,
como é que as suas ideias sobre a realidade, incluindo a humana, foram desenvolvidas?

Desde logo, se sublinha a necessidade de a filosofia africana evitar a defesa extrema de
sua identidade sob o risco de perder a filosoficidade da mesma. Ao mesmo tempo, nao pode
se tornar tao filosofica sob o risco de perder a perspetiva e sua relevancia. O discurso filosé-
fico africano nao pode ser feito em total isolamento. O surgimento do debate sobre a filosofia
africana comega com o contacto com a filosofia ocidental. O encontro entre duas realidades
distintas, sempre constituiu 0 momento de revelagdo. Contudo, a defini¢do e o desenvolvi-
mento da filosofia africana ndo podem ser guiados somente por razdes identitérias. E preciso
demonstrar a filosoficidade do pensar e agir humano africano.
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Influenciados pelo desdobramento da tradigdo filosdfica ocidental, alguns consideram
filosofia todas as investigagdes similares e obedientes aos cdnones da filosofia ocidental; isto
¢, deve ser individual, escrita e argumentativa. Nesse sentido, a filosofia africana ¢ definida
como sendo uma investigagdo sobre a realidade, escrita e desenvolvida por uma pessoa afri-
cana. O filosofico da cultura africana é avaliado através da perspetiva histdrica do espirito
filosofico ocidental. E consequentemente, o filosdfico da africanidade reside no seu contacto
com o Ocidente e como extensao do mesmo.

Por muito tempo, assim se pensou do africano e da Africa. E todo o processo da colo-
nizagdo, escravatura e imperialismo era justificado com base na civilizagdo ou humanizagao
do selvagem africano. Haveria uma ideia da interpretacdo do mundo tipicamente africano? E
possivel investigar a interpretagdo do enigma da vida, do mundo e da realidade segundo uma
perspetiva africana? Algumas pessoas, movidas pelo desejo de apresentar a humanidade, o
conceito para o qual aponta a ideia africana, publicaram suas investigacoes. Uma dessas pes-
soas ¢ Placide Tempels. Em seu livro La Philosophie Bantoue, Tempels estabelece o principio
fundamental da ontologia Bantu, isto ¢, o principio através do qual interpretam o mundo e a
realidade.

3 LA PHILOSOPHIE BANTOUE DE PLACIDE TEMPELS: BREVE APRESENTACAO
DO ARGUMENTO

Um dos instrumentos empregados no processo da civilizagdo do negro era a religido,
donde os missionarios e missionarias eram os agentes de linha de frente. Esta era auxiliada
pelo brago armado politico, os militares. Placides Tempels foi um desses agentes. Sacerdote
catolico e missiondrio belga, Tempels tenta humanizar os africanos através da catequese
adaptada. Contudo, uma observagao recorrente o faz indagar sobre a eficacia dos processos e
os métodos utilizados até entdo. Tempels se indaga:

Por que ¢ que o Negro nao muda? Por que é que o pagao, o nao-civi-
lizado fica estavel, enquanto o evoluido, o cristdo, nao fica? Verifica-
mos em muitos dos nossos Bantu, evoluidos e civilizados, e mesmo
cristdos: regressam a sua antiga atitude sempre que se encontram sob
a influéncia de contrariedades, de perigos ou de sofrimento. E por-
que os seus antepassados lhes deixaram a sua solu¢io pratica para o
grande problema humano: o problema da vida e da morte, da salva-
¢do e da condenac¢ao. Numerosos Bantu’, superficialmente converti-
dos ou civilizados, possuidos por uma forga determinante, regressam
aos comportamentos e concepgoes herdadas de seus antepassados
(TEMPELS, 2018, p. 37).

E logo conclui: “observa-se, entre os Bantu, a impossibilidade da oposi¢do aos chefes por
causa do medo em romper o elo mistico que se estabelece entre os chefes e os antepassados”

3 Ser humano ou ser humano especifico, o africano.
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(TEMPELS, 2018, p. 40). E sobre este enigma que as investigacdes filoséficas de Tempels ten-
tam desvendar. Procura no “elo mistico” e na “influéncia dos antepassados” o instrumento in-
telectual, os conceitos e principios fundamentais filoséficos Bantu. Tempels acaba propondo
que segundo essas mesmas investigacoes, o africano, até hoje relegado e considerado como o
nyama (animal) é na verdade o muntu (homem), chamados 4 realizagdo humana no Ubuntu
(ser humano).

A filosofia Bantu de Tempels investiga a originalidade do pensamento africano. Isso se
traduz na sistematizagdo e exposicdo da ontologia Bantu. Este caminho ¢ importante para o
tema principal de nossas investigagdes: qual é e deveria ser a contribuigdo original do Negro
no processo da humanizagdo do homem? Pretende-se, com isso a sistematizagdo moral-filo-
sofica do fim ultimo do homem, segundo a perspetiva da filosofia Bantu. Por onde comegar?

A vida e a morte condicionam e determinam o comportamento do ser humano. Isso
implica dizer que a racionalidade humana, universal em sua tendéncia, se manifesta de ma-
neiras diversas: “O comportamento humano é condicionado pelo sistema de principios. Por
exemplo, a teologia crista é o substrato do comportamento ocidental. Da mesma forma, deve
existir sistema de principio ou o Principio fundamental sobre o qual se funda o comporta-
mento Bantu” (TEMPELS, 2018, p. 40). Este principio Bantu pode ser investigado e encontra-
do na sabedoria Bantu que se manifesta em todas as esferas da vida humana. A partir desse
principio, traga-se, em seguida, o pensamento profundo dos Bantu, para depois penetra-lo e
analisa-lo.

Da observagido da sabedoria africana, presente nos costumes Bantu e em seus provér-
bios, se destaca o seguinte: o comportamento Bantu é condicionado por elementos do pensa-
mento do “elo mistico” e da “influéncia das for¢as” (TEMPELS, 2018, p. 40). E o que é que isso
revela? O elo mistico e a influéncia de forgas como elementos do pensamento Bantu apre-
sentam-se como instrumentos intelectuais, conceitos e principios fundamentais da filosofia
Bantu. Toda a tradi¢do e cultura Bantu se baseia num tunico principio do “reconhecimento
intimo dos seres” (TEMPELS, 2018, p. 41). Este principio filoso6fico explica, interpreta e justi-
fica a totalidade da realidade ao Bantu.

4 A ONTOLOGIA BANTU DA FORCA VITAL: A NOCAO DO SER

O pensamento filoséfico Bantu é diferente do pensamento filoséfico ocidental. A
filosofia Bantu ndo é magica, como outrora interpretada (TEMPELS, 2018, p.54). Entre os
Bantu, a concepg¢ao da vida, da existéncia e da realidade em geral estd centrada no tnico
valor da For¢a Vital, o Ntu. O valor da forca vital como conceito penetra e permeia toda a
realidade. Portanto, na filosofia Bantu, o conceito ontolégico de Ntu ou Forga Vital é insepa-
ravelmente ligado ao conceito do ser e por assim dizer superior ao ser. Ora vejamos: “onde se
vé seres concretos, os Bantu veem for¢as concretas. Onde os seres se distinguem pela sua es-
séncia ou natureza, para os Bantu as for¢as se distinguem segundo a sua esséncia e natureza”
(TEMPELS, 2018, p.64). Em tultima analise, para os Bantu todo o ser é for¢a e pura energia.
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A nogdo do ser na filosofia Bantu encontra-se atrelada a nog¢do de forgas. Forca é o elemento
sobre o qual o ser é pensado. Nao existe ser sem forgas. E toda forga é ser. E consequentemente
a metafisica Bantu postula o seguinte: ser ¢ tudo aquilo que possui forga. E realidade ultima
s6 pode ser a origem e a mae de todas as forgas, Ntu. Forga é o elemento necessario em todo
ser. Sem o elemento forga, o ser nio é.

Alexis Kagame, fil6sofo Ruandés, expande e explicita o conceito da ontologia Bantu
em seu livro La philosophie Bantu comparée, classificando Ntu em quatro categorias. Através
das linguas Bantu, Kagame encontra marcadores de compromissos ontoldgicos que sao com-
partilhados entre todos os falantes dessas linguas. Kagame resume o sistema categorial do
pensamento Bantu observando que a categoria mais geral é designada pela raiz Ntu, signifi-
cando “ser” ou “existente” ou “algo”. Segundo a ontologia Bantu, existe quatro categorias mais
basicas do ser, ou precisamente, das forgas: “Muntu (existente com inteligéncia, ou pessoa);
Kintu (existente sem inteligéncia, ou coisa); Hantu (localizagao do existente, ou espago-tem-
po); Kuntu (existente modal, ou o0 modo de ser de um existente). Tudo isso faz parte do que
Kagame descreve como metafisica geral Bantu (KAGAME, 1976, p.121-122).

CONCLUSAO

A filosofia africana, em sua origem, é uma contestagdo as opinides formadas sobre a
humanidade do africano. O conteuido da filosofia africana, a ontologia da For¢a Vital, é a
perspectiva e a chave de interpretacdo intelectual da realidade do muntu, o homem africano.
Todo o pensamento, toda a opinido e a perspectiva africana sobre a realidade e o mundo
sao tocados, permeados, formados, informados e elucidados pela nogao da existéncia do ser
como forga. Porque o africano vive e se relaciona com os seres como se fossem forgas. O de-
bate propriamente africano sobre a sua filosofia tera que refletir sobre a realidade adotando
a perspectiva da for¢a vital. Mais precisamente, mostrar a relagdo légica entre a Forca Vital e
a ética Bantu pode ser um exercicio importante e muito interessante. Ainda mais, apresentar
a epistemologia Bantu e a natureza do sabio com base na ontologia Bantu pode abrir novas
fronteiras em relagdo a teoria do conhecimento. A importancia interna do desenvolvimento
do debate sobre a filosofia africana podera se encontrar na elucidagido de temas tenebrosos
como magia, feitiaria, respeito pelos antepassados, totemismo e outras praticas culturais im-
perceptiveis e impenetraveis pelo logos ocidental.
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Outros olhares sobre a Semana de Arte Moderna!

Milton Moura ?

1. AO COMEMORAR EM 2022 OS 100 ANOS DA SEMANA DE ARTE MODERNA,
QUE ELEMENTOS VOCE DESTACA COMO MAIS SIGNIFICATIVOS, A PARTIR DA
SITUACAO CULTURAL DA BAHIA?

Os aspectos que gostaria de pontuar aqui dizem respeito tanto a Bahia como ao conjun-
to do Brasil. Vejo as inspiragoes e realizagoes da Semana de Arte Moderna como um convite a
nos debrugarmos sobre painéis que reinem componentes tdo diferentes em termos de propo-
si¢do e criagdo de sentido. A tenta¢do mais sedutora é partir de um modelo de representagao
seja do que possamos chamar de “a Bahia” ou, no caso, “o Brasil’, e a partir dai considerarmos
as diferencas culturais como diversas formas de conformar o conjunto. Nesse caso, a chave
conceitual da diversidade seria um facilitador. Ndo necessariamente a noc¢io de diversidade
tem esta func¢do, mas é o que infelizmente se observa na maior parte dos casos. Na verdade,
estariamos falando de um moédulo, uma nogéo prévia baseada nos valores da tradigao civica
e politica, muito mais que brotando da palpita¢do da vida cultural que ndo cabe em modulos
mesquinhos.

Podemos formular classificagoes e/ou tipificagdes e isto se torna inevitavel quando se
trata de politicas culturais, sobretudo no &mbito governamental. Entretanto, quando o pes-
quisador se volta para a cena viva das manifestacdes culturais, deve estar disposto a se sur-
preender, a se deixar interpelar pelas expressdes ai veiculadas e plasmadas. O problema ¢é
que o plasma, como no caso das estruturas bioldgicas mais elementares, ¢ sempre fluido, de
formas mutaveis, e dai vem sua vitalidade e fecundidade. A maneira como vemos a cultura
cede com frequéncia ao atalho de simplificar. Define-se e padroniza-se o resultado de ante-
mao, pois assim seriamos dispensados de um olhar generoso, muito mais laborioso, que possa
conduzir a uma constru¢do mais inclusiva, menos incompleta e, por isso mesmo mais rica,
que oportunize a participagao de um nimero maior de sujeitos da criagdo de manifestagoes
culturais no engendramento desses objetos de reflexdo, seja no caso da Bahia, seja no caso do
Brasil.

Aivemos a magnitude da contribui¢do da Semana. Tomo a Semana como todo o movi-
mento de pensamento da nossa cultura, repito, como painel de diferencas. A Semana estd para
muito mais que o evento no Teatro Municipal de Sdo Paulo em fevereiro de 1922. Explosao
esta que, por sua vez, provém da acumulagdo de material em ebuli¢do. Pensando assim, po-
demos perceber o alcance daqueles jovens artistas e intelectuais na sua ousadia. No evento

1 Questdes elaboradas por Maria Clara Bingemer, Geraldo De Mori, Antonio Manzatto, Lindoberg
Campos, Mércia Lopes Duarte, Gilbraz Aragio, Leandro Garcia.
2 Professor de histdria na Universidade Federal da Bahia. Contato: miltonmoura7@gmail.com
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de 1922, Ronald de Carvalho declamou o poema Os Sapos, escrito por Manuel Bandeira em
1918 e publicado em 1919, ainda sob o signo do Parnasianismo, ou seja, ndo propriamente
modernista. Diz o poeta: “Clame a saparia em criticas céticas: ndo hd mais poesia, mas ha
artes poéticas”. Percebemos ja um clima de desconstrugdo de certezas e simplificagdes.

Permitam-me tomar como momento alto desse alcance da Semana a Missdo de
Pesquisas Folcléricas, expedigao idealizada por Mario de Andrade e realizada por Luis Saia,
Martin Braunwieser, Benedicto Pacheco e Antdnio Ladeira, dezesseis anos depois do evento.
Financiada pelo Departamento de Cultura da Prefeitura de Sdo Paulo, esse trabalho se es-
tendeu por iniimeros lugares nos estados do Ceard, Piaui, Pernambuco, Paraiba, Maranhao e
Para. Os registros sdo preciosos do ponto de vista fonografico, etnomusicolégico e fotografico.
Abrangem manifestagdes musicais, coreograficas e religiosas de diferentes origens e forma-
tos, incluindo momentos rituais de transe e documentagdo de objetos de culto apreendidos
pela policia. E significativo observar que isto foi levado a cabo por pensadores de Sdo Paulo,
uma das cidades que mais crescia no mundo, como Nova Iorque e Chicago, urbanizando-se
com urgéncia. Esses intelectuais buscavam-se outros brasis, talvez nao diferentes do que hoje
se chama, em alguns circulos, de “Brasil profundo” Esta é a Semana. O Brasil ainda nao tinha
uma tradigdo generalizada de estudos socioantropolégicos, a excegao de alguns trabalhos de
Gilberto Freyre sobre a Zona da Mata de Pernambuco, Alagoas e Paraiba, e de Sérgio Buarque
de Holanda, sobre Sao Paulo e seus sertdes. A Faculdade de Sociologia seria fundada em 1937,
ja aberta para o mundo, com a presenga de nomes como Lévi-Strauss e Braudel, que viriam
a ser referéncias perenes dos estudos antropoldgicos e histdricos, respectivamente, primeiro
na Franca, depois em toda parte. Pois bem, a cidade que se industrializava celeremente e
recebia um influxo consideravel de migrantes europeus também abrigava intelectuais que se
voltavam para o outro, tomando a alteridade como principio de ouro para tematizar a cultura.

