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A cateclmena

Se 0 que esta prometido € a carne incorruptivel,

€ iSSO mesmo que eu quero, disse e acrescentou:
mais um sol numa tarde com tanajuras,

0 vestido amarelo com desenhos semelhando urubus,
um par de asas em maio e imprescindivel,
multiplicado ao infinito, 0 momento em que
palavra alguma serviu a perturbacdo do amor.
Assim quero “venha a nos o vosso reino”.

Os doutores da Lei, estranhados de fé tdo avida,
disseram delicadamente:

vamos olhar a possibilidade de uma nova exegese
deste texto. Assim fizeram.

Ela foi admitida; com reservas.

(Adélia Prado)



Resumo

O presente trabalho tem por objetivo analisar a obra de Adélia Prado, buscando
identificar, em sua teopoética, os tracos de cristologia explicita e implicita. Para tal, a
pesquisa foi dividida em trés capitulos. No primeiro, parte-se da defini¢do de poesia no
pensamento da poeta mineira, mostrando a relagdo desse pensamento com uma tradicao
que defende que a poesia tem origem religiosa. Em seguida, ha a explicitacdo dos
principais tracos da teopoética pradiana, importantes para a compreensdo do percurso
proposto no terceiro capitulo. O segundo capitulo, por sua vez, trata do embasamento
tedrico da pesquisa, partindo da elucidacdo do dialogo interdisciplinar entre teologia e
literatura, a partir da figura do Cristo. E ele o revelador da beleza divina, sobretudo no
evento da cruz. No terceiro capitulo, por fim, propde-se uma leitura da obra pradiana,
tracando um percurso espiritual da autora: de uma imagem do “Deus terrivel”, passa-se
ao encontro do Deus com rosto paterno, em Jesus, para, em seguida, chegar-se ao “Deus
carente”, marcado pela ternura.

Palavras-chave: Adélia Prado, poesia, Cristo, beleza, cristo-teologia, percurso
espiritual.

RESUME

Ce travail a le but d’analyser ’oeuvre d’Adélia Prado, en cherchant identifier, en sa
théopoétique, les traits de christologie explicite et implicite. Pour cela, la recherche a été
divisée en trois chapitres. Dans le premier, on commence par la définition de poésie
dans la pensée de la poétesse de Minas Gerais, en montrant le rapport de sa pensée
avec une tradition que soutient que la poésie a une origine religieuse. Ensuite, il y
a I’explicitation des principaux traits de la théopoétique pradienne qui ont importance
pour la compréhension du parcours proposé dans le troisieme chapitre. Le deuxiéme
chapitre, a son tour, aborde le fondement théorique de la recherche, fondée sur
I'élucidation du dialogue interdisciplinaire entre théologie et littérature, a partir de la
figure du Christ. C’est lui le révélateur de la beauté divine, surtout, dans 1’événement de
la croix. Dans le troisieme chapitre, enfin, on propose une lecture de 1’oeuvre pradienne,
en dessinant un parcours spirituel de 1’auteur: de I’image du "Dieu terrible" a la
rencontre de Dieu avec un visage paternel en Jésus pour ensuite arriver au "Dieu
nécessiteux", marqué par la tendresse.

Mots-clés: Adélia Prado, poésie, Christ, beauté, christo-théologie, parcours spirituel.
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Introducéo

“Talvez Deus mantenha alguns poetas a sua disposi¢dao
(vejam que digo poetas!),

para que o falar sobre Ele preserve

a sacra irredutibilidade que sacerdotes

e teologos deixaram escapar de suas maos”

(Kurt Marti).

O Illuminismo marcou uma mudanca profunda na compreensao da realidade.
Deixando de lado o viés do teocentrismo, passamos a experimentar o mundo, a partir do
antropocentrismo. A razdo humana passou a ser o principio fundamental a reger a vida
humana, e foi apresentada como fonte insuperavel de acesso a verdade. “A crise da
modernidade vai ser sucedida por um novo estado de coisas que 0 conhecimento

2 A proclamada “Morte de Deus”

humano est4 longe de ter assimilado definitivamente
veio a significar a mudanca radical na compreensdo do mundo e do ser humano, um

verdadeiro rompimento com a tradicéo anterior®.

O catolicismo, desde o Concilio de Trento (1545-1563), passava por um
processo de enrijecimento e autodefesa, como confrontacdo a Reforma Protestante. Esse
enrijecimento foi se intensificando até que no Concilio Vaticano | (1869-1870) ele se
deu por consolidado. A Igreja, entdo, anatematizou de forma radical o que veio a
chamar de modernismo. Dessa maneira, a religido passou a ser vista, cada vez mais,
com desconfianca pelas outras esferas do saber. Ndo surpreende, dessa maneira, que 0
papel da religido fosse questionado e que, inclusive, tenha se apregoado o seu fim.
Apesar de a religido ndo ter chegado ao fim, como pensavam os mestres da suspeita?,

ela continuou no horizonte humano, apesar do florescimento da secularizagio®.