Para nao tornar mais longa a resposta, digo que, aos efeitos de compreender a cena cul-
tural na Bahia, como no Brasil, a Semana convida a alargar a abrangéncia do olhar. No caso
da Bahia, por muito tempo, tendeu-se a identificar Bahia com alguns tragos do Reconcavo
Baiano. Isto foi em parte favorecido pela rapida (para a época) divulgacao dos romances de
Jorge Amado e do cancioneiro de Dorival Caymmi. Por outro lado, Jorge Amado se refere
abundantemente ao mundo do cacau, e isto ndo era tomado na mesma medida como “coisas
da Bahia”. Por sua vez, Dorival Caymmi se reporta aos mundos do trabalho; poucos composi-
tores cantaram com tanta admiragéo o trabalho do pescador e da mulher, mas essa dimensao
ndo costuma ser incluida na construgdo do imaginario sobre a Bahia. Foram compositores de
outros lugares, como o mineiro Ary Barroso, possivelmente o mais conhecido neste sentido,
que contribuiram para o revestimento do nome Bahia com predicados que conferiam a um
lugar a prerrogativa tanto de ser local como nacional.

Do mesmo modo, este conjunto de referéncia a ndo tantos lugares brasileiros foi cosido
e arrematado como “o Brasil”. Os repertorios das escolas de samba do Rio de Janeiro podem
ser tomados aqui como um écran que nos permite perceber esse engendramento de um ima-
gindrio nacional — ou melhor, sobre um certo tipo de nacionalidade. Esse conjunto, tdo belo
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e fascinante, nao integra elementos que possam remeter a maioria das nuclearidades sdcio-
historico-culturais que se podem observar e sentir em todo o Brasil.

E neste sentido que o apelo e o brado da Semana permanecem interpelando a
inteligéncia baiana e brasileira. Tanto no ambito da Bahia como do Brasil, diferentes agéncias
elaboram referéncias de cultura antes nao incluidas no bojo das representagdes da Patria.
Neste sentido, passos notaveis foram dados por autores como o citado Ary Barroso, com
Aquarela do Brasil (1939) e Os Quindins de Iaid (1941) e, posteriormente, Silas de Oliveira,
autor de alguns sambas-enredo como Aquarela Brasileira (1975). E o recurso ao cortejo de
referéncias locais ou setoriais configurando o nacional. Como no desfile de trajes tipicos das
candidatas a Miss Brasil, que até os anos oitenta seriam tiao especialmente considerados na
configura¢do de uma narrativa da nacionalidade. Tratar-se-ia de um somatdrio, entdo, uma
fila de belezas. Para a Semana e um de seus mais expressivos lideres, a propria diferenca pare-
ce ser uma estampa desafiadora e sedutora... Nao ha um fecho com uma sintese. Seria o heroi
sem carater que se encarna em Macunaima? Creio que sim. Sem carater aprisionado num

esquema, encerrado num modelo duro.

2. COMO A SEMANA DE ARTE MODERNA TEVE IMPACTO NA MUSICA
BRASILEIRA?

Mesmo com a participa¢do de Heitor Villa-Lobos, o impacto da Semana foi produzido
principalmente pela literatura e pelas artes plasticas. A partir de 1922, diversos compositores
procuraram desbravar caminhos ainda nao trilhados. De certo modo, essa trajetoria ja vinha
sendo empreendida por musicos como Ernesto Nazareth, desde o inicio do século XX.

Vejamos o caso do maestro carioca Lorenzo Fernandez, a principio influenciado pelo
impressionismo francés. A partir justamente de 1922, comega a se apropriar de conhecimen-
tos sobre musica indigena e de origem africana, assim como do repertério dos seresteiros.
Busca agregar diferentes modalidades de fazer musica e consagra essa vertente na dire¢ao do
Conservatério Brasileiro de Musica, que dirigiu até 1948. Algumas de suas pecas despertaram
admiragdo em musicos europeus seus coetaneos pelo vigor e originalidade. Pelo que li até
hoje, seu perfil ndo costuma ser associado ao movimento da Semana. Isto se deveria ao trago
de ser nascido e vivido sempre no Rio de Janeiro?

Vejamos também o caso do carioca Heitor Villa-Lobos, cuja atuagao tem inicio antes
daquela de Lorenzo Fernandes. Desde a primeira década do século, compunha pecas a partir
da interpelacdo de ritmos e estilos de diferentes origens e configuragdes musicologicas. Desde
crianga, teve contato com musicos do Norte — mais precisamente, o que hoje se chama “o
Nordeste” - e, em 1907 ja compunha os Cantos Sertanejos. Ele proprio viajou até essas partes
do Brasil. Participou da Semana desde o segundo dia, apresentando-se com suas composi¢des
heterodoxas e chocando a critica especializada, o que muitas vezes pode ser sinal de origina-
lidade e novidade.
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Mesmo considerando a magnitude de Villa-Lobos, a mim parece que, diferentemente
do impacto no &mbito das artes plasticas e da literatura, a Semana néo logrou tanta influéncia
no que concerne a musica, se ai a contrastamos com o que era veiculado pela radiofonia. A
Capital Federal ja tinha duas gravadoras — a Odeon e a Casa Edison - desde o inicio do sé-
culo XX. O processo que prevaleceu foi a constitui¢do de uma musicalidade brasileira tendo
ao centro o chorinho, o maxixe e o samba, sendo que, jd nos anos 30, o samba era tido como
“a” musica brasileira por exceléncia. As politicas culturais (ainda sem este nome) do gover-
no Getulio contribuiram muito para este vetor monoldgico. Noel Rosa ¢ reconhecido como
génio e fez por merecer esse predicativo, com um cancioneiro que até hoje encanta tanto
estudiosos como apreciadores de modo geral. Entretanto, o proprio Noel passou pelo choro
e pelo maxixe também.

Enfim, mais que em outros dominios, as expressdes musicais passavam pelo afunila-
mento do repertério promovido pelo rddio, associado aos shows e aos programas de calouros
em auditérios mantidos pelas emissoras, como a Radio Nacional, a Radio Mayrink Veiga etc.
Esse processo foi corroborado e apoiado pela imprensa escrita, através de jornais como o
Correio da Manha.

Onde estaria, entdo, o efeito da Semana no reino da musica? Creio que na busca que
muitos docentes, maestros e compositores empreenderam de construir um repertério musi-
cal brasileiro que pudesse abranger multiplas origens e configuragdes. A partir dai, em muitas
cidades, os conservatdrios passaram a cultivar essa abertura. O que me impressiona mais
nesse movimento ¢ a interface construida pelo que se chama muitas vezes “o erudito”, “o clas-
sico’, e o que se chama “o popular”. Esses musicos que participaram da Semana ou de alguma
forma podemos associar ao nosso grande evento procuraram fazer confluir diferentes formas
de expressao e criaram pontes entre a esfera das pessoas comuns e das pessoas que frequen-
tavam academias e conservatdrios. Inclusive em termos técnicos. Nao havia a tradi¢ao de
representar na partitura alguns ritmos e sons, e isto nao intimidou esses herdis e heroinas.
A conhecida pega Trenzinho do Caipira, integrante das Bachianas Brasileiras, precisou fazer
0 que, em muitas partes do mundo, fez a musica contemporanea: inovar também no modo
de registrar e transmitir, como fez, entre outros, Igor Stravinsky. Uma partitura como a do
Trenzinho do Caipira assemelha-se em alguns pontos a uma bula.

4. VOCE E UM ADMIRADOR DE ELSIE HOUSTON. PODERIA DESCREVER SUA
IMPORTANCIA?

Elsie Houston nao esteve fisicamente presente no evento da Semana. Para associa-la
a0 nosso tema, é preciso situar sua biografia. Seu pai era norte-americano e sua mae, carioca
descendente de imigrantes da Ilha da Madeira. Elsie estudou canto lirico no Rio de Janeiro e
na Europa. Sob a influéncia de um maestro e compositor chamado Luciano Gallet, de quem
sabemos pouco, sentiu-se atraida pela tradugdo em linguagem lirica de cangdes correspon-
dentes as manifesta¢des culturais do meio popular. Como se dizia até recentemente, o “reper-
torio folclorico”
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A partir de 1923, manteve contato com figuras centrais na Semana, como Mario de
Andrade, Oswald de Andrade, Manuel Bandeira, Tarsila do Amaral e Pagu.

Um dos tragos que me impressiona no perfil de Elsie Houston ¢ o desprezo pelos limites
entre a chamada musica lirica e a chamada cultura popular. Em Paris, teve contato com o que
poderia ser considerado a nata do virtuosismo ao piano, como o grande Arthur Rubinstein, e
um maestro e compositor que alcangava fama e reconhecimento internacional, Villa-Lobos.
Casou-se com o poeta Benjamin Peret. Esteve em contato com pesquisadores e musicos que
participavam da mesma onda cultural, no I Congresso Internacional das Artes Populares, em
Praga, Boémia. O casal esteve no Brasil no final dos anos 1920 e inicio dos anos 1930. Elsie
veio entdo aos estados do norte para recolher material de pesquisa. Peret contribuiu para a
Revista de Antropofagia e Elsie escreveu Chants Populaires du Brésil (1929) e La musique, la
danse et les cérimonies populaires du Brésil (1930). Houve dificuldades com a policia cultural
do governo de Getulio, o que determinou o retorno a Franga.

Desfeito o casamento, Elsie vai para os Estados Unidos. Como ja fazia desde o tempo
de Paris, passou a apresentar-se em bares, boates e casas de espetaculo com apresentagdes
que incluiam estilizagoes de rituais de candomblé. Em plena Nova Iorque, cantou para Ogum,
Xang6 e Oxala! Na radiofonia de sucesso, apenas na passagem dos anos 1940, com Dorival
Caymmi, os nomes dos orixas passaram a ser ouvidos através dessa midia.

A performance desta cantora maravilhosa estd disponivel na Internet, em diversas gra-
vagdes. Penso que seu perfil é um dos mais fortes desdobramentos da onda poderosa que
encontrou, na Semana, um momento especial de espiralizagao.

5.0 QUE A SEMANA DE ARTE MODERNA ABRIU COMO QUESTAO PARA PENSAR
O BRASIL E QUE AINDA PERMANECE COMO TAREFA NAO CUMPRIDA? QUE
CAMINHOS VOCE PENSA NECESSITARIAM SER PERCORRIDOS PARA AVANCAR
NESSA DIRECAO?

Creio que ja disse alguma coisa neste sentido, ao longo dos paragrafos anteriores.

Vejo a Semana como uma sinédoque das reverberacdes que o momento de explosao
vulcinica provocou. E também uma metonimia dessa explosio, no sentido de que ai se den-
sificam algumas vertentes de hermenéutica das culturas brasileiras e do préprio painel dispar,
desigual e disforme a que chamamos Brasil. No uso mais comum, é como uma metéfora.
Quando dizemos “a Semana de Arte Moderna’, em sentido amplo, é como se nos referissemos
a emersdo das vagas modernistas, a partir de Sao Paulo.

A Semana ensina generosidade da mente e da sensibilidade. Incita a nos desinstalar-
mos de nossas armaduras facilitadoras e buscar o que ainda nao sabemos. Quando penso
na Semana, me vém a mente os registros sonoros e fotograficos da expedigdo de 1938. As
pessoas que aparecem ai — criangas, mulheres, homens, velhos, com seus instrumentos, suas
vozes, suas performances - ja morreram e pouco foram incluidas nas configuragoes oficiais
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da brasilidade. Existem por ai muitas outras pessoas, milhoes delas — criangas, mulheres,
homens, velhos, com seus instrumentos, suas vozes, suas performances — que estdo vivas e
produzindo sentido para sua experiéncia de gente humana.

Para avancar nessa dire¢ao, como diz o enunciado da pergunta, é preciso reconhecer e
sentir que somos incompletos e sabemos pouco. E preciso ouvir essas pessoas e ir aonde elas
estdo, como canta Milton Nascimento.
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O Padre Leonel Franca e a modernidade no Brasil®

Jodo Augusto Anchieta Amazonas Mac Dowell

1. PARA INICIO DE CONVERSA, PODERIA DIZER ALGO SOBRE QUEM FOI O
PE. LEONEL FRANCA: ALGUNS DADOS DE SUA VIDA, DE SEU ITINERARIO
HUMANO, INTELECTUAL E RELIGIOSO?

Sim, é importante, para aquilatar o papel desempenhado por Leonel Franca quase 100
anos atras, recordar alguns dados de sua vida, hoje conhecidos de poucos. Ele nasceu em
Sao Gabriel, RS, em 1893, onde se encontrava provisoriamente sua familia, que era baiana.
Passou sua infancia em Salvador e fez seus estudos secunddrios, como interno, no entdo fa-
moso Colégio Anchieta de Nova Friburgo, R], dirigido pelos padres jesuitas. Ai conheceu
a Companhia de Jesus, na qual ingressou em 1908. Sua formagao religiosa e intelectual co-
megou no Brasil e prosseguiu em Roma, onde estudou Filosofia e Teologia na Universidade
Gregoriana.’ Antes ainda de seu curso de Teologia, no periodo experimental de docéncia no
Colégio Santo Indcio do Rio de Janeiro, como resultado de suas aulas, publicou, em 1918, a
obra Nogoes de Histéria da Filosofia, que conheceu ao menos trinta e cinco edi¢des e a qual
acrescentou, pouco depois, um longo apéndice sobre A Filosofia no Brasil, especialmente do
século XIX, primeiro estudo sobre esse tema em toda a literatura nacional. Esse estudo deu-
-lhe a oportunidade de conhecer a evolu¢ao do pensamento filoséfico no Brasil.*

Seu feitio intelectual era, pois, marcado pelo neotomismo romano, uma das correntes
mais rigorosas do movimento de volta ao pensamento de Tomds de Aquino, promovido anos
antes pelo papa Ledo XIII. Isso ndo o impediu, porém, de entrar em contato, como mos-
tram os seus livros, com ideias mais recentes, por exemplo, de E Charmot, em pedagogia,
Ch. Dawson, no campo histoérico, Y. de la Briére, em questdes politico-sociais, sem falar da
renovacao filosoéfico-teoldgica estimulada pelo Cardeal Mercier, na Universidade Catélica de
Louvain, ou promovidas por M. Blondel e pelo neotomismo francés, aberto a um diadlogo com
o pensamento moderno, com figuras como E. Gilson e J. Maritain. Ele teve seu ponto alto na
discussao sobre a possibilidade de uma Filosofia crista, envolvendo os filosofos mais em evi-
déncia no momento na Franca.’

Ao voltar ao Brasil, em 1924, concluida a sua formagédo bésica, como doutor em filosofia
e teologia, segundo as normas da época, fixou-se no Rio de Janeiro desde 1927, depois de breve

1 Questdes elaboradas Geraldo De Mori.

2 In memoriam. Filésofo, professor na FAJE.

3 Lima Vaz. Henrique Cldudio de. Uma Filosofia Crista da Cultura: Leonel Franca. In Sintese Nova Fase,
v.22 .71 (1995), p.441.