! Citado, também como epigrafe, por: KuscHEL, K-J. Os escritores e as escrituras: retratos teoldgicos-

literarios. Séo Paulo: Loyola, 1999, p. 5.

2 BINGEMER, M. C. L. O mistério e 0 mundo: paixdo por Deus em tempos de descrenca. Rio de Janeiro:

Rocco, 2013, p. 11.

3 Cf. LiBANIO, J. B. A religido no inicio do milénio. Sdo Paulo: Loyola, 2002, pp. 15-17.

4 Cf. BINGEMER, O mistério e o mundo, p. 12.

5 A resposta da teologia ao fendmeno da secularizagdo se deu em duas linhas fundamentais: uma de cunho

apologético, que identificava o fendmeno como secularismo e ateismo, além de ser absolutamente

irreconcilidvel com a fé cristd; e outra de cunho mais positivo, longe de juizos de desconfianga para com
6



A razdo iluminista, por sua vez, entrou em crise. Dessa maneira,

A propria dificuldade de nomear o periodo que atravessamos da conta
de sua complexidade. Modernidade em crise, modernidade tardia,
hipermodernidade, ou pés-modernidade, o fato é que nossa época esta
definitivamente defrontada e confrontada com a crise de seu modelo
[...]. Ao se dar conta de que ndo possui uma base sélida como se
imaginava, e que a razdo sozinha ndo responde a suas grandes
perguntas sobre o sentido da vida, o ser humano, enquanto individuo,
passa a buscar por si mesmo, e desligado de sistemas e propostas
coletivas e comunitérias, uma base que sustente suas crengas e
edifique sua identidade com alguma consisténcia. No entanto, esta
busca acaba por tornar este individuo um ser multiplo e fragmentado,
possuindo ndo apenas uma, mas Vvarias bases que podem ser trocadas e
substituidas de acordo com as necessidades de cada um e cada uma. A
cultura individual passa a ser a cultura que cada um constitui por si
mesmo e deseja seguir e ndo a da sociedade a qual o individuo, ou
grupo, pertence e da qual faz ou deseja fazer parte.®

“Sao tempos dificeis para os que sonham”. Eis uma das frases que marcam
o filme francés O fabuloso destino de Amélie Poulain, 2001, do diretor Jean-Pierre
Jeunet. O filme retrata a vida de uma sonhadora, a menina incomum Amélie Poulain,
filha de pai médico do exército, de relacdo distante e fria, e méde neurdtica, que trabalha
como professora. A infancia da pequena Amélie é marcada pela estranheza: o Unico
contato “afetivo” que tem com o pai sdo os semanais exames cardiologicos, realizados
porque o coracdo da protagonista sempre esta disparado. No entanto, o que o pai
desconhece é que o coracdo acelerado da menina é resultado da emocdo por sua

proximidade, j& que, no mais das vezes, ele permanece militarmente distante.

Por causa do seu suposto problema cardiaco, Amélie é impedida de
frequentar a escola e de ter amigos. E educada por sua mée, que falece de forma tragica,
quando Amélie ainda é crianca. O que resta a Amélie é uma vida de fantasia, de ar
surreal e méagico. A vida da pequena sonhadora é solitaria. E € na soliddo do seu
apartamento, anos mais tarde, que a possibilidade de um mundo se abre para Amélie,

numa experiéncia poética. Numa ocasido, acidentalmente, Amélie encontra uma lata

o fendmeno. Nessa segunda linha, ndo se considerava existir uma oposi¢do entre a secularizacéo e a fé
cristd. Era feita, inclusive, uma distingdo entre secularizacdo e secularismo, tendo esse como degeneragdo
da primeira. Para essa linha de pensamento, a seculariza¢do encontrava fundamento na prépria tradi¢do
biblica: o inicio do Génesis ¢ uma “oposicao a deificagdo da natureza césmica, animal e de personagens
humanas das religides circunvizinhas” (LIBANIO, J. B. A religido no inicio do milénio, p. 18), isto é,
houve uma desdivinizagdo do mundo, por parte do préprio Deus; além disso, as proprias atitudes de Jesus
foram de relativizagdo da religido: o cristianismo veio a ser a “religido da saida da religido” (GAUCHET,
M. Le désenchantement du monde. Une histoire politique de la religion. Paris: Gallimard, 1985, p. 133
apud LIBANIO, A religido no inicio do milénio, p. 18).

® BINGEMER, O mistério e o mundo, p. 14.



com objetos de recordacdo escondidos ha cinquenta anos, por um antigo morador de seu
apartamento. A partir desse episddio, ela se compromete a encontrar o dono da lata e,
caso ele se emocionasse com 0 reencontro com seus objetos escondidos, ela, em

promessa a si mesma, passaria a se interessar pela vida dos outros.

Ao entregar a lata, o dono fica muito emocionado e, com isso, a vida de
Amélie Poulain é totalmente transformada. O filme diz que Amélie passa a ficar em
harmonia consigo mesma e com o mundo: ela se integra. E é s6 a partir dessa
experiéncia de harmonizagdo com o mundo, que a protagonista pode fazer a experiéncia
do amor. A comedia francesa, com muito bom humor e delicadeza, retrata a vida de
alguém do século XX que, por uma experiéncia de epifania, consegue transcender a
estrutura de pensamento e de comportamento de sua época. Justamente por isso, a vida
de Amélie Poulain nos serve de metafora para dizer que também o ser humano pos-
moderno, presente em um mundo fragmentado, pode fazer uma auténtica experiéncia
espiritual, que agregue sentido a sua vida, abrindo-lhe para o caminho da integracéo:

consigo, com o mundo e com Deus, a partir de um acontecimento poético.

Essa foi a motivacdo fundamental para o desenvolvimento desta pesquisa,
que propde o dialogo interdisciplinar entre teologia e literatura, a partir da obra da poeta
mineira Adélia Prado. Nesse tempo em que o ser humano volta a se interessar pela
espiritualidade, seja ela religiosa ou ndo, acreditamos que a literatura tem uma
contribuicdo importante para a teologia, no exercicio de dizer uma palavra responsavel
sobre Deus e sobre o ser humano. Se a virada antropocéntrica insiste na categoria
experiéncia’, importa a teologia levar isso em consideracdo, a fim de poder realizar sua
missao, na missdo da Igreja, de anunciar o Reino, na atencdo aos sinais dos tempos. A
literatura, nesse sentido, ajuda-nos muito, pois ela nasce de uma experiéncia, que € a do

autor, para se tornar experiéncia da realidade para o leitor.

A opcdo feita por analisar a obra pradiana foi, em primeiro lugar, do nosso
encanto pessoal para com o0s escritos da autora. Em segundo lugar, tal opgéo se deu, por
causa do objeto de nosso estudo: a cristologia, que certamente é importante para o
contexto existencial de nossa autora, que € confessadamente cristd. Analisar,
teologicamente, uma obra literaria ndo ¢ tarefa facil. E tarefa exigente e, sem dividas,
arriscada, pois ha que se respeitar o carater literario da obra, sem usa-la de modo

utilitarista por parte da teologia. A analise que propomos, entdo, € a de perceber como o

" Cf. LIBANIO, J. B. Teologia da revelacdo a partir da modernidade. Sdo Paulo: Loyola, 1992, p. 197.
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Cristo se faz presente ao longo da obra, e o lugar que ocupa na experiéncia da autora e
de como o eu-lirico o deixa transparecer. Para cumprir esta tarefa, dividimos esta

pesquisa em trés capitulos.

No primeiro capitulo, apresentamos o conceito de poesia, segundo a
compreensdo de nossa autora, que segue uma tradicdo que entende a poesia em seu
caréater religioso. Dessa maneira, partimos da compreensédo de que a poesia, confessional
ou ndo, tem sua origem religiosa. Para nossa autora, a poesia provém do proprio Deus e,
por isso, esta intimamente ligada a revelacdo. “O que me fada é a poesia. Alguém ja
chamou Deus por este nome? Pois chamo eu que ndo sou hieratica nem profética e temo
descobrir a via alucinante: o modo poético da salvagio”®. Em seguida, ocupamo-nos de
explicitar alguns dos tracos que julgamos importantes na obra pradiana e que nos

ajudardo a compreender 0s aspectos cristoldgicos, posteriormente, no terceiro capitulo.

Dedicamo-nos, no segundo capitulo, a explicitar as bases tedricas de nossa
pesquisa. Para isso, partimos da questdo da interdisciplinaridade, mostrando que o
didlogo entre teologia e literatura pode ser bastante proficuo. Propomos que esse
dialogo parta da cristologia, pois, segundo a Tradicao, é o Cristo o paradigma para a
realizacdo da humanidade. E é justamente da humanidade que a literatura trata: ela
explicita a realidade de forma livre e, sobretudo, profunda. Mostramos, ainda, que o
Cristo é a revelacdo da beleza divina: beleza que se encarna, que assume a existéncia
humana de modo radical na cruz. Essa beleza ¢é a gldria da presenca de Deus em meio
ao mundo, como salvagdo. “E ndo s6 a Fé, a Beleza também ¢ Bem portatil que se
ganha e carrega. Veio de antes de nds, foi gerada de cima e concedida. Por isso, uma e

outra transem’”.

Todo esse itinerério nos conduziu ao terceiro capitulo, no qual percorremos
um caminho espiritual, presente na obra de Adélia Prado. Nesse caminho espiritual, a
figura do Cristo € central: é a partir do Filho de Deus que ha a possibilidade de se
encontrar o rosto paterno de Deus. “Que seria de mim sem Jesus Cristo? Que seria de
mim se Deus ndo fosse um homem que se pode tocar, crucificar, beijar, comer? O que
seria de mim?”1%. Nesse capitulo, mostramos que ha um movimento de crescimento na

experiéncia espiritual de nossa autora, sobretudo nos livros de poesia. Com tudo isso

8 PRADO, A. Solte os cachorros, p. 15. Todas as referéncias dos livros de Adélia Prado citaremos desta
forma reduzida, daqui para frente.