4 Lima Vaz, Henrique Claudio de. Leonel Franca e a Cultura Catdlica no Brasil. In Sintese Nova Fase,
v.25,1.82 (1998), p. 320.

5 Idem, p. 322.
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periodo como professor na Faculdade de Filosofia dos jesuitas em Nova Friburgo. Chegou ja
como autor conhecido também pela volumosa obra: A Igreja, a Reforma e a Civilizagdo, de
cerca de 470 paginas, publicada ja em 1923, e escrita, em meio a seus estudos universitarios
em Roma. Essa obra é, sobretudo, uma refutagdo da ideia, ecoada entdo no Brasil, de que
o Catolicismo, ao contrario do Protestantismo, era um fator de atraso das nagdes. O padre
Franca julgou importante enfrentar o movimento, hoje mais conhecido como evangélico,
que, depois da Proclamagédo da Republica, comecava a se proliferar no Brasil. Dedicou a mes-
ma questdo ainda trés livros nos anos seguintes.

Isso revela um dos tragos caracteristicos de sua atividade intelectual, ndo s6 a sua in-
tensidade e fecundidade, mas a preocupagio pelos problemas entdo emergentes na sociedade
brasileira. E assim que, nas suas publicagdes e conferéncias, se volta também para o problema
do divércio, titulo de um de seus livros (1931), tema muito discutido na Constituinte de 1934.
Aborda também a questdo da educagéo, tanto em geral, como da educagio religiosa nas es-
colas, influindo nos debates sobre o assunto nas Constituintes de 1934 e 1946.° Além da obra
Ensino religioso e ensino leigo, também de 1931, foram publicadas, nas suas obras completas
sob titulo A Formagdo da Personalidade, trinta e cinco conferéncias que fez entre os anos de
1929 e 1938 sobre o assunto. A questdo da fé, candente para a intelectualidade da época, foi
objeto de sua Psicologia da Fé (1932), completada pelo livro pdstumo O problema de Deus.
Publicou, finalmente, a Crise do Mundo Moderno (1941), sua obra principal, uma filosofia
crista da cultura, sua resposta a problematica de seu tempo, que gozou de cinco edigdes no
Brasil, uma em Portugal e duas em lingua espanhola.” Apesar da cardiopatia, que o afligiu du-
rante toda a vida, foi leitor incansavel, de uma erudic¢do extraordindria, numa época em que
ndo se colhiam informagdes pela Internet, e o proprio conhecimento e a aquisigdo de livros
estrangeiros, abundantemente citados em suas obras, eram dificultosos. Leonel Franca nao
foi propriamente um filésofo original, mas um divulgador em alto nivel e de extraordindrio
senso de oportunidade do pensamento cristao de maior qualidade em sua época. Publicou
12 livros, mas suas Obras Completas correspondem a 14 volumes, incluindo conferéncias e
textos deixados em manuscrito. Faleceu no Rio de Janeiro em 1948.

2. UMA VEZ LI, NAO SEI ONDE, QUE DENTRE OS INTELECTUAIS JESUITAS
BRASILEIROS DO SECULO XX, DESTACAM-SE: PARA A PRIMEIRA METADE DO
SECULO, O PE. LEONEL FRANCA, EPARA A SEGUNDA METADE, O PE. HENRIQUE
DE LIMA VAZ. SEM QUERER DIMINUIR A IMPORTANCIA DE LIMA VAZ, QUE
DEIXOU UMA OBRA FILOSOFICA EXTRAORDINARIA, QUE CONTINUA SENDO
REFERENCIA NA FORMACAO DAS NOVAS GERACOES, A QUE SE DEVE ESSE
DESTAQUE DO PE. LEONEL FRANCA? PODERIA FALAR ALGO DA EPOCA EM
QUE VIVEU, SOBRETUDO DO TIPO DE CATOLICISMO NO QUAL FOI FORMADO,

6 Cf. Lima Vaz. Uma Filosofia Crista da Cultura, ob. cit., p. 442.

7 Uma andlise detalhada dessa obra encontra-se no artigo que vem sendo citado, Lima Vaz, Uma
Filosofia Crista da Cultura.
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QUE O TORNOU REFERENCIA NO ITINERARIO ESPIRITUAL DE MUITOS
INTELECTUAIS E ESCRITORES BRASILEIROS DO PERIODO EM QUE VIVEU?

A comparagdo com Henrique de Lima Vaz ¢é justificada, se considerarmos a produ-
¢do de cada um em si mesma, sendo até favoravel a este ultimo. Mas o destaque de Leonel
Franca na vida intelectual brasileira na primeira metade do século XX, é incomparavel. Nao
se limitou ao universo da cultura catélica, mas conquistou um posto importante no universo
cultural profano, sendo seu nome conhecido pelos bem pensantes em todo o Brasil. Embora
esta fama na época venha mais de sua polémica com o Protestantismo, nio é ai, mas na and-
lise da cultura do tempo, que se baseia a sua preeminéncia e a influéncia que teve no destino
da Igreja e do proprio pais. Grande parte dos intelectuais de sua época tinha perdido a fé de
sua infincia devido aos ensinamentos preponderantes do positivismo de A. Comte ou do
materialismo propagado sobretudo pelo bidlogo evolucionista Ernest Haeckel, entdo famo-
so.® Mas surgia na intelectualidade francesa um clima novo, de inspira¢ao catdlica, com os
poetas Charles Péguy e Paul Claudel, os escritores Jacques Riviére e Ernest Psychari, o filésofo
Emanuel Mounier e os neotomistas Etienne Gilson e Jacques Maritain, em geral converti-
dos.’ No Brasil acontecia algo semelhante, provavelmente como réplica do exemplo francés,
sobretudo de Maritain. Sob a lideranga de Jackson de Figueiredo, juntaram-se no Centro
Dom Vital, apoiados pelo Cardeal Dom Sebastido Leme, figuras como Alceu Amoroso Lima,
Hamilton Nogueira, Sobral Pinto e Jonatas Serrano, entre outros. Padre Franca tornou-se
logo, por seus escritos e conferéncias, mas também pelos Exercicios Espirituais oferecidos
anualmente, orientador desse grupo de intelectuais catolicos que comegava a despontar pela
primeira vez no cendrio cultural brasileiro, com repercussdes em Sao Paulo, Minas Gerais,
Porto Alegre e Recife.'” Mas sua atuagao teve grande incidéncia também na cultura em geral.
Por meio de seus seguidores, influenciou decisivamente, sobretudo na questdo do divércio e
do ensino religioso, como ja foi dito, as Assembleias Constituintes das Constituigdes de 1934
e 1946. Suas conferéncias atrairam personalidades de proa como o ex-presidente Epitacio
Pessoa e Pandia Caldgeras que fora ministro em vérios governos republicanos. Muito res-
peitado pelo ministro Capanema, foi membro do Conselho Nacional de Educag¢ao desde sua
fundagao, em 1931, até sua morte.

3. ALEM DE TER ACOMPANHADO PERSONALIDADES QUE MARCARAM O
ITINERARIO INTELECTUAL DO BRASIL E DO CATOLICISMO, PE. LEONEL
FRANCA ESTA NA ORIGEM DA FUNDACAO DA PUCRIO. PODERIA FALAR ALGO
SOBRE A FUNDACAO E IMPORTANCIA DA PUC RIO?

A PUC do Rio de Janeiro, primeira universidade catélica do pais, é certamente a obra
mais importante de Leonel Franca no campo da Educa¢io. Decidida pelo Primeiro Concilio
Plenario do Episcopado Brasileiro, a criagdo de uma Universidade Catélica no Rio de Janeiro,

8 Lima Vaz. Leonel Franca e a Cultura Catélica no Brasil, op. cit. p.320.
9 Idem, p.323.
10 Ibidem.
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o Cardeal Leme confiou-lhe a tarefa de executar essa resolucio. Sob a denominagdo de
Faculdades Catdlicas e tendo o Padre Franca, como Reitor, apesar de sua satde ja bastante de-
bilitada, comegaram a funcionar em 1941 os cursos das Faculdades de Direito e de Filosofia,
que abrangia, além da filosofia, seis outros cursos, correspondentes aos atuais Departamentos
de Letras, Historia, Geografia, Sociologia e Educagdo. Foram em pouco tempo criadas outras
Faculdades como a Escola Politécnica, ou agregadas, como a Escola de Servigo Social. Por
decreto do presidente Getilio Vargas, de 1946, as Faculdades Catélicas foram reconhecidas
como Universidade, que um ano depois recebeu da Sagrada Congregaciao de Semindrios o
titulo de pontificia. A PUC alcangou rapidamente grande prestigio e expansao pela qualidade
de seu corpo docente, exceléncia da formagao proporcionada e ambiente cordial entre os alu-
nos. Seu pioneirismo em todo o Brasil deu-se particularmente nas décadas de 60 e 70, com
a implantagdo da Reforma Universitdria e a transformagéo da estrutura da Universidade em
trés centros, que substituiram as antigas Faculdades, Teologia e Ciéncias Humanas (CTCH),
Ciéncias Sociais (CCS) e Técnico-Cientifico (CTC), abrigando os Departamentos de cada
area. A Universidade deixou de ser apenas uma escola de formagao profissional para tornar-
-se um centro de pesquisa com seus programas de Mestrado e Doutorado e com inovagdes
tecnologicas sobretudo nas areas de fisica e informatica, inaugurando em 1960 o primeiro
computador de grande porte nas universidades do Pais. Atualmente estd entre as 5 ou 6 me-
lhores Universidades do pais, a primeira ou segunda entre as particulares, conforme os crité-
rios adotados para o ranking das escolas superiores. Nem por isso ela deixa de abrir-se para as
classes economicamente menos favorecidas, com uma alta porcentagem de alunos bolsistas e
servicos sociais eficientes, que oferecem sobretudo a jovens de ambos os sexos novas oportu-
nidades de forma¢ao humana e profissional e a elevac¢ao na escala social. Embora tenha uma
clara dimensao social, a Universidade, preocupada com a exceléncia académica, talvez nao
tenha ainda alcangado satisfatoriamente, o objetivo, certamente complexo, que norteou a sua
fundac¢ao, ser um instrumento para a difusdo da cultura crista no pais.

4. EM 2022 COMEMORAMOS O CENTENARIO DA SEMANA DE ARTE MODERNA,
QUE FOI COMPREENDIDA DE MUITAS MANEIRAS POR SEUS INTERPRETES.
NO CONTEXTO DA SEMANA E DO QUE SE SEGUIU A ELA, COMO O SENHOR VE
A RELACAO DO CATOLICISMO COM A MODERNIDADE NO PERIODO EM QUE
VIVEU E ATUOU PE. LEONEL FRANCA?

Naio sei se Padre Franca tomou posi¢do explicita em relacao a Semana de Arte Moderna,
da qual parece nio falar em seus escritos. E sabido que ela nio teve logo a repercussio e a
importancia que lhe é conferida hoje. Entretanto, Alceu Amoroso Lima, em artigo de 1939,
atribui ao ano de 1922, em particular a Semana de Arte Moderna, o inicio mais do que sim-
bélico no Brasil, que completava também o Centenario de sua Independéncia, de uma reagdo
politica, literaria e espiritual 8 mentalidade naturalista imperante no fim do século XIX e na
Republica Velha."' Chama a atengdo para o paralelismo e os lagos reciprocos que mantém o

11 Amoroso Lima, Alceu de. A reagéo espiritualista. In: Leonel Franca (1893-1948). Bibliografia e Estudos
criticos, Centro de Documentac¢do do Pensamento Brasileiro, 2010.
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modernismo estético e literario e a“modelagem espiritual da nova geragdo’, na qual desempe-
nhou Padre Franca, ao lado de Jackson de Figueiredo, um papel decisivo. E conclui:

Ha, portanto, um lago profundo entre as trés manifestacdes do mes-
mo espirito conscientemente renovador e inovador, que animou, de
modo violento e radical, os meios politicos, intelectuais e espirituais
brasileiros ao terminar a guerra de 1914. Este foi o choque social ne-
cessario, como que a explosdo de um cartucho de dinamite na rocha
do conformismo histdrico, para fazer passar as dguas represadas no
fundo das consciéncias (LIMA, 2010, p. 19).

Também conforme escreve alhures Lima Vaz, a

Semana de Arte Moderna” de Sao Paulo foi o inicio de uma nova fase
da cultura brasileira, a primeira vez que teve lugar uma reflexao pro-
priamente dita sobre a prdopria experiéncia, portanto, uma filosofia
brasileira, ndo apenas uma filosofia no Brasil, ja que filosofar consiste,
segundo o dito de Hegel, em captar o seu tempo no conceito (VAZ,
1991, p. 685).

Os principios da filosofia de Leonel Franca nao partem certamente de sua experiéncia
da realidade nacional, mas de uma assimila¢do da visao cristd do mundo formulada na tradi-
¢do europeia. Como assinala o titulo de sua obra principal, A crise do mundo moderno, Franca
tem uma atitude critica em relagio 8 modernidade. E o conflito entre o pensamento cristdo e
a cultura laica que se desenvolve desde o Iluminismo do século XVIII. O espirito da moderni-
dade, que se estabeleceu efetivamente na Europa com um viés globalizante, é essencialmente
antropocéntrico e, como tal, oposto a uma concepgio cristd da realidade. Nesse sentido, sua
obra tem um carater apologético. Isso nao significa que Padre Franca fosse contrario ao pro-
gresso da ciéncia e da técnica, trazido pela modernidade ou na organizag¢ao das comunidades
humanas em Estado democratico de direito, respeitoso da dignidade da pessoa humana. E o
que mostra, por exemplo, seu livro A Igreja, a Reforma e a civilizagdo, cuja finalidade ¢ justa-
mente demonstrar, contra a interpreta¢do entao corrente entre os adeptos do protestantismo
liberal, que o Catolicismo, ndo ¢é fator de atraso, mas, pelo contrario, de avango numa civi-
lizagdo verdadeiramente humana. E claro, entretanto, que ele pertence ainda a uma geragio
anterior ao didlogo do pensamento cristdo com a modernidade, que comegava entdo a des-
pontar e se desenvolveu na linha avancada da filosofia e teologia catdlica no clima cultural do
p6s-guerra, e teve sua consagragio no Concilio Vaticano II. E importante, porém, notar, como
mostra também Lima Vaz, que a critica de Leonel Franca ndo assumia a feicdo pessimista,
propria de grande parte da literatura de crise, comum no intervalo entre as duas guerras, mas,
ao contrario, uma atitude de esperanga no retorno de um humanismo cristao. Eo que propoe
na terceira e ultima parte de A crise do mundo moderno. E significativo para a penetragio de
suas andlises, que De Lubac, em seu livro famoso Le drame de 'humanisme athée, de 1945,
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tome como objeto de sua refutagdo os mesmos autores, Comte, Marx e Nietsche, em que
Leonel Franca se fixara no seu estudo da modernidade mais de dez anos antes.'?

5. O SENHOR PODERIA COMENTAR ESSA FRASE DO PE. LEONEL FRANCA:
“COM O ABSOLUTO NAO SE REGATEIA. QUEM NAO DEU TUDO AINDA NAO
DEU NADA”?