% Ibid., p. 12.

10 PrADO, A. Os componentes da banda, p. 118.



buscamos mostrar que a literatura pode oferecer uma nobre contribuicdo na experiéncia
espiritual, como caminho de integracdo. Afinal, o espanto que a poesia nos traz, ndo €
outra coisa sendo a propria manifestacdo da beleza divina que se mostra, sendo

possibilidade de encontro com o sentido.
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Capitulo |

O cotidiano sagrado: a obra de Adélia Prado

“A poesia é a estranheza que a coisa me provoca;
uma estranheza fundada na beleza .

(Adélia Prado)

Fala-se muito, atualmente, no fendmeno da secularizacdo. Esse tema tem
sido objeto de estudo e pesquisa de muitos intelectuais, tedlogos ou ndo. Nas grandes
midias, o fendmeno tem sido analisado, geralmente, apenas pelo viés da mobilidade
religiosa. Especula-se uma grande preocupacao, por parte da Igreja Catdlica, em relacdo
ao declinio no nimero de fiéis e o crescimento absurdo do nimero de denominagdes
neopentecostais no Brasil. Contudo, a questdo parece ser mais complexa que a simples
migracdo dos fiéis, entre uma denominacdo religiosa e outra. Tem crescido,
consideravelmente, o numero de pessoas que se declaram sem religido. Julgamos néo se
tratar de um fendmeno ateista, como ocorrido na Europa dos sécs. XIX e XX, mas

semelhante:

Tal onda cresceu ainda mais depois da Segunda Guerra Mundial, que
mexeu profundamente com os valores da cultura europeia, afetando
diretamente a pratica religiosa. O avanco espetacular da tecnologia, o
bem-estar social promovido pelos “milagres econdémicos”
arrematavam um processo de desgaste das institui¢des religiosas, que
pareciam  ancoradas no mundo da  pré-modernidade.
1

L LiBANIO, J. B. A religido no inicio do milénio. Sdo Paulo: Loyola, 2002, p. 15.
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Além disso, acreditamos que outros fatores contribuem para o fenémeno da
secularizagdo. E geral o clima de insatisfacdo das pessoas, em relagdo as posturas
conservadoras e controladoras da Igreja Institucional, no caso do catolicismo, sobre
temas importantes e atuais, que carecem de uma maior atencdo e abertura. Ligado a isso
de alguma forma, acrescente-se o fato da ascensdo do nimero de pessoas que tém
chegado a educacao superior, garantindo-lhes maior consciéncia critica, frente a velhas

estruturas religiosas, muitas vezes alienantes, frutos de uma inauténtica iniciacao crista.

Em uma perspectiva talvez mais “grave”, a extrapolagdo da modernidade,
que muitos autores chamam de pds-modernidade, hipermodernidade, modernidade
liquida, entre outros, € um sintoma importante na observacdo do fendmeno. Trata-se de
uma realidade muito complexa e plural. A demasiada fragmentacdo dessa realidade
torna muito dificil a tarefa de analisé-la e, a partir disso, critica-la com a devida atencao.
Alguns pontos, no entanto, saltam a vista. Entre os quais, o individualismo, que afeta
todos os niveis sociais, fruto de uma exacerbacdo da concepcdo de individuo —
marcadamente moderna — e de um capitalismo neoliberal — também simbolico —, que

fazem surgir uma nova forma de religiosidade.

O principio fundamental da po6s-modernidade de que toca a cada
sujeito fazer suas escolhas religiosas independentemente da instituicéo
religiosa e sem preocupacdo com identidade alguma rege o
comportamento pds-moderno. A religido cede facilmente ao
movimento de assimilar os elementos que lhe interessarem sem
nenhum cuidado com alguma coeréncia tedrica. Nisso se adequa
perfeitamente a cultura pés-moderna. [...] A religido sucumbe ao
relativismo, ao igualitarismo sem contornos [...]. A semelhanca com a
estrutura do supermercado, que retne as mercadorias mais dispares
num espaco Unico e organizado dentro de uma légica da sedugdo e do
consumo, leva autores a falarem de “supermercado das religides”.
Cada religido apresenta-se na sua mais bela embalagem, a fim de
atrair os consumidores religiosos.!

O resultado de uma religiosidade pds-moderna nos parece ser totalmente
subjetivista. Apela-se para uma experiéncia religiosa marcadamente emocional, que
busca consolo espiritual, a partir de manifestacdes fisicas, tais como choro, arrepios,
entre outros. Esquivando-nos de um juizo qualquer sobre essa realidade, pensamos que

esse movimento que busca maior flexibilidade na execucéo dos ritos, para a experiéncia

11d., pp. 160-161.
12



religiosa de cunho mais emocional e sensorial, reclama-nos uma reflexdo sobre o

enrijecimento da experiéncia religiosa no &mbito catolico.

Interpelados por essas praticas religiosas, julgamos oportuna a consideracao
de que, desde o desenvolvimento da teologia, tem-se afirmado a importancia do corpo,
legitimado pela encarnacdo da Palavra. Um exemplo claro disso é toda a discusséo
cristd, como rechagco da doutrina gndstica. Porém, & preciso entender que, mesmo
reconhecida a legitimidade do corpo pela cristologia, ocorreu, nas espiritualidades que
foram se desenvolvendo ao longo dos séculos, uma verdadeira demonizagéo do corpo?.
E preciso, agora, recuperar uma compreenséo integral do ser humano, totalizante, como
possibilidade de uma auténtica espiritualidade, que eleve os homens e mulheres de

nosso tempo, a uma verdadeira experiéncia de sentido.

Dessa maneira, acreditamos que a obra de Adélia Prado muito pode
contribuir para que as pessoas tomem consciéncia da importancia de buscar a inteireza e
a integralidade, como formas legitimas de realizacdo da humanidade. 1sso porque a arte
e a literatura, em especial, estdo imbuidas do espirito humano na busca pela inteireza e
pela realizacdo do humano, como melhor destacaremos nos capitulos segundo e terceiro
dessa pesquisa. Importa-nos, aqui, voltar o olhar para a obra pradiana como exemplo de
que a literatura — a poesia, sobretudo —, é sempre uma revelacdo da Beleza, remetendo-

nos sempre a uma experiéncia religiosa e, por isso, possivel de sentido.

A arte tem esse papel, que é como “correr uma cortina” [...]. VOcé vé!
E o cardter “epifinico” da poesia. Se ela nio faz isto, ndo acontece
nada; mas se ela é verdadeira, acontece. Esse momento de beleza é o
momento profundo, de profunda religiosidade. VVocé cai em adoracéo.
Porque vocé esta vendo algo inominavel.?

2 Apesar de o Concilio Vaticano Il ter revalorizado a dimenséo sensorial da liturgia, reafirmando seu
carater sacramental, as estruturas rituais das celebra¢Bes catdlicas ainda exigem um elevado esforco
intelectual, para a experiéncia do Mistério que quer comunicar. E preciso resgatar a compreensio de que
“0 que fazemos na celebragdo podemos fazer gragas ao corpo, com sua multipla capacidade de expresséo,
com seus gestos e movimentos” (BOROBIO, D. Celebrar para viver: liturgia e sacramento da igreja. S&o
Paulo: Loyola, 2009, p. 25)- Urge, nesse sentido, restituir a liturgia — fonte de toda experiéncia espiritual
cristd — seu carater sacramental, com toda a sua dindmica sensorial para a experiéncia da graca,
legitimando toda espiritualidade que toca o ser humano por inteiro. Assim, de uma experiéncia religiosa,
a liturgia passa a experiéncia espiritual, pois conduz o fiel a fonte primeira de sentido, o Mistério Pascal
de Cristo, que se experimenta de maneira prologada, no exercicio espiritual cotidiano, em todos 0s
ambitos de sua vida. Sem duvida, essa espiritualidade se desenvolvera de maneira cada vez mais
profunda, na medida em que o crente se deixa conduzir pela graga que nos leva a uma auténtica
experiéncia do sentido da existéncia. Tudo isso, parece-nos urgente de ser resgatado e promovido, em
uma sociedade de experiéncias cada vez mais fluidas e vazias de significado.

3 PRADO, A. “Mistica e poesia”. In: Magis cadernos de fé e cultura n.21 (1997), p. 5.
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Adélia Luzia Prado Freitas, mulher desdobravel*, nasceu em Divinopolis,
Minas Gerais, em treze de dezembro do ano de 1935. Ap6s a morte do pai, no ano de
1972, a poeta intensificou seu processo de producdo poética. Segundo ela, “foi a morte
dele, de fato, quando estava adulta”, que a motivou®. Ja “mée de filhos”, a “mulher do
povo™® publicou, em 1976, seu primeiro livro, intitulado Bagagem, com a influéncia de

Carlos Drummond de Andrade.