Creio que a expressao se encontra num didrio espiritual de Padre Franca. Trata-se,
portanto, de uma atitude para com Deus. Ela indica que a vontade de Deus é o elemento
decisivo em nossas escolhas. Corresponde ao sentido de nossa vida, expresso no “Principio
e Fundamento” dos Exercicios Espirituais de Inacio de Loiola: “[...] desejando e escolhendo
somente aquilo que mais nos conduz ao fim para o qual fomos criados”, ou seja, “louvar, re-
verenciar e servir a Deus, nosso Senhor” (EE 23). Evidentemente essas escolhas se referem
a todos os aspectos de nossa vida, inclusive a atividade intelectual. A frase, conforme é for-
mulada ja na sua primeira parte, exprime isso de maneira vigorosa, pelos termos “absoluto”
e “regateia’. Indica que nao se pode relativizar a vontade de Deus diante de qualquer valor
criado, como a vida, a satide, a honra e a posse de bens de qualquer natureza, materiais ou
espirituais, regateando, i. e. oferecendo a Deus outra coisa, que ndo o que ele pede. A segunda
parte da frase traduz em outras palavras a mesma ideia. Além de notavel penetragdo nos me-
andros da psicologia humana, ela demonstra a importancia do discernimento espiritual, de
procurar e encontrar a vontade de Deus em qualquer situagdo humana, uma das marcas mais
caracteristicas da espiritualidade inaciana. Foi o que viveu intensamente Leonel Franca, como
atestam seus escritos e o testemunho de seus contemporaneos, apesar de sua saude delicada.
Todas as suas realizagoes, a grandeza da obra que deixou, ndo foi sendo a resposta, humilde e
agradecida, ao amor de Deus, no servi¢o incondicional a Ele e ao préximo.
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100 anos do Modernismo brasileiro - balangos e perspectivas

Leandro Garcia Rodrigues '

Resumo: Ao concluirmos o ano de 2022, inumeros balancos e avaliacdes foram realizados acerca do centendrio
da nossa Semana de 22 - a Semana de Arte Moderna. Muito se discutiu a respeito deste evento cultural ha muito
canonizado pela historiografia da literatura brasileira. Centenas de eventos e publica¢des foram organizados em
diferentes institui¢des brasileiras, todas com o intuito de avaliar criticamente este evento ocorrido h4 100 anos,
especialmente no sentido de entender e problematizar o legado modernista na cultura brasileira. Este artigo -
misto de depoimento pessoal — quer contribuir com este debate.

Palavras-chave: Modernismo. Centenario. Semana de 22; Cultura. Memoria.

INTRODUCAO

Todo ano jubilar propde uma série de indagagoes e (re)avaliagdes acerca do fato come-
morado. No caso do ano de 2022, tivemos uma série de efemérides que chamaram a nossa
aten¢io e que merecem a nossa lembrancga: o bicentendrio da nossa Independéncia politica
e os centenarios de fundagdo do Partido Comunista Brasileiro e do Centro Dom Vital?, do
Movimento Tenentista e, 0 que particularmente gostaria de analisar neste artigo/depoimento:
a Semana de Arte Moderna, também lembrada como Semana de 22°.

Neste sentido, iniciamos 2022 com o sério propdsito de reavaliar o chamado “Legado
de 227 isto ¢, o didlogo — quase sempre tenso — entre a primeira proposta modernista com o
que foi feito posteriormente a Semana, chegando criticamente até os dias atuais.

1 Doutor e Pés-doutor em Estudos Literarios pela PUC-Rio e Pds-doutor em Teologia pela FAJE-BH.
Professor Adjunto III de Teoria Literaria e Literatura Comparada da Faculdade de Letras da Universidade
Federal de Minas Gerais (UFMG). Especialista em Epistolografia (estudos sobre cartas/correspondéncias) e na
obra/pensamento de Alceu Amoroso Lima. Contato: prof.leandrogarcia@hotmail.com

2 Fundado, em 1922, por Jackson de Figueiredo e pelo entdo bispo auxiliar do Rio de Janeiro, Dom
Sebastido Leme, o Centro Dom Vital tinha o objetivo principal de arregimentar a intelectualidade catélica da
época e a outra parcela da nossa intelectualidade néo (tdo) catolica, mas que dialogava com aquela. Ainda que
ndo muito divulgada, a produgéo intelectual catdlica dos anos 20 do século passado revelou alguns pensado-
res de grande envergadura, como é o caso do préprio Jackson de Figueiredo, Alceu Amoroso Lima, Sobral
Pinto, Jonatas Serrano, Perilo Gomes, Hamilton Nogueira, Alcebiades Delamare, dentre tantos outros. Faziam-se
presentes, igualmente, os sempre cultuados literatos catdlicos estrangeiros, tais como Georges Bernanos, G. K.
Chesterton, Paul Claudel, Le6n Bloy, Jacques Maritain, Charles Péguy, Clarisse Bader, J. R. R. Tolkien, Flannery
O’Connor, dentre tantos outros, que chegavam ao Brasil via publica¢des, imprensa, correspondéncia e outras
formas de intercAmbio proprios da época.

3 Aquando da sua ocorréncia, a imprensa a chamou apenas de “Semana Futurista”. Vale lembrar que a
Semana teve repercussao apenas no universo da imprensa paulista, passando praticamente despercebida no
resto do territdrio do pais. Para um maior aprofundamento, Cf. RODRIGUES, Leandro Garcia. A semana que o
rio ignorou: outros modernismos. In Revista do Centro de Pesquisa e Formagdo - SESC / n° 14, p.99-11,2022. Ver
ainda RODRIGUES, Leandro Garcia. A semana de 22 e a imprensa carioca: impasses, siléncios e incompreen-
soes. In E-scrita. Revista do curso de Letras da UNIABEU, v. 3, n" 3B, p. 131-138, 2012.
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Eventos académicos e culturais, feiras literarias, publica¢des, exposi¢oes e os mais di-
ferentes debates tiveram lugar em diferentes partes do Brasil. Tais iniciativas nos levaram a
algumas conclusdes que considero sintomaticas, as quais procuro compartilhar aqui.

1 MODERNISMOS E NAO MODERNISMO

Ficou o6bvio que tivemos as mais diferentes experiéncias de modernidade, o que nos
obriga a falar de “modernismos” sempre no plural, procurando evitar ao maximo o singular.
De norte a sul do Brasil houve experiéncias de modernidade cultural, algumas muito efusivas,
outras mais timidas; algumas propostas bem definidas e pensadas, outras sem um programa
mais regular. Todavia, a necessidade de renovar e modernizar a cultura brasileira foi sentida
nos mais distantes rincdes, contribuindo para aquilo que Mério de Andrade tanto desejou e
defendeu: “inserir o Brasil no concerto geral das nagdes™.

1.1 O QUESTIONAMENTO DO PROJETO HEGEMONICO PAULISTA

Outra questdo muito discutida, criticada e problematizada foi a unicidade do chamado
“modernismo heroico’, isto é, a proposta paulista centralizada na Semana de 22, ocorrida em
Sao Paulo. Ao longo das décadas, a historiografia literaria brasileira — especialmente aque-
la pensada e produzida por intelectuais e professores oriundos de uma tradigdo saida da
Universidade de Sao Paulo (USP), da Universidade Estadual de Campinas (UNICAMP) e da
Universidade Estadual Paulista (UNESP) - foi a principal e a que mais circulou e se canoni-
zou. Tal fato contribuiu para a centralidade de um discurso paulista de defesa do modernis-
mo literario produzido na capital e em outras cidades do estado de Sao Paulo. Desta forma,
autores, grupos, publicagdes, iniciativas e organizagdes do universo da pauliceia tiveram um
destaque que se consolidou na critica e na historiografia literdria, principalmente nos livros
didaticos, o que fomentou a nogdo — equivocada — de que o modernismo paulista foi o mais
importante e criticamente consolidado da literatura brasileira.

1.2 HOUVE UM MODERNISMO CONSERVADOR

Dentre os tantos bons revisionismos que fizemos ao longo deste ano, um que achei bem
interessante — e de cujos debates e analises muito participei — foi a problematizagio acerca
da existéncia de um modernismo conservador, politicamente a direita e em didlogo muito
proximo da religiosidade catdlica. Tal proposta se deu especialmente nos estados de Minas
Gerais e Rio de Janeiro, com especial destaque para este ultimo. Houve autores, publicacoes e
iniciativas que expressaram esteticamente o legado religioso do catolicismo, com forte desta-
que para a produgdo poética. Impossivel ignorar, neste mister, o papel fundamental exercido

4 Pessoalmente, uma das melhores revelacdes me foi feita a respeito da existéncia de um “modernismo
amazoOnico’, particularmente aquele ocorrido nos meios literarios de Belém do Para, ao longo das décadas de 20
e 30 do século passado; o que enriquece sobremaneira a nossa tradi¢io modernista em terras brasileiras.
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pelo Centro Dom Vital e por seu érgao oficial de divulgagao, a revista A Ordem?, cujos papéis
foram devidamente lembrados e valorizados ao longo deste ano revisionista de 2022°.

1.3 NEM TODOS QUERIAM SER MODERNISTAS!

Uma publicagdo ocorrida exatamente em 1922 nos obriga a repensar uma ideia de
unicidade da ideia modernista: o livro Luz Mediterranea, do poeta Raul de Leoni, natural de
Petropolis, no interior fluminense’. Tal livro, inteiramente devotado a uma proposta neoclés-
sica de poesia, recusou-se frontalmente a ser classificado criticamente como modernista. Seu
autor, de formacao intelectual e literdria conservadora, vivia em pleno século 20 com o olhar
e a pena voltados a Grécia e a Roma antigas, num claro movimento conservador e até rea-
cionario as ideias modernistas de entdo. Tal fato pode exemplificar a diversidade expressiva e
estética daquele momento, contribuindo para (re)pensarmos a no¢ao — as vezes até inocente
— de uma certa “vitéria do modernismo” apds a Semana de 22.

1.4 A ESCASSEZ DE CERTAS AUTORIAS

Um fato terrivelmente lembrado e questionado foi um certo “sequestro” - no sentido de
auséncia — das autorias negra, feminina e LGBTQIA+ na produgao literdria modernista. Isto
¢, praticamente ndo tivemos criagio modernista dos grupos e representagdes minoritdrias,
o que empobreceu deveras a nossa modernidade cultural, comprometendo a sua represen-
tatividade e diversidade. Infelizmente, o conjunto das autorias modernistas ficou restrito ao
universo branco, masculino e elitizado.

1.5 OUTROS REGIONALISMOS ANTES DE 30

Tradicionalmente, relegamos a década de 30 o advento da literatura regionalista bra-
sileira, aquando da entrada em cena dos autores nordestinos, de forma particular aqueles
ligados a produgdo literdria em prosa, com especial destaque ao romance. Neste ano de
2022, organizei e publiquei a correspondéncia completa entre o critico literario modernista

5 A revista A Ordem, fundada em 1921 por Jackson de Figueiredo, logo se tornou uma espécie de “dia-
rio oficial” do pensamento catélico brasileiro da época; também foi espago de divulgagdo de autores, livros e
critica literaria. Neste sentido, o Centro Dom Vital e A Ordem sdo indissocidveis, ambos estavam a servigo
de um mesmo ideal: divulgar o pensamento oficial da Igreja, atraindo a intelectualidade, o mundo literdrio,
a burguesia e a classe dirigente do pais. Assim, ambos se tornaram passagens obrigatérias do modernismo
brasileiro, através da sua proposta carioca e lembro aqui dos principais nomes: Murilo Mendes, Jorge de Lima,
Augusto Frederico Schmidt, Vinicius de Moraes, Octévio de Faria, Lucio Cardoso, Cornélio Penna, José Lins do
Rego, Jorge Amado, Fernando Sabino, Otto Lara Rezende, Alvaro Lins, Lucia Miguel-Pereira, Agripino Grieco,
Otto Maria Carpeaux e tantos outros que hoje figuram no cAnone modernista brasileiro — prosa, poesia e critica.

6 Como ja lembrado anteriormente, em 2022 também comemoramos o centendrio de funda¢io do
Centro Dom Vital, o que também possibilitou fazermos uma série de eventos e publicagdes a respeito desta
efeméride e do seu simbolismo e significado para a histéria intelectual do Brasil.

7 Para um aprofundamento deste debate, Cf. RODRIGUES, Leandro Garcia. Raul de Leoni - inéditos e
dispersos. Petrépolis: Prefeitura Municipal de Petropolis, 2022.
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Alceu Amoroso Lima e o poeta alagoano Jorge de Lima®. Tal publicagao foi importante pois
nos obrigou — na melhor acep¢ao desta ideia — a repensar o papel da poesia modernista do
Nordeste brasileiro produzida na década de 20, tendo como referéncia a produciao poética
de Jorge de Lima. Esta poesia, bem hibrida em sua composi¢ao estética e motivacional, tem
despertado uma série de reavaliagoes, especialmente sobre a nogao de existéncia de um regio-
nalismo poético ja na década de 20 do século passado.

CONCLUSAO

A histdéria do modernismo brasileiro é assaz complexa, multifacetada e até contraditéria
em alguns dos seus aspectos constitutivos para ser enquadrada e compreendida apenas numa
perspectiva heroica e, por isso mesmo, canonica. Fruto de diferentes processos de atualiza¢ao
e de moderniza¢ao do nosso pais e da nossa cultura, percebemos as inimeras “rachaduras”
que este movimento teve, o que, na minha opinido, s6 o enriquece. Tal fato demonstra que
existiram diferentes projetos de modernidade convivendo num mesmo contexto histérico:
uns a esquerda e outros a direita, alguns vanguardistas e outros mais conservadores, porém
concomitantes. Uma investigacdo honesta, aberta e sem preconceitos ajuda justamente a re-
velar essas idiossincrasias, a desvendar as particularidades, avancos e até limitagdes deste
mesmo movimento.

Tal conclusio foi suscitada nos mais diversos eventos, debates e publicagdes ocorridos
ao longo de 2022 e outras que ainda estdo por vir. Sim, porque ainda teremos novas aborda-
gens oriundas de investigagdes em curso pelos mais diferentes pesquisadores do nosso pais,
especialmente aqueles dvidos por abordagens e analises que fujam um pouco do discurso
engessado do canone historiografico da nossa literatura. Considero tal movimento deveras
positivo, pois possibilita novos olhares mais flexiveis e horizontalizados a respeito da nossa
tradi¢do e da complexidade da sua composi¢do expressiva.
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“Um resto-que-fermenta”. O hibridismo brasileiro a partir da
Semana de 1922

Sebastido Lindoberg da Silva Campos '

Resumo: O hibridismo cultural-étnico-linguistico-religioso brasileiro constitui uma condi¢do basilar para
compreensido da formagao social e humana pela qual passou o territério brasileiro ao longo dos anos. A Semana
de Arte Moderna de 1922, ao se propor pensar e experimentar o Brasil, se deparou com um abismo entre aquilo
que se acreditava conhecer de sua gente e aquilo que efetivamente era elaborado no cotidiano da experiéncia
humana. Pensar a brasilidade a partir de uma perspectiva desenvolvida no modernismo de Médrio e Oswald
pode nos encaminhar para uma percepgao da abertura e da valorizagio do elemento local na elabora¢io de uma
epistemologia propria e de vigor.