Anos antes, em 1973, quando concluiu, junto ao seu marido, José Assungédo
de Freitas, o curso de Filosofia, Adélia enviou seus escritos ao critico literario e poeta
Affonso Romano de Sant’Anna’, que os remeteu a Carlos Drummond. No dia nove de
outubro de 1975, Drummond publicou uma crénica, no Jornal do Brasil, chamando a

atencdo para a, até entdo, desconhecida Adélia Prado. Ele diz:

[...] Esse Sdo Francisco ndo para de cativar a gente. Ha santos que
ficam quietos na bem-aventuranga, ndo descem do altar, s6 esperam
devogéo e respeito. O Francisco, ndo. Acompanha a gente na cidade,
[...] ensina cada um a fazer coisas belas e a amar, com sabedoria.
Acho que ele esta no momento ditando em Divindpolis os mais belos
poemas e prosas a Adélia Prado. Adélia é lirica, biblica, existencial,
faz poesia como faz bom tempo: esta a lei, ndo dos homens, mas de
Deus [...]. Adélia ja viu a Poesia, ou Deus, flertando com ela [...].
Adélia é fogo: fogo de Deus em Divinépolis.®

O parecer de Drummond a respeito da poesia de Adélia Prado chama a
atencdo para duas caracteristicas fundamentais da obra da autora: o cotidiano, como
lugar da inspiracdo e do despertar poético, e a religiosidade, aspecto recorrente que pode
ser identificado como uma teopoética. Um olhar sensivel para a obra pode perceber que
essas duas caracteristicas fundamentais se inter-relacionam, harmonicamente, revelando
que a fé tem por lugar de experiéncia a vida cotidiana, na qual Deus se manifesta. E 0
que queremos analisar no presente capitulo, além dos principais tracos da obra pradiana,
gue nos ajudardo como pressupostos para 0s capitulos seguintes e que neles serdo

recorrentes.

4 Cf. “Com licenga poética”, in: Id., Bagagem, p. 9.
% “Cronologia”. In: Poesia Sempre, Biblioteca Nacional ano 13, n. 20 (Margo 2005), p. 21.
® Cf. “Grande desejo”, in: PRADO, A. Bagagem, p. 10.
" “Cronologia”. In: Poesia Sempre, op. cit. p. 21.
8 ANDRADE, C. D. “De Animais, santo € gente”. In: Poesia Sempre, op. cit. p. 71.
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1. O acontecimento poético

Adélia Prado surge no cenario nacional como um fendmeno. Sua poesia,
com nuangas tdo proprias de uma vida interiorana, de mulher comum, fala de
sentimentos universais, plenos de beleza. Sua obra foge a regra do enquadramento
literario. Diz de espacos comuns, fala de coisas comuns, mas revela o incomum, pois
toca na realidade mesma, crua, na qual alcanca a beleza. I1sso € dado ao poeta como
tarefa e ndo mérito: dizer a realidade, tocar a beleza e dizé-la, superando os limites da
linguagem. Essa tarefa é fruto de um dom: do dom de Deus de revelar-se, para que
tenhamos acesso a essa graca que nos eleva, que nos coloca em profundo contato com

nos mesmos e com o destino de cada ser humano que esta orientado para o divino.

Apesar do apadrinhamento de por Carlos Drummond de Andrade e de
Affonso Romano de Sant’Anna, o surgimento de Adélia Prado no circulo literario
encontrou resisténcias, justamente por fugir a regra, por seus versos livres, por sua
linguagem corriqueira, apesar de ser densa em imagens, e de oferecer sua sabida poesia
confessional. O critico Fabio Lucas € um exemplo dessa resisténcia a poeta, mesmo que

ndo negue a qualidade da literatura produzida por ela. Ele escreve:

E neste ambiente que surge Adélia Prado, encarnando a fase do
descompromisso formal, de fraqueza vocabular e de confissdo
desabrida de aspiragdes cotidianas. Sua poesia, perpassada por uma
tonalidade natural, evoca uma égua solta no descampado, mistica e
devota. Aparenta destruir cAnones, ao mesmo tempo em que manifesta
um fervor litlrgico de sacristia.®

A poesia pradiana foge das duas tendéncias mais influentes na literatura
brasileira da época, enunciadas no concretismo e no tropicalismo, desde a década de
1950, e nos textos de cunho politico-ideoldgico, contra a Ditadura civil-militar,
instalada no pais a partir de 1964. Além disso, ndo compra a causa feminista, libertéria,
mas poetisa a partir da sua consciéncia feminina. E uma poesia que reclama um lugar

préprio no mundo, mas que ndo segue tendéncias, apesar de sempre retomar aspectos

® Lucas, F. O escritor e a literatura na sociedade brasileira. In: Raz&o e emogdo literaria. Sdo Paulo:
Livraria Duas Cidades, 1982, pp. 57-58. Citado por: HOHLFELDT, A. “A epifania da condi¢do feminina”.
In: Cadernos de Literatura Brasileira, n. 9, 2000, p. 71.
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dos poetas e literatos, os quais I& e admira, seja pelas epigrafes que escolhe para seus

livros, seja pela mencdo que faz deles em seus textos e poemas.

Adélia Prado tem voz propria: sua poesia é lirica, como ja havia dito
Drummond. Também os criticos Fabio Lucas, Cristina Agostinho e Cremilda Medina
apontam para essa dimensdo lirica da poesia de Adélial®. Esse lirico se expressa pelo
enlevo poético de seus versos, cheios de sentimento e leveza. Além disso, pelo carater
de poesia epifanica. E uma poesia ritmada, mas sem os formalismos da métrica e da
rima. Aproxima-se do género lirico, nesse caso, pelo conteldo subjetivo, com versos

carregados de emocao, e ndo pela estrutura dos poemas.

Dados estes pressupostos, é preciso perceber a obra pradiana estando atentos
a concepcao poética que a autora possui, a partir de sua propria experiéncia no mundo e
de Deus. Em um primeiro momento, veremos que a poesia é a revelacdo do mistério,
tanto para Adélia Prado, quanto para uma tradi¢cdo que, diriamos, “teologica”. Em um
segundo momento, veremos como a vocacao de poeta aparece na obra pradiana, atentos

a relacdo que a poeta estabelece com a poesia e, consequentemente, com a revelagao.

1.1. Poesia, revelacdo do mistério

Ao ser humano criado, Deus incumbiu a missdo de cocriador (cf. Gn 1,26-
28). No segundo poema da criagdo é o ser humano o responsavel por nomear as outras
realidades criadas (cf. Gn 2,19-20). O trabalho do poeta, de modo analogo, cumpre a

vocacao da cocriacgdo, pois traz a palavra o inominavel mistério divino.

Al esta a criacdo na Poesia: 0 poeta foge da linguagem de todo mundo,
ordenando-a de outra maneira, construindo dentro dela seu cosmo
particular, que é o poema, objeto verbal artisticamente estruturado.
Nisso ele procede como Deus: parte do caos da criagdo para 0 cosmo
do poema e da poesia.'!

Para Adélia Prado, a poesia é o resultado do olhar espantado do poeta, que

passa a notar a existéncia de uma realidade antes ndo percebida e que se traduz como

10 Cf. 1d., p. 37.
1 TELES, G. M. “Linguagem poética e religiosa”. In: Magis cadernos de fé e cultura, n. 48 (nov. 2005), p.
10.
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expressao do sentimento provocado por esse espanto. “A arte ¢ o poder de formalizar a

9912

emocdo. [...] Toca pelo sentimento E o que ela expde no poema “Explicacio de

poesia sem ninguém pedir” =3

Um trem de ferro é uma coisa mecanica,
mas atravessa a noite, a madrugada, o dia,
atravessou minha vida,

virou s6 sentimento.

E acontecimento epifanico, de revelagio: fruto de uma experiéncia espiritual
dada como dom que, ndo raras vezes, mostra-se como um aguilhdo que incomoda,
desinstala, tal como uma experiéncia mistica. A experiéncia poética, para Adélia, €
sempre acontecimento religioso, pois a Poesia é a forma da arte, expressdo maxima da

Beleza divina, oferecida como graca.

A poesia, a poesia verdadeira ¢ sempre “epifinica”; ela revela e a
beleza dela é isto. A beleza ndo é o assunto. Eu posso falar
pessimamente sobre pores-do-sol e madrugadas e fazer um texto
insuportavel. Em arte, a beleza ndo é do tema, é da forma. E se a
beleza esta na forma qualquer assunto me serve, qualquer coisa é a
casa da poesia. Ela ndo recusa absolutamente nada que diz respeito a
experiéncia humana, porque ela guarda, na sua forma, exatamente esta
revelagdo — é s6 “olhos de ver” [..]. E uma linguagem divina. A
linguagem da arte é divina. Isto ndo é uma forca de expressdo.**

Do grego poiésis se entende a inspiracdo, o poder criativo, o despertar da
emogdo e o sentimento da belezal®. Em uma palavra, poderiamos defini-la como
entusiasmo, em seu sentido mais literal e profundo: de estar “cheio dos deuses”. Como
realidade epifanica, a poesia traz a experiéncia a propria realidade, marcada pelo divino,
isto €, ela revela o real de uma maneira tdo abrupta que as linguagens filosofica e
cientifica ndo alcancam, porque toca o mistério, o inomindvel. Nesse sentido, a
experiéncia poética tem o mesmo lugar da experiéncia religiosa, mistica: s6 pode ser

expressa pela metafora, que traduz o indizivel.

12 PRADO, A. In: COSTA, C. “Oraculos de um coragdo disparado”. Poesia Sempre, Biblioteca Nacional
ano 13, n. 20 (Margo 2005) pp. 14-15.

13 “Explicagdo de poesia sem ninguém pedir”. In. PRADO, A. Bagagem, p. 48.

14 Idem, “Mistica e poesia”. In: Magis cadernos de fé e cultura n.21 (1997), pp.3-4.

15 Cf. “Poesia”, verbete. In: HOUAISS, A; VILLAR, M. Dicionério Houaiss da lingua portuguesa. Rio de
Janeiro: Objetiva, 2009 p, 1514.
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A linguagem literaria extrapola o sentido corriqueiro da palavra. Ela lanca o
poeta e, posteriormente, o leitor a um sentido que transcende, pois revela uma realidade
que ndo pode ser dita. Revelar, importante dizer, é tirar o véu para que 0 ndo visto seja
contemplado. Nesse sentido, a linguagem poética corresponde ao papel da experiéncia
religiosa, que é o de proporcionar o0 encontro do ser humano com o divino, que na
tradicdo judaico-cristd é Deus. Atrelado ao significado mais originario da palavra
revelacdo, estd o significado de parusia: ser levado a presenca. A poesia, ao revelar a

face do real, coloca-nos frente a esse real que diz Deus, a presenca e fonte da beleza.