Palavras-Chave: Modernismo. Hibridismo. Fé Mestica. Brasil. Mario de Andrade. Oswald de Andrade.

1 O DISCURSO DE ABERTURA DA SEMANA DE 22, “O ESPETACULO DE
HORRORES” PARA QUEM?

Muito se refletiu sobre a Semana de Arte Moderna de 1922 (SAM) e a partir das mais
distintas perspectivas. Prova-nos nao apenas o intenso debate em torno das efemérides do
seu centendrio realizadas ao longo de 2022, mas também o conjunto de produgdes visuais,
musicais, impressas e artisticas que se apropriaram do discurso modernista, ou dele se fize-
ram caudatarios e herdeiros ao longo do tempo. Muitas dessas abordagens compreendiam
modernismo/modernidade numa perspectiva de rupturas com padrdes arcaicos e obsoletos,
outras como experimentagdo e ousadia de pensamento, algumas até a alertar que o progresso
depende do respeito e valor as tradi¢cdes. Independentemente do juizo langado a esse evento
histérico que pode conjugar uma série de outras questoes, localizar a Semana de 1922 dentro
de uma perspectiva de processo, em que a propria SAM ¢ apenas um ponto reflexivo de um
panorama maior, pode nos oferecer uma imagem interessante acerca das ideias e temas que
centralizavam o debate sobre o modernismo, e apontar para o modo como alguns temas fo-
ram tratados naquele momento e/ou como se reelaboraram ao longo do tempo.

Luis Fischer, em interessante analise sobre as ideias que se apresentaram na elabora-
¢do da SAM e o que elas representaram na visdo de mundo daqueles que a promoveram,
compreende que o modernismo bercado em seio paulista ganha notoriedade e centralidade
no panorama nacional pela condi¢do economica de Sao Paulo, o que enviesa a produ¢io
hermenéutica posterior numa perspectiva de direcionar o debate para os temas propostos
pelo movimento paulista, ou centrar a énfase em seus agentes como protagonistas de uma
narrativa maior. Isso ndo invalida as ideias que permeiam as mentes de seus participantes,
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apenas demanda certa atengdo ao modo como nos aproximamos dos eventos passados, seja
numa vertente de apropriacdo hermenéutica, seja numa perspectiva de critica e analise dos
fendmenos pretéritos. Tal ponto se torna importante para compreender a Semana de 1922
dentro de um jogo de interesses dindmicos e temporais localizados, mas que também carrega
em seu bojo uma percepgdo que toca a reflexdo sobre nossa composi¢do como individuo e
coletividade.

Compreender a SAM dentro do cendrio politico e econdmico nos dd um panorama das
relagdes sociais que se desenvolviam naquele momento. O cultivo do café, principal produto
brasileiro, e o desenvolvimento da industrializa¢do punham em tensao dois mundos consti-
tuintes de uma experiéncia social determinada. O primeiro refere-se ao ambiente rural, o que
conheceu os primeiros sinais de formagao social desse pais e se estabeleceu num sistema de
exploragdo e imposi¢ao de vontades. Um mundo recém-saido do processo de escravizagao,
ainda o renegando. Basta lembrar que a letra parnasiana do Hino da Republica traz a expli-
cita referéncia ao apagamento da memoria da escravizagao: “Noés nem cremos que escravos
outrora/Tenha havido em tao nobre Pais” Uma escraviza¢do que havia sido abolida apenas
18 meses antes. A letra camufla uma realidade que se apresentava cotidianamente nas ruas da
capital federal como se houvesse ocorrido em tempos miticos. Esse mundo é baseado no pa-
triarcalismo, na fé catolica da exaltagao pomposa dos ritos e gestos externos, no pensamento
colonial de exploracio e de preservagdo das tradi¢des, na invalidagdo de expressoes e culturas
de povos marginalizados.

Outro mundo que se apresentava na composi¢do da SAM ¢é a do gesto da curiosidade,
do seduzir-se pela possibilidade da experimentacido que se traduzia numa cidade em plena
expansdo e industrializacio, esse era 0 mundo urbano, mundo das contradi¢des sdcio-exis-
tenciais; de um espago que se reelabora a todo momento gragas ao fluxo continuo de corpos e
ideias, de uma dinamica social intensa e de troca mutua. Esse universo era o da comunicagao
em massa nascente e da necessidade de estabelecer-se como centro do pensamento nacional.
O estabelecimento de uma classe artistica e cultural que tem consciéncia de suas propostas,
e se propde a pensar sobre si como protagonista de uma promogdo de novas perspectivas
estéticas e do pensamento da provas do vigor e desenvolvimento dessa sociedade.

Mas sobre o que ela reflete e propde? A se guiar pelo realizado efetivamente na Semana
de 1922, o discurso de Graga Aranha pode oferecer uma perspectiva. Ao alertar que muitos
poderiam considerar a exposi¢do que se inaugurava como “uma aglomeragdo de horrores”,
por apresentarem “aquele homem amarelo, aquele carnaval alucinante, aquela paisagem inver-
tida” como jogos da fantasia e “desvairadas interpreta¢des da natureza e da vida” (ARANHA,
1942, p. 162). Graga Aranha demonstra plena consciéncia da relagao intima e organica que
0 humano mantém, ainda que nao explicita, com a expressao artistica, e sobretudo, como ela
estabelece as trocas simbolicas dentro de um seio coletivo. Sabendo da formacao, crencas e
convicgodes de seu publico, poderia entrever que a arte ali apresentada tocaria questdes na
propria concepgao artistica. Sendo espetaculo de horrores porque desestabiliza os padroes
aceitos e estabelecidos, o autor de Canad toca a questdo da fundamentagdo da concepgio de
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arte na rela¢ao que estabelece com os individuos do seu presente. Por que referida exposi¢ao
pode se configurar como expressdo de horrores? Porque, para Graga Aranha, os que se “re-
gem movidos pelas for¢as do passado [sdo] retardatarios [para quem] a arte ainda é o Belo”
(ARANHA, 1942, p. 162). Do seu discurso percebe-se que também estava em questdo a forma
como as formulagdes do passado, que fundamentaram uma outra percepgdo estética e de
identidade, pode se conjugar num processo de ressignificagéo.

Era natural que o discurso de Graga Aranha carregasse uma reflexao sobre aquilo que
alimenta a produgéo estética porque sua percep¢do ainda caminha numa orientagdo trans-
cendente, numa elaboragdo humana que transcende sua percepgdo de realidade num jogo
imaginativo que amplia sua prépria percep¢do de mundo e realidade na elaboragao artistica.
Arte, ndo esquegamos, cujo valor nao transmuta como ocorre no sentimento religioso. O
transcendente ndo ¢ da ordem da idealidade como padrao basilar, mas como experiéncia
subjetiva constituinte de um todo realizavel. O discurso de Graga Aranha joga com uma
percepgiao sobre a fundamentagdo de arte da ordem cldssica, de uma matriz cristd que nos
chegou com o processo de colonizagdo, que tem na identificacdo do Belo seu juizo de valor,
apostando na transfiguragdo da realidade pela criagao imaginativa. Identificagdo e diferenca
sdo essenciais em sua reflexdo que coloca em xeque uma concepgdo de arte que preze pela
referencialidade como cdpia perfeita; ele valoriza uma busca no conhecimento do passado
ndo como matéria-modelo, mas como substrato que alimenta a possibilidade. Ao colocar a
manifestacao estética como inerente manifestagiao da experiéncia e da genialidade do indivi-
duo mergulhado em determinada experiéncia coletiva, o membro da Academia Brasileira de
Letras, salientava que essa produgdo, ainda que carregue as marcas de determinada singulari-
dade, fazia parte da expressdo de um Todo maior, mas ndo absolutizante.

Sendo “a sociedade um ato da livre vontade humana” e sendo “cada homem um pen-
samento independente, [e podendo] cada artista exprimir livremente, sem compromissos, a
sua interpretacdo da vida, a emocéo estética que lhe vem dos seus contatos com a natureza’
(ARANHA, 1942, p. 162) cumpriria compreender, acompanhando o senso de Graga Aranha,
como esses elementos conjugariam “a remodelagdo estética” e do pensamento do Brasil, con-
jugando os fragmentos na composi¢do do todo. A sua reflexao navega nesse jogo de ideia do
Universal expresso pelas suas particularidades constitutivas. E na expressdo das particulari-
dades que se exibe a beleza da totalidade. O jogo de reflexdo de Graga Aranha nos aponta para
a dindmica natural dos ciclos de ruptura. O que se elabora como novidade (talvez o vocabulo
modernismo seja usado diversas vezes nesse campo semantico) s se constréi numa compo-
si¢do do resto-que-fermenta. Essa ideia nao era nova, ja Euclides da Cunha, no contato com a
Guerra de Canudos, registra essa interessante percep¢ao de composi¢do de Brasil como pre-
térito que se derrama no presente com todas as suas implicagdes e dinamicas. Também Mario
de Andrade ao visitar as cidades historicas do periodo colonial em Minas Gerais, registra
algo semelhante ao afirmar que as igrejas barrocas sao fosseis do tempo, nos quais os artistas
poderiam beber para elaborarem a estética do futuro.
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O lugar de Graga Aranha na construgio desse pensamento permite nos aproximarmos
de uma compreensdo de brasilidade como totalidade construida na diversidade. Ao menos
¢ uma leitura possivel. E se o proprio Graga Aranha substancializa na sua prépria figura em
relagdo com a Academia esse resto-que-fermenta e oferece ao novo o substrato de sua com-
posi¢ao, aclarar os pontos que podem compor essa brasilidade, a partir de uma ampliagdo
temporal da SAM para além do instante de realizacdo, talvez descortine outros panoramas
que elaborem novas hermenéuticas que dinamizam o vigor e permanéncia que ¢ a SAM em
suas diversas implicagdes.

A Semana de 1922 foi concebida num momento especial para estabelecimento do Brasil
no panorama mundial como na¢do. Eram celebrados os cem anos da independéncia politica
do Brasil e evidentemente o tema da brasilidade tocava essas agdes e reflexdes. O advento
do rddio, cuja primeira transmissao se deu em 7 de setembro de 1922, oferece um panorama
claro das perspectivas que a comunica¢ao rapida e dindmica apresentava naquele momento.
O contato com outras culturas, pensamentos, religides e povos impunha uma reflexao natural
sobre o préprio lugar do Brasil nesse campo.

Elaborada apenas 34 apods a aboligdo da escravatura, a SAM (bem como parte do que
veio a chamar-se modernismo), ao pensar o Brasil como constituigdo singular, colaborativa
e coletiva dos seus povos ndo tocou na questdo da heranca negra dos africanos como ele-
mento constituidor dessa concepgdo; quando tocou, o fez de forma enviesada ou superficial,
carregada de um juizo valorativo. O jogo de construgdes identitdrias coletivas ¢ importante e
esse periodo histérico ndo passou incoélume, sendo receptora de uma tradigdo que se esten-
de por longos periodos. Os anos do Império sdo marcados pela afirmagao da diferenciagdo
identitaria com relagdo a matriz europeia origindria, no entanto, deve-se salientar, que essa
diferenciagio era apenas superficial e da ordem do discurso; isto é, o valor que se deu ao indi-
gena como elemento caracterizador de nossa constitui¢do identitaria coletiva tocava apenas
na narrativa imagética e poética, pouco ou nada levando em consideragao sua cosmovisao de
mundo, ou mesmo elaborando espagos de convivéncia e reparagao.

Se a SAM oferecia suficientes panoramas que agregassem ou substancializassem esse
debate, ndo podemos esquecer que essa dindmica estd restrita a uma determinada classe in-
fluente e com percepgdes muito prdprias de brasilidade. Um ponto de especial importan-
cia é o fato de o processo de renovagdo do pensamento nacional ser conduzido por relagao
de referencialidade com o mundo europeu. O fato de a SAM estar inserida no contexto da
Republica Velha aponta para as relagoes que se estabeleciam com mundos e realidades distin-
tas. O mundo rural do café, ao patrocinar o evento de jovens intelectuais e ansiosos por reno-
vagdo do pensamento, derrama seu passado num presente que se forja a medida que aponta
para o futuro e tenta lidar com um pretérito que se reconfigura a todo instante.

Nao deixa de ser interessante revisitar os processos que se elaboraram paulatinamente
a partir da Semana de 22. No que toca ao desafio de pensar a brasilidade num conjunto mais
amplo de perspectivas que se cruzam e se entrelagam, os trabalhos dos escritores Mario de
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Andrade e Oswald de Andrade parecem oferecer um panorama suficientemente amplo da
questdo. Ao passar de uma experiéncia de doagdo e entrega a uma experiéncia catolica tra-
duzida no seu servilismo voluntario, Mario passa a entender a catolicidade dentro de uma
experiéncia que se amplia com outras experiéncias populares pelos interiores do Brasil. O
novo era novo para quem? A formulagdo do pensamento passa do centro para a periferia e
dela emana o centro narrativo. Para Oswald, o choque civilizacional entre europeus e povos
autoctones seria ressignificado na transvaloragdo da antropofagia. Reelaborada, ela passa a
ser o esteio de compreensao de uma experiéncia coletiva da apropriacdo por meio do per-
tencimento, implica uma voltar-se a si mesmo, como singularidade e coletividade. O que nos
constitui como povo e nagao? O que elaboramos a partir dessa percepgao como singularida-
de e coletividade?

Pensar a partir desses dois modernistas amplia nossa percep¢ao para uma relagdo das
matrizes civilizacionais na formagdo da nossa heranca de brasilidade que carregamos até
hoje. O ano de 2022 ofereceu um horizonte de reflexdo e agdo suficientemente desafiador. As
celebragdes do bicentendrio da independéncia politica do Brasil e as elei¢des presidenciais,
marcadas por uma polariza¢ido materializada nos discursos que remontavam as nossas feri-
das narcisicas fundacionais, dao provas de como pensar a brasilidade passa por uma com-
plexidade que muitas vezes necessita de um conhecimento profundo de nossa constitui¢ao
enquanto sociedade para melhor exprimir o retrato fiel da realidade.

2 MARIO DE ANDRADE: O DEVOTAMENTO RELIGIOSO NA CONSTRUCAO DE
UMA ETNOGRAFIA CONSTITUTIVA

A figura de Mério de Morais Andrade ¢ central na formula¢do do modernismo e na
forma como ele foi se elaborando ao longo do tempo. A sua trajetdria como escritor que passa
de uma servidao voluntaria ao catolicismo a um mergulho etnografico nas tradigdes popula-
res, extraindo e catalogando as cantigas orais de uma religiosidade hibrida e sem regras fixas,
mostra o espectro multifacetado depreendido de uma reflexdo sobre a SAM. Esse percurso de
experiéncia pessoal de Mario derrama-se numa produgio literaria e documental que aponta
para a urgente necessidade de uma mentalidade atenta a necessidade de preservagdo dos bens
materiais e imateriais como elementos constituintes da formula¢ao de brasilidade.