As melhores discussdes sobre Poesia nos passam de imediato a crenca
numa outra margem do real, numa terceira margem como queria
Guimardes Rosa. Implica uma crenca na revelagdo, se ndo religiosa,
pelo menos uma revelagdo do que, por ser demasiado comum e
humano, se torna invisivel. A imagem poética lhe da realce, tira-o do
limbo, revela-o ao leitor. Neste sentido, 0 comum se torna incomum; o
natural passa a ser visto como sobrenatural, e a percepgéo, revelando o
“invisivel”, parece por & mostra um pouco do mistério, alguma coisa
mistica e sagrada.'®

“Tudo é poético. A nossa salvacdo é esta. E por causa da presenca divina. A
poesia é exatamente o rastro de Deus nas coisas™’. Por isso o cotidiano é a aragem pela
qual passa a poesia: a criacdo revela o rastro do seu Criador, que € a fonte de toda
beleza manifestada como arte poética. O cotidiano real é o lugar da revelacdo e da
maxima expressdo de nossa abertura a transcendéncia. A poesia revelada no cotidiano
ndo é, entretanto, produto da criatividade do sujeito, mas resposta a um dom revelado. E

abertura ao totalmente Outro.

O movimento da transcendéncia ndo é o sujeito a criar e construir o
seu proprio espago ilimitado, como se tivesse poder absoluto sobre o
ser, antes consiste no surgir espontaneo do horizonte infinito do ser.
Onde quer que 0 homem se experimenta em sua transcendéncia como
interrogante, como inquietado por esse surgir do ser, como exposto ao
inefavel, ndo pode conceber-se como sujeito no sentido de sujeito
absoluto, mas somente no sentido de alguém que recebe o ser e, em
ultima instancia, graca. “Graga”, na presente referéncia, significa a
liberdade do fundamento do ser que d& o ser ao homem, liberdade de
gue o homem faz experiéncia em sua finitude e contingéncia, e

18 TELES, Op. Cit., p. 9.
" PRADO, A. “Mistica e poesia”. In: Magis cadernos de fé e cultura, n. 21 (1997), p. 20.
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significa também o que denominamos “gra¢a” em sentido teoldgico
mais estrito.'®

Essa graga irrompe no comum, no corriqueiro: ndo aliena, pois direciona o
olhar surpreso e epiféanico para o concreto da vida e das relagcdes. Ndo é sem motivo que
o lugar onde passeia e desponta a poesia de Adélia Prado € sua cidade interiorana,
Divinopolis, a cidade do divino, e as relacGes ali estabelecidas. A realidade do pequeno
municipio é sacramento da realidade vivida universalmente, mas com nuancas proprias:
“Eu s6 tenho o cotidiano ¢ meu sentimento dele. Nao sei de alguém que tenha mais. O
cotidiano em Divindpolis € igual ao de qualquer lugar no mundo, s6 que vivido em
portugués”, diz Adélia?®.

O ordinario e o corriqueiro sdo simbolos, carregam significados que
transcendem e extrapolam a imanéncia da coisa (res) admirada. O olhar poético para
esse cotidiano simbolico encontra significados 6bvios que, na pressa, ndo se pode
perceber. A graca dispensada na poesia estd no fato de se olhar a pedra e ndo enxergar

pedra, mas uma realidade que se nos é apresentada com uma forca desinstaladora:

De vez em quando Deus me tira a poesia.

Olho pedra, vejo pedra mesmo.

O mundo, cheio de departamentos, ndo é a bola
bonita caminhando

solta no espaco.

[..]2

O dia a dia se torna ocasido sacramental na qual sdo manifestadas a graca e
a presenca do divino, tornando-se situacdes salvificas, isto &, de participacdo na propria
realidade divina, pelo sentimento. O poema “Artefato nipdnico” nos ajuda na percepgao

disso:

A borboleta pousada
ou é Deus
ou é nada.®

18 RAHNER, K. Curso fundamental da fé. S&o Paulo: Paulinas, 1989, pp. 48-49.

19 Texto disponivel na orelha do livro: PRADO, A. Solte os cachorros. Rio de Janeiro: Record, 2006.
20 “paixdo”. In: PRADO, A.O coragdo disparado, p. 93.

21 1d., A faca no peito, p. 27.
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A forca lirica do olhar poético é, entdo, perceber “o rastro de Deus nas
coisas”, como falava Adélia. Trata-se de perceber que a criacdo esta marcada, selada,
pela presenca de seu Criador, aponta