O percurso de Mario revela transmutagdes no proprio processo de apropria¢ao do mo-
vimento modernista. Aos 18 anos Mério “pede admissdo ao noviciado da Veneravel Ordem
Terceira do Carmo, (...) uma ordem de origem medieval” (FISCHER, 2022, p. 20). As ordens
terceiras sdo congregacoes de fiéis leigos que se ligam a um determinado compromisso re-
ligioso, de oficio e ritos, que, da perspectiva social, significam grupos de convivéncia e con-
fianca, em alguns casos até de prestigio politico. No Brasil colonial as irmandades foram
esteio basilar das relagdes humanas e sociais, mediando, inclusive, relagdes dentro do pro-
cesso escravagista brasileiro. E dentro do universo da experiéncia religiosa de matriz caté-
lica que, em 1916, Mario de Andrade pediu permissao ao “Vigario Geral do Arcebispado
de Sao Paulo para ler Madame Bovary, Salambé, Maeterlinck, Heine e o Grand Dictionnaire
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Larousse” (FISCHER, 2022, p. 19), livros inseridos no indice de proibidos por atentarem, em
alguma medida, contra os preceitos da Igreja. E de se notar que o servilismo voluntario de
Mario carrega consigo tragos de uma determinada percepgdo de mundo que, no desejo do
conhecimento, detém-se diante de um interdito, ou usa dos meios legais aceitos no momento
como caminho de acesso.

Em 1919, ja com um livro de poesias de marca simbolista publicado, Mario viaja até o
interior de Minas Gerais com o intuito de conhecer as cidades do periodo colonial e sua arte
religiosa para realizar uma série de conferéncias para a Irmandade da Ordem Terceira do
Carmo. Em “Mariana, a catdlica’, o escritor paulista visita Alphonsus de Guimaraens, poeta
simbolista que vive recluso na cidade primaz de Minas, cujo cendrio cotidiano mantém as
caracteristicas de um catolicismo fundante, materializado nas igrejas onde impera o barroco
dramatico, nos santos que se multiplicam pelos altares das incontaveis igrejas e capelas, e nos
ritos pomposos que marcam uma experiéncia coletiva e elaboram seu proprio calendario a
ditar os rumos do passar do tempo. O cendrio da primeira capital mineira tio bem expresso
por Mario de Andrade no artigo que publica na Revista A cigarra em agosto de 1919, mostra
o panorama de onde Alphonsus extraia sua poética. O universo de uma cidade catélica, em
que o simbolo é elemento constituinte da realidade e muitas vezes tema apenas de iniciados,
oferece o cendrio perfeito para o encontro desses dois escritores que se realizaram no éxtase
da partilha da comunicag¢io: “e foi uma hora de inesquecivel sensac¢ao que vivi com ele. Na
tristura de cinza do aposento, pude dizer-lhe pausadamente, em calma, as lindas coisas que
eu sentia sobre sua arte desacompanhada e incompreendida” (ANDRADE, 1919, p. 39). O
cendrio, os gestos, as palavras, o ambiente, tudo é recuperado por Mario que reconstréi na
narrativa um jogo de simbolos que se reelaboram em sua significagdo; um jogo de imagens
que retomam o universo religioso e o amplia em sua pratica semantica. “E naquele sacrério
de religiosa estesia, na mudez de passado que nos rodeava, pudemos ouvir ambos a voz de
minha alma cantar o epinicio a arte magnifica do mestre” (ANDRADE, 1919, p. 39).

Apos a visita ao principe dos poetas simbolistas, o jovem escritor paulista, dirige-se
a Ouro Preto, antiga Vila Rica, palco de acontecimentos histéricos de ordem singular para
o Brasil. Nesse territorio, a cabeca de Tiradentes foi exposta em praga publica como prova
do poder da coroa lusitana frente aqueles que ousassem questionar a ordem estabelecida.
Foi este mesmo territério que conheceu a produ¢do poética de Tomds Antonio Gonzaga e
Claudio Manoel da Costa, producio carregada de ideais libertarios, seja na ordem politica
ou das relagdes pessoais. Aqui também se realizou o mais profundo processo de escravizagao
humana nas minas de ouro. O contingente populacional negro que se dirigiu para estas terras
foi marcado pelo interdito de sua expressdo linguistica, de fé e pensamento, ao passo que ela-
borou novas formas dinamicas sociais, linguisticas e religiosas a partir desse mesmo processo
de apagamento e silenciamento. O processo de exploragdo das riquezas foi evidenciado por
Mario como um processo de depauperamento que ao elaborar um periodo de profunda e
exuberante produgdo do pensamento artistico, assentado na narrativa crista, encaminhou-se
para um ostracismo e esquecimento do seu valor. “Rapidamente cresceram, explodiram, em
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faiscas de civilizagdo ficticia, para decairem, um século mais tarde, marasmadas no cansago,
morbidas na desilusio, exauridas no esfor¢o sem lazer” (ANDRADE, 1920, p. 102).

Observe-se que Mario tenta compreender a dindmica social em conjunto com sua di-
namica econdmica para dai extrair o cenario de produgéo artistica que se elaborou nos sé-
culos XVII e XVIII em terras mineiras. Ouro Preto e a regido ofereceram aos olhos do jovem
Mirio um mundo de construgdes e génios artisticos devotados em nome da fé que erguiam
igrejas e capelas ricas em expressao de genialidade mediada pela fé; a profusdo de arte sacra
e igrejas a centralizarem a vida cotidiana e exibirem as marcas da genialidade artistica leva o
escritor a fazer uma comparagao rasa com as construgdes das igrejas ao sabor do crescimento
populacional da Sao Paulo de entdo, afirmando que aqueles que veem a “nossa Paulicéia reco-
brir-se de matrizes novas” (ANDRADE, 1920, p. 105), apesar de belas, ndo seriam brasileiras.
Interessante perceber como Mario qualifica de brasileiras as construgoes religiosas de Minas
em contraste com Sao Paulo, por que haveria de ser menos brasileiras ou nao merecer tal epi-
teto as construgdes modernas da sua Pauliceia? Apesar de uma reflexdo interessante que nos
encaminharia para uma percepg¢ao mais clara da compreensdo de Mario, importa-nos, nesse
momento, saber que a visita as cidades histdricas aguca no escritor uma “sede de brasilidade”
que o levard a organizar uma viagem em 1924 para as cidades histéricas acompanhado dos
principais nomes do Modernismo: Tarsila, Oswald e Blaise Cendrars.

A viagem de 1924, batizada por Oswald de Andrade como “viagem de descoberta do
Brasil”, ocorreu durante a Semana Santa. Ai, o grupo de paulistas pdde estreitar lagos com
o movimento mineiro. Iniciando a visita por Sdo Jodo del Rey, puderam experimentar as
manifestagoes religiosas carregadas de pomposidade e ricas em simbolismos que parecem
saltar de uma janela do tempo a se exibir limpida e clara a seus interlocutores estrangeiros.
Nessa visita, Mario nao acorre as cidades de Mariana e Ouro Preto, mas suas impressdes e
consideracdes realizadas em 1919 serdo fundamentais para o estabelecimento de um senso
de protegdo do patrimonio como forma de preservar os valores humanos dispensados na
elaboracdo de determinada manifestacio artistica. E preciso atentar para essas manifestagdes
para compreender sobretudo a guinada no pensamento e na agdo de Mdrio com relagdo a
produgdo poética, intelectual e artistica da populagdo e o pensamento realinhado de Oswald
que mergulhard na antropofagia para extrair seu substrato reflexivo.

O percurso de Mario a partir de 1919, em especial depois de 1922, realoca-se para
uma compreensdo de mix de liberdade e inventividade na cultura brasileira. Ainda que seu
espirito de catolicidade permaneca vivo, ele desloca-se para um espirito de devotamento pelo
Brasil. Em carta a Carlos Drummond de Andrade ele conclama: “Carlos, devote-se ao Brasil,
junto comigo” (ANDRADE, 1988, p. 51). Devotar-se guarda seu sentido origindrio religioso
de dedicacao, entrega total a determinada causa ou agéo.

Mas o que seria devotar-se ao Brasil? Careceria de uma compreensdo do que efeti-
vamente se compreende por Brasil sobretudo porque os anos de 1920 e 1930 sao especial-
mente importantes para a defini¢ao desse campo semantico. Prova disso serdo os manifestos
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artisticos e literarios que buscardo elaborar uma forma prépria dessa compreensao, colo-
cando em lados antagonicos percep¢des muitas vezes rivalizantes. Em termos concretos ire-
mos perceber esse devotamento de Mario sem suas viagens pelo interior do Brasil. E nessas
viagens que ele vai recolher uma série de cantigas populares e de arte regional que, além de
servirem de base para elaboragio de um senso de preservagio, oferecem ao escritor uma am-
pliagdo na compreensdo da formagdo nacional.

O mergulho de Mario no mundo do que se convencionou chamar de Brasil profundo,
isto é, das relagoes e dindmicas sociais e culturais elaboradas a partir do interior do territério
nacional é parte de um processo continuo que se desenrola desde a chegada dos lusitanos
em terras de Pindorama. O interior sempre foi territdrio de curiosidade e repulsa. O antncio
da Boa-Nova que veio com as caravelas de explora¢ao economica europeia também colocou
em tensdo proposi¢des e fundamenta¢des de mundo diferentes. E curioso notar que o escri-
tor Euclides da Cunha experenciara semelhante percep¢ao com o drama da campanha de
Canudos anos antes ao denunciar aquela campanha que parecia um refluxo ao passado, onde
se iria topar com gente separada por quase trés séculos. Ao deparar-se com o universo de
um Brasil marcado por praticas religiosas hibridas, guiadas por um catolicismo de expansao
e provisorio, e orientadoras de uma experiéncia comunitaria ja produtora de uma certa arte,
Mario toma seu valor positivo de elaboragdo genuina.

A constru¢do de Macunaima parece carregar a marca desse devotamento religioso ao
Brasil. Em carta a Carlos Drummond de Andrade ele salienta que “se ha um jeito de viver a
vida: é ter espirito religioso” (ANDRADE, 1988, p. 46) para em seguida completar a sua per-
cepgao: “ndo se trata de ter um espirito catélico ou budista, trata-se de ter espirito religioso
para com a vida. Isto ¢, viver com religido a vida” (ANDRADE, 1988, p. 46). A carta é de 1924
e ja demonstra um Mario que ndo se prende aos preceitos religiosos da religiosidade catélica,
mas sua percep¢do caminha na perspectiva espinosista de um panteismo que se espraia e se
apresenta em cada elemento constituinte da natureza.

Ao mergulhar nas tradi¢oes de um Brasil interiorano, Mario perfaz uma experiéncia
semelhante a Euclides da Cunha, sobretudo no processo de valorizagdo dos elementos re-
gionais na elabora¢ao de um determinado conhecimento sobre a realidade. A pena de Mdrio
corre as paginas de seu caderno de anotagdes, catalogando gestos, agdes, paisagens, manifes-
tagdes linguisticas e religiosas que se elaboram na rela¢ao intima do homem com o meio. Um
Brasil marcado pelo hibridismo e diferencas sociais se apresenta diante do leitor aténito que
busca preencher o jogo narrativo de Mario com imagens mentais que oferecam o cendrio em
que o proprio escritor reproduz.

Nessa experiéncia de vida surgem anedotas, histérias de um povo que constrdi no co-
tidiano da lide didria sua experiéncia de fé e vida. As marcas de um catolicismo fundante se
apresentam nos santos e capelas sem requinte artistico, mas de uma elaboragdo genuina e
expressiva. Mdrio anota todos os detalhes e nos oferece ao final da narrativa uma particular
avaliacao de quem espia toda a cena e percebe naquele jogo de imagens camadas do passado
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que se derramam num simples gesto do presente de uma vida que ali se exibe. Num escri-
to em 7 de dezembro em sua caderneta de viagem ao nordeste, diante do Convento de Sao
Francisco faz esse seguinte relato cheio de vida e expressdo:

A Senhora da Piedade de Bento Sabino dos Reis, notavel principal-
mente pelo realismo do Cristo contorcido nos bragos dela. Também
Maria é uma simples mae sofrendo, cara vulgar, sem ideal, porém
machucada por um desgosto nobre, sereno, poderosamente interior
- peca notavel. A feiosa Sant’Ana de M. I. da Costa, com a Mariinha
adoravel de gesto e de cara. Sant’Ana ensina qualquer coisa e de fato
a cara dela trai bastante experiéncia nas rugas discretas de senhora
quarentona. O corpo ¢ bem lancado e até barrocamente elegante, na
posi¢do da perna livre. Mas que simpatia a de Sant’Ana, puxa! cada
vez posso menos abandonar a contemplacéo. E vai saindo dessa pega
notavel uma espiritualidade recondita, intima, que eu, vindo do rea-
lismo de Bento Sabino dos Reis, no comego nao percebera. Nao tem
davida que a Sant’Ana, sem atingir a grandeza do S. P. de Alcantara,
inda serve pra sustentar o génio de M. I. da Costa. E o perfil da Ma-
riinha, que adoravel! A menina é positivamente uma maravilha (AN-
DRADE, 2015, p. 216).

Na construgéo literaria de Mdrio que se depura ao longo do tempo, surgem esses
universos de entrecruzamento e choques que se retroalimentam. Macunaima é heréi sem ne-
nhum cardter porque o que o constitui enquanto tal é da ordem da possibilidade. A descon-
traida afirmacgao “Af que preguiga!” pode se configurar na resisténcia sadia ao que ¢ imposto
de fora. Aproxima-se da lei do antropéfago de Oswald. Se Pero Vaz de Caminha atesta, em
sua carta ao rei de Portugal sobre o achamento de novas terras, o melhor que ha de se fazer
¢ catequizar o gentio, a livre abertura, mas silencioso rechacamento de que nos relatam os
jesuitas do século XVI exibe um trago caracteristico de uma coletividade que se expressa na
constru¢ao poética de Mario.

Religiosidade e expressdo artistica se derramam na mesma elaboragao. A palavra que
mobiliza o fiel na missa de raiz tridentina ¢ a mesma que se articula no segredo nao confes-
savel dos curandeiros e catimbozeiros do interior do Brasil (cf ANDRADE, 2015). A tarefa
de pensar o Brasil em sua dinamicidade empreendida por Mario, pode-se analisar a proposta
de Oswald que, ainda que possua sua independéncia conceitual reflexiva, toca em pontos
comuns de pensamento.

3 OSWALD DE ANDRADE: DESCONSTRUCAO COMO REELABORACAO

“S6 a ANTROPOFAGIA nos une. Socialmente. Economicamente. Filosoficamente”
(Manifesto Antropdfago). Aquilo que Oswald de Andrade chamou de “tnica lei do mundo.
Expressao mascarada de todos os individualismos, de todos os coletivismos. De todas as

94 | ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 7, N. 3 (2022)



A SEMANA DE ARTE MODERNA CEM ANOS DEPOIS
CONSENSOS E DISSENSOS

religides. De todos os tratados de paz” pode nos indicar esse caminho de conhecimento que
perfaz uma trajetdria pretérita, extraindo dai sua base de reflexdo. A antropofagia, como ri-
tual indigena de parcela dos povos originarios do Brasil, remonta a uma experiéncia daqueles
grupos que deglutiam seus prisioneiros em uma cerimonia revestida de carater ontoldgico,
em que a for¢a e vitalidade que determinado guerreiro possuia seria transmitida e partilhada
com a comunidade que o devoraria. E saibamos que esse devorar possui uma significagao
literal. Em uma ceriménia em que o capturado era exibido diante de toda tribo, uma pancada
de tacape em sua cabeca, poe fim a um ciclo que se renova com suas partes sendo cozidas e
comidas pelos membros da tribo. Ainda que pareca loucura aos olhos do colonizador euro-
peu, a légica da antropofagia era a liga de coesdo social de muitas tribos indigenas e foi muito
bem revitalizado por Oswald na sua proposta estética-epistemolégica.

Indubitavelmente Oswald de Andrade surge no panorama do modernismo como es-
critor de importancia impar, sobretudo pelo modo como lidou com suas experimentagoes
estéticas e artisticas a partir de uma ressignificagao conceitual do ritual da antropofagia. Se é
verdade que as consequéncias da Semana de Arte Moderna s6 podem ser entendidas dentro
de um panorama temporal mais amplo do modernismo, entdo torna-se oportuno perceber
como o conceito de antropofagia é retomado dentro desse panorama pelo escritor Oswald
de Andrade em manifesto de 1928. O Manifesto Antropéfago, apesar de desenvolver teses ja
presentes no Manifesto Poesia Pau-Brasil (1924), se aprofunda numa reflexdo sobre nossa
constituicao étnico/religiosa-cultural® e desloca o fendmeno da antropofagia de sua ritualis-
tica origindria para amplia-lo numa percepgao estético-conceitual, mas que possui fortes vin-
culos com uma experiéncia do sujeito no mundo. Oswald foi categoérico ao afirmar que “s6 a
Antropofagia nos une. Socialmente. Economicamente, Filosoficamente”. O deslocamento do
sentido origindrio quebra a possibilidade de se revitalizar um ato ritual contemporaneo; mas
ao extrair do fendmeno sua base estruturante para parte da sociedade indigena, o escritor
percebe que a experiéncia de apropriagdo do outro elabora um modo especifico de ver e estar

no mundo que conjuga as mais distintas perspectivas.

E a Hans Staden, aventureiro alemdo que por duas vezes esteve na iminéncia de
ser devorado, a quem devemos os principais relatos dessa ritualistica indigena. Sendo
testemunha ocular e vitima ao mesmo tempo, sua fuga significou “a publicidade” das
praticas antropofagicas para o Velho Mundo e colaborou para agugar os apetites narrativos
dos europeus pelas terras incognitas d’além mar. Mas ele pintou a realidade tal qual se
apresentou? Possivelmente ndo, a antropofagia ndo pertencia ao estatuto da estrutura do
conhecimento na qual Staden se inseria, portanto, todo juizo elaborado sobre ele seria falso.
Foram as reflexdes do missionario Jean de Léry que realizaram uma aproximagdo do ajuste
entre a antropofagia e a episteme europeia.

2 Aqui se insere um problema de terminologia. Usualmente o termo cultura deve englobar os mais

diversos aspectos (religioso, linguistico, étnico), mas aqui optou-se pelo uso de epitetos qualificativos acompa-
nhando o termo “cultura” para salientar a perspectiva abordada.
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A “loucura” do entdo chamado erroneamente de canibalismo repousava numa singula-
ridade do pensamento indigena. A vitalidade de um capturado era passada para a tribo cap-
turante mediante um ritual em que a forca era absorvida pela pertenca visceral que deveria
ser digerida. O conhecimento é organico. Sob essa perspectiva, como refletia Léry, a antro-
pofagia era menos louca que o irracionalismo europeu que enforcou e decapitou inimeros
semelhantes, incluindo monarcas importantes. Antes de discordante ou inimigo, o capturado
de uma tribo indigena mergulhava no cotidiano da tribo adversaria fazendo-se pertencente
a ela. Comungava da mesma mesa, desposava seus membros, em alguns casos legava a poste-
ridade uma prole. Fazia-se pertencente ao adversario e por ele seria devorado ao fim de um
periodo determinado. Longe de constituir um delirio humano, a captura e o ritual indigenas
constituam sua prépria forma de pertencer ao mundo e por todos era celebrada.

Ao retomar a antropofagia, Oswald parece querer retomar uma forma proépria de elabo-
rar o conhecimento. Ele coloca como questdo central do pensamento estabelecer uma iden-
tificacdo do ser brasileiro. Essa percep¢ao esta numa esteira histérica densa. O retorno ao
indigena como constru¢do de uma mitologia que estruturasse nossa concep¢ao de mundo,
ja possuia raizes, sobretudo no Romantismo. No entanto, essa reflexdo sempre esteve me-
diada por pressupostos de origem ibérica e que eram estranhos a uma cultura autdctone.
Lembremos como José de Alencar apresenta uma india virgem e “dos labios de mel” que
entrega o “segredo da Jurema” ao colonizador, cuja forga, compaixao e valores cristaos se evi-
denciam na condugio dessa nova na¢ao nascente. Grande parcela da critica a0 Romantismo
repousa nessa ingenuidade propagada nos livros e produgdes artisticas que se da numa entre-
ga dolente ao que representa o colonizador. A proposi¢ao oswaldiana passa obrigatoriamente
por uma aceitagao das profundas transformagdes que esse choque, sempre desigual, ocasio-
nou. Todavia, perceber a narrativa histdrica sob outro foco narrativo, pode nos proporcionar
essa experiéncia que s6 a linguagem pode permitir. Por isso ao recuperar a antropofagia des-
de outra perspectiva, Oswald pode concluir que contra toda e qualquer forma estranha de co-
nhecimento sobre o mundo a resposta ¢ a “vacina antropofagica” porque “s6 a Antropofagia
nos une. Socialmente. Economicamente. Filosoficamente”.

Sim,a a¢do de Oswald, na esteira dos fendmenos posteriores 8 Semana de Arte Moderna,
desloca a antropofagia de uma categoria socioldgica baseada na guerra tribal, retoma sua base
“ontoldgica” e a lanca para uma categoria de organiza¢ao do pensamento e do cosmos, cuja
confluéncia agora reside na estética. Por meio da estética, Oswald recupera uma “experiéncia
de mundo” (notadamente o modo como alguns povos tupis estabeleciam sua forma de vida).
Gabriel Garcia Marquez, em artigo de 1950, afirmou que o futuro da antropofagia estava
assegurado esteticamente, no entanto, parece que a proposta de retomada dessa perspectiva
aponta também para outras consequéncias.

Produzir pensamento a partir de nossa condigdo social, histérica e geografica é pro-
duzir conhecimento com o préprio corpo que sente em sua materialidade as dores de uma
heranga desigual. Ser antropofagico, para longe de constituir um louvor a pratica efetiva, é
saber-se perpassado por conhecimentos distintos, unissonos e discordantes. E deglutir uma
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outra experiéncia externa a nds, fazé-la constituidora da experiéncia coletiva e privada, e as-
sim prolongar nosso estar-no-mundo.

Uma avalia¢do sobre si enquanto sujeito, necessita de uma avalia¢ao histdrica coleti-
va. Essa avaliagdo implica uma percep¢ao de todos os discursos que nos atravessam e nos
constituem e uma aceitagao da multiplicidade de expressao que se pode elaborar. “Contra
todos os importadores de consciéncia enlatada. A existéncia palpavel da vida” (Manifesto
Antropdfago). E preciso deglutir a filosofia, a sociologia, a economia e a teologia. Afinal “fi-
zemos Cristo nascer na Bahia. Ou em Belém do Pard” (Manifesto Antropdéfago) porque o que
importa é apropriagdo e a proximidade entre deuses e humanos. A crenga na terra-sem-males
tupi alia-se ao rodopio africano de uma divindade interditada e envolvem a sisudez do deus
judaico em flores e cantos descompassados pelo interior adentro. A plasticidade com que as
crengas religiosas se manifestam em celebragdes populares e com profunda influéncia de
outros substratos culturais ¢ um rico exemplo das permanentes trocas que realizam ao longo
do tempo e se assentam no seio de uma determinada comunidade.

Os primeiros anos da Republica sdo marcados por uma profunda cisdo nas relagoes
sociais e raciais no Brasil, o que afeta a aceitagido de determinadas perspectivas de mundo. Os
estudos cientificos que pautam os debates e a formagdo de estruturas dos centros de saberes
no territério nacional aprofundam as diferencas sociais e raciais assentados sob premissas
duvidosas e pouco contribuem para um debate sobre nossa constitui¢ao de “povo”. O empi-
rismo ainda ndo havia passado pelo crivo da autocritica, mas Mario de Andrade - através de
sua coleta de histdrias, cantigas e tradi¢des populares - ja oferecia como vacina o verdadeiro
mergulho na fé mestica, nas dangas tipicas de cada regiao, no caleidoscopio cultural nacional.

A heranga da Semana de 22 propde ou aspira uma possibilidade de (re)fazer o Brasil
e implica nisso seu sujeito constituinte. A chave para ler o Brasil enquanto partilha de ele-
mentos coletivos passa pela compreensdo da antropofagia. Consequentemente, ai também
estd a chave hermenéutica antropoldgica. S6 posso me compreender enquanto sujeito que se
localiza no espago latino-americano se aceitar minha sede antropofagica que devora a todo
conhecimento e o transforma, ressignificando-o, dando novos cheiros e sabores locais de
uma arte de experimentagdo da vida. “S6 me interessa o que nao é meu. Lei do homem. Lei
do antropoéfago (Manifesto Antropéfago). Por isso, também, multiplicamos nossa fé e religio-
sidade pelos encontros mais inusitados. Z¢é do burro, personagem d’O pagador de promessas,
deseja entrar nos étrios do sagrado para render homenagens a Santa Barbara, e se o faz lou-
vando a lansa é porque sua linguagem expressa sua propria experiéncia de vida e nao faz
distingdo de poder hierarquico entre deuses, antes conecta-os em enlaces e experiéncias que
s6 ao humano pertencem. O sincretismo como expressao maxima da humanidade que confia
em suas divindades, independentemente do seu valor dogmatico; uma apropriagao daquilo
que nutre nossa fé.

Em 1924, ano da viagem dos modernistas paulistas a Minas Gerais, Oswald apresenta o
Manifesto da Poesia Pau-Brasil. Os manifestos literarios foram especialmente ricos e proficuos
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em elaboragdes acerca da genuinidade da formacao cultural, linguistica e religiosa brasileira.
Muitas vezes apresentavam concepgoes distintas acerca do mesmo ponto. O Manifesto Verde-
Amarelo, ao buscar na matriz indigena algo que servisse de substrato elaborativo de uma
experiéncia de brasilidade moderna, afirmava que os tupis desceram do planalto continental
para serem absorvidos pela gente branca. Se apenas focalizarmos os dois maiores manifestos
de Oswald (Poesia Pau-Brasil, em 1924, e Antropdfago, em 1928) vamos descobrir que ele
compreende o Brasil a partir do eixo do choque e das consequéncias dai advindas, como
silenciamentos e apagamentos, mas parece apostar na reelaboragdo nesse “deglutir” tudo e
todos, e assim elaborar um outro produto, que comunga de um hibridismo natural e positivo.

“A poesia existe nos fatos’, asseverava Oswald de Andrade ao abrir seu Manifesto da
Poesia Pau-Brasil (MPPB, 1924). A assertiva parece singela, mas carrega em seu bojo a potén-
cia da transformagdo criadora. Mais, conjuga toda uma tradi¢ao filoséfica e politica que vé
na articula¢do da palavra a efetivacio de um modo de conhecer o mundo, e que encontrard
na “revitalizacdo” do conceito de antropofagia sua reflexdo maxima. O problema com que o
modernismo se confrontou nio era apenas identitario nem estético; era quase ontoldgico,
ainda que o uso desse termo traia o intento oswaldiano da antropofagia. Se a poesia enquanto
enuncia¢do de uma realidade do mundo existe nos fatos cotidianos e que sao apreensiveis
pelo humano ¢ porque o conhecimento necessita do corpo e seus sentidos para se realizar.

Para falar em termos de uma civilizagao brasileira, a compreensao da cotidianidade re-
quer um profundo mergulho nas tradi¢oes, conhecimentos, saberes, crengas e convicgoes po-
pulares que formam o caldeirao cultural que nos estruturou historicamente. Mas o fendmeno
da poesia existir nos fatos ja era antigo, a propria “Palavra se fez carne e habitou entre n6s”
(Jo 1,14). Ela ja operara uma realidade do mundo, articulou-se no “faga-se” do Génesis e nos
deu a temporalidade, a experiéncia da corporeidade. A assertiva de Oswald repousa numa
profunda experiéncia anterior que conjuga matrizes culturais diversas. Retorna ao “principio
originario” em que pela primeira vez se assenta o paradoxo entre experiéncias de mundo tdo
distintas. Ao lusitano de espirito mercantilista restou a admira¢do com que os corpos indige-
nas eram livres e se realizavam no tempo cadenciado da natureza primeva.

Naio se experimenta o tempo se ndo possuir extensio, por isso “o espirito recusa-se a
conceber o espirito sem o corpo” (Manifesto Antropéfago). Oswald traz Descartes para um
proficuo didlogo epistémico e poe nessa expressdo a substancialidade da singularidade que
s6 pertence a nds, povos herdeiros de uma tradi¢ao que conjugava uma espiritualidade do
invisivel e a imersdo num mundo sensitivo da natureza. Uma compreensdo de mundo na qual
todos os elementos que se manifestam no exterior de um “eu” sdo coparticipantes da minha
experiéncia de mundo.

O choque cultural revisitado pelo pensamento oswaldiano expde mais uma vez uma
fratura cronica entre nossa experiéncia de mundo e as cadeias exdgenas de pensamento. A evi-
déncia da “poesia existir nos fatos” ndo reside no cenario em que a historia se realiza, mas por
uma experiéncia que ao ser singular, tende a universalidade. No entanto, que singularidade é
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esta que se pode experimentar enquanto sujeito inserido num espago e tempo determinados?
Essa reflexao ja expde condigdes previamente inseridas; é preciso compreender primeira-
mente o que se constitui ser brasileiro. Essa percepgao obriga a analise da trajetéria historica
e, portanto, de fundamentagdo de mundo.

O manifesto oswaldiano toca numa estrutura determinada de pensamento e consequen-
temente de conhecimento e poder sobre o meio. Ao buscar a raiz do Brasil profundo, aquele
marcado pelo cotidiano das relagdes sociais de povos distintos, Oswald pode concluir que
enquanto povo origindrio “ndo tivemos especulagao. Mas tinhamos adivinha¢ao” (Manifesto
Antropdfago), e isso determina nossa experiéncia de ser-no-mundo. Na “religido mestiga” (Os
sertoes, Euclides da Cunha) exibia-se a mais genuina expressdo da experiéncia humana. Os
jesuitas e os franceses se espantaram com os deuses que dangavam e faziam do conhecimento
um louvor da provisionalidade e do corpo. Nossa histéria como nagdo se inscreve no corpo
sangrado do negro cativo e do indigena apresado, mas também na sua rebeldia silenciosa e
na sua penetragdo cotidiana dos costumes. Eis a manifestagao da Antropofagia, tema central
de uma reflexdo genuina, em sua dindmica para além da estética.

Por isso Oswald conclui, com propriedade, que “o Carnaval do Rio é o acontecimento
religioso da raga” (MPPB). Isso s6 pode ser tomado como originaria simbiose entre uma
experiéncia singular do sujeito e o conjunto de narrativas que estruturam sua forma de com-
preensdo de mundo. Se “o Carnaval no Rio é o acontecimento religioso da raga” é porque a
carnavaliza¢do da divindade é a possibilidade da sua melhor expressdo. O divino desce dos
incolumes altares para encontrar-se com seu povo numa celebragdo de epifania de ambos.
Inebriados, humanos e divindades, compartilhando ambos o mesmo espago, as mesmas mi-
sérias e as mesmas esperancas. O verbo se faz carne na musica que ecoa dos labios e é caden-
ciada ao ritmo do tamborim. Langa-se no corpo, apossa-se dele, dd-lhe novo animo e celebra
sua experimentacdo do tempo. A divindade se faz carne ou a carne celebra o éxtase espiritual?
Ambos se celebram mutuamente na tnica possibilidade de expressdo: o corpo.

Os povos antropofagicos comungavam desse pensamento de pertenga que sé se realiza
pela destruicdo de um guerreiro. Mas seu termo ¢ o modo pelo qual sua forca opera uma
continuidade no outro. O paradigma da cruz era “escdndalo para os judeus e loucura pra
os gentios” (1Cor 1,23), do mesmo modo que a antropofagia era inconcebivel para o racio-
nalismo cartesiano. Matéria extensa e matéria cogitante se irmanam de forma embrionaria.
“Contra as historias do homem que come¢am no Cabo Finisterra” (MA) Oswald investe na
felicidade genuina, mas ndo ingénua. A utopia oswaldiana nao parece comungar do consenso
ocidental. Ainda que pareca uma volta ao pretérito nao superado, sua proposta nao mergulha
numa ingenuidade idilica. Pelo contrario, é propositivo. “Contra a realidade social, vestida e
opressora, cadastrada por Freud - a realidade sem complexos, sem loucura, sem prostituicoes
e sem penitencidrias do matriarcado de Pindorama” (MA). Os interditos sociais sdo interditos
estranhos a uma experiéncia tropical; e ndo apenas porque a roupa seja o elemento externo
que distingue os sujeitos, mas a lingua precisa expressar a sua naturalidade enunciativa. Os
traumas curam-se com a narrativa, e assim precisamos transformar o tabu em totem.
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Mas Oswald também deglute o tempo e o espago. Se a utopia necessita da atempora-
lidade narrativa, o “Matriarcado de Pindorama” ja se realiza na imanéncia do agora. Sim, “a
alegria ¢ a prova dos nove” porque “o que atropelava a verdade era a roupa, o impermeavel
entre o mundo interior e o mundo exterior” (MA), dai a aceitagdo do corpo nu ser condi¢do
necessaria para se fazer pertencente a natureza. Diante do mundo nada mais diferencia o
sujeito da natureza. Nem roupas, nem linguas. Se a capacidade de narrar histérias é o que des-
loca o sujeito da realidade, entdo precisa-se retomar uma lingua mais natural possivel, “contra
o gabinetismo, a pratica culta da vida” (MPPB).

O carnaval é a festa popular, construida no continuo experimentar da vida, na cotidia-
nidade dos fatos; uma celebragido que emerge do depurado processo histdrico de encontro e
possibilidades da experiéncia humana, na maturagdo do pensar e experimentar a vida. Ali se
encontram, no inebriamento mutuo, deuses e humanos a perfazerem a tinica histdria possi-
vel. E preciso um mergulho nas contradi¢es coletivas ou privadas, um resgate do momento
originario para descortinar dai as possibilidades de se pensar e experimentar o mundo. Como
manifesto, o escrito oswaldiano torna-se um desafio e um delineamento do que esta por vir;
resta, entdo “a rea¢do contra todas as indigestdes de sabedoria” (MPPB). Ai aponta no hori-
zonte a poténcia e necessidade da Antropofagia. Na esteira da revolucdo oswaldiana, Prado
Junior, Gilberto Freyre e Sérgio Buarque de Holanda langaram as bases de um pensamento
hibrido, ensaistico e dindmico que exibe como construimos nossa forma de pensamento. Por
isso se faz imperioso o cultivo de uma “ingua sem arcaismos, sem erudi¢ao. Natural e neo-

légica. A contribui¢ido milionaria de todos os erros. Como falamos. Como somos” (MPPB).

Um século depois do intento de fundagdo de uma nova epistemologia, e dois apds a
Independéncia politica e marco da identidade nacional, ainda parece que tateamos nossa his-
téria numa busca sisifica, ou que s6 nos miramos a partir de um reflexo externo. O que signi-
fica pensar como brasileiro ou latino-americano? O que nossa experiéncia tem a dizer sobre
a forma como refletimos, pensamos e organizamos as “estruturas’ do mundo? Podemos nos,
herdeiros de Caraibas e de “povos primitivos” numa escala de evolugdo bioldgica importada,
produzir conhecimento verdadeiro sobre o mundo? Como dialogar com os tidos gigantes do
pensamento? O deus das plagas orientais ¢ mais poderoso que o pantedo de deuses dos povos
autoctones? A palavra articulada do pajé ainda opera a organiza¢ao social?

CONCLUSAO

O Brasil é estranho a si mesmo. Esse parece ser um axioma incomodo porque, ao longo
do tempo, ndo se demonstrou refutavel. Mas o risco de se tornar cliché também policia essa
“verdade” que parece tdo desgastada. Como bem observara Euclides da Cunha, somos um
pais fincado na borda litoranea, voltado para a Europa e de costas para o interior. Essa obser-
vagdo euclidiana resume uma equagdo epistémica, para ndo dizer ontoldgica, nao muito facil
de resolver.
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A cultura brasileira, portanto, seu povo, é fruto de uma colonizagido mercantil com ares
de iluminismo teleoldgico calcado num catolicismo miscigenado de um “Portugal do século
XVI (...), o Portugal mouro, judaico, ibérico, grego, romano, germanico, enseada de inconta-
veis afluentes étnicos carregando supersticdes” (CASCUDO, 2011, p.94). Atrele-se a esse ndo
singelo mosaico lusitano, que entra numa nova era, o contato com uma cosmogonia indi-
gena, temperada com o mito indigena tupi da “terra-sem-males”; e por fim, a mais hibrida,
mosaica e diversificada cultura do pantedo africano trazida nos pordes dos navios tumbeiros.
Esse encontro protagoniza o que de mais candente e pulsante temos de um misticismo e
religiosidade.

Mas a afirmagdo de uma estranheza ainda precisa ser aclarada, sobremaneira porque
essa assertiva possui em seu amago uma conotag¢ao depreciativa. Nao apenas porque se refira
a uma questao interna de compreensido de uma identidade coletiva que perfaz, ou molda
a seu estilo, um inconsciente coletivo. Essa estranheza possui uma implica¢ao muito mais
ontolégica, dadas as vicissitudes contemporaneas de realidade politico-religiosa em planos
globais de um estranhamento por tudo que se refere a “um outro”.

A estranheza a que me refiro, uma espécie de narcisismo antropolégico - traduzido
musicalmente por Caetano, “é que Narciso acha feio o que ndo é espelho”, e nomeado por
Saramago como uma febre que afirma que tudo “aquilo que ndo entra na minha realidade nao
tem existéncia” (SARAMAGO, 1997, p. 44) — parece, ndo apenas contemporaneamente numa
realidade quase catastrofica do panorama humanitdrio, ser fruto de uma dicotomia que se
instaura, ou pelo menos acentua-se, na divisdo entre uma ciéncia hegemonica, que se efetiva
e se valida a partir de pressupostos postos a meticulosa analise, e de um saber condicionado
a uma experiéncia imediata da relagio do homem com seu meio, estabelecida numa relagao
ndo de dominio efetivo a partir de uma técnica, mas de uma leve passividade, aquela com
uma subordinagio efetiva do meio a seu dominador.

Anos antes de Mério empreender sua viagem pelo interior descortinando um mundo
novo de encantamentos e elaboragdes epistemologicas, Euclides da Cunha protagoniza papel
semelhante nesse percurso de um mergulho no cotidiano dessa populagdo interiorana que
surge como janelas do tempo a nos revelar outras experiéncias. O seu Caderneta de campo,
usado durante o periodo no palco de operagdes da Guerra de Canudos constitui um material
“cru” singular onde Euclides recolhe muito material observado na vivéncia com os aconteci-
mentos do interior baiano, entre eles recolhe muita profecia popular que esta assentada por
uma tradigdo religiosa catolica que se hibridiza no sertao apés o contato com outras culturas,
sobremaneira a indigena. E desse contato que recolhe, por exemplo, as maximas: “entdo o cer-

»,« »,

tdo virara praia e a praia virara certdo’; “havera muito pasto e pouco rasto’; “hade chover uma
grande chuva de estrelas e ai serd o fim do mundo” (CUNHA. 2009, p. 174-176).

Na Caderneta de campo é recolhida de forma pulsante a religiosidade e o misticismo do
homem do sertio, a plena exuberéincia da sabedoria popular, que durante anos se construiu
e se assentou na memoria coletiva de um povo e foi se adaptando as mudangas temporais até
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desembocar numa experiéncia da alteridade singular. Mas esse arcabougo cultural-religioso,
e mesmo poético, feito “por rudes poetas” (CUNHA, 2005, p. 173), fruto de uma elaboragio
“rustica” e de uma relagdo imediata com a terra, mesmo que produza certo encantamento
em Euclides, de modo geral é tido por ele como um “derivativo a exacerbagao mistica; uma
variante forcada ao delirio religioso” (CUNHA, 2005, p. 171), isto é, produto de uma mestica-
gem, “de uma religiosidade difusa e incongruente” (CUNHA, 2005, p. 173).

“A sua religidao é como ele — mestica” (CUNHA, 2005, p. 125). A nomenclatura usada
pelo escritor fluminense estava apoiada nao apenas na constatagdo do cruzamento de racas
humanas, mas a mesticagem era também o retrato de seus costumes, cultura e forma de
pensar, sobremaneira na sua religiosidade, que para Euclides era o retrato fiel e mais real do
atavismo humano. A mesticagem ndo era um fato isolado no tempo de Euclides, teve sua
génese bem no pretérito, Nobrega (apud CASCUDO, 2011, p. 28) ja informava a “D. Jodo III
que o sertao esta cheio de filhos de cristaos, grandes e pequenos, machos e fémeas [a] convi-
verem e se criarem nos costumes do Gentio”. Sertdo aqui era sindnimo de qualquer pedaco
de terra que se prolongava em dire¢do ao oeste. Mas essa mesticagem religiosa, hibrida como
era o Brasil, também era fruto de um relaxamento natural das crengas, do ndo policiamento
das institui¢oes oficiais, de uma légica utilitaria (cf. CASCUDO, 2011, p. 29) que garantia a
sobrevivéncia catolica num terreno hostil; o que por si gerou um arcabougo cultural-religio-
so impar no vasto territério de Santa Cruz. Sacra crux cristd por imposicdo, espirito yoruba
por enxerto, tupi por origem, era, para Euclides, o que resumia-se num “monoteismo incom-
preendido, eivado de misticismo extravagante, em que se bate o fetichismo do indio e do
africano, (...) e todos os terrores da Idade Média [que] tinham se cristalizado no catolicismo
peninsular” (CUNHA, 2005, p. 124-5).

A sabedoria popular, ou se preferirmos um termo euclidiano, a mesticagem dos povos,
traz em seu bojo uma inata referéncia da alteridade que se conjuga e manifesta numa espé-
cie de simplicidade no acolhimento a tudo que é diferente, dai santos catolicos dividirem o
mesmo espago com divindades de outras religides, o que se manifesta no cotidiano enquanto
uma relagdo de alteridade, antecipando, ou melhor seria, apropriando-se do amor ao préximo

cristao, traduzindo-o com cores e formas proprias.

Perceber o valor de tal vertente seria o entendimento da tese oswaldiana, uma aceita¢do
substancial e apropriagdo transformadora daquilo que nos compdem em poténcia criadora:

Nos, brasileiros, [somos] campedes da miscigenagdo tanto da raga
como da cultura, somos a Contra-Reforma, mesmo sem Deus ou cul-
to. Somos a Utopia realizada, bem ou mal, em face do utilitarismo
mercendrio e mecanico do Norte. Somos a Caravela que ancorou no
paraiso ou na desgraca da selva, somos a Bandeira estacada na fazen-
da. O que precisamos é nos identificar e consolidar nossos perdidos
contornos psiquicos, morais e histéricos (ANDRADE, 1970, p. 153).
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A tese oswaldiana é uma celebragio a alteridade que se realiza no “eu” em uma agao
reciproca, através do que nomeou de “antropofagia” Tomemos o exemplo da Missa da Terra-
sem-males e, sobretudo, Missa dos Quilombos, exemplos de profundo amadurecimento das
relagdes tensas do pretérito, que distante de “reparagdes” hodiernas inviaveis, rememoram
num ritual as feridas historicas traumaticas e celebram, num porvir, o “recolhimento do san-
gue de Zumbi, simbolo da resisténcia de nossos antepassados [que] fala, clama; e seu clamor
comega a ser ouvido” (MQ , Homilia, p. 24). Uma celebragdo poética que carrega em seu bojo
a poténcia criadora das letras, a musica dos atabaques africanos, aliados ao canto monétono
de indigenas e rezadeiras nordestinas, prefigurando, desta forma, os elementos constitutivos
de uma identidade humana hibrida, que promulga que “chegou o tempo de tanto sangue [ne-
gro] ser semente, de tanta semente germinar’ (MQ, Homilia, p. 27).

Embora Missa dos Quilombos sendo produto de uma sensibilidade da intelectualidade
eclesidstica, sua forga poética emerge de uma sabedoria popular dos “trabalhadores assala-
riados, pedes de fazendas, pé de boia-fria, artista varrido” (MQ, Rito penitencial — Kyrie)
que brota do “chdo da oficina, dos trens dos suburbios” para lembrarem, chorarem, gritarem,
clamarem e por fim lutarem por sua presenca na histéria, para recordarem que efetivamente,
mesmo sendo satélites que orbitam em torno de um centro racionalista que julga, mensura e

classifica, “constroem seus santos’, fazem e perfazem sua historia.

Pensar as herangas que nos constituem como sujeitos histdricos e dentro de uma co-
letividade multipla é o caminho para uma compreensao profunda da brasilidade. Os ritmos
e ritos que se encontram e celebram a experiéncia do divino na estética dos cantos, dangas e
cores que compdem uma vestimenta particular. As expressdes do congado mineiro em que
os tambores louvam e saudam a Virgem do Rosdrio ou a negra Santa Efigénia sdo exemplos
desse hibridismo que guarda as camadas da histéria. O interdito ¢ ressignificado no canto
que afirma sua condi¢ao de negritude: “Mae do Rosario olha eu, olha eu Sao Benedito, eu sou
filho seu. Sou congadeiro, catupé, mogambiqueiro, afro-brasileiro, eu sou filho de Deus™. Os
negros pedem licenga na igreja antes interditada, cantam diante de sua porta, lamentam seus
antepassados e entram na igreja celebrando um novo tempo que se avizinha. Fé que se ressig-
nifica na experiéncia de seu povo que aponta para um horizonte de constru¢ao ética, em que
cada parte constitutiva colabora na formagao do todo.
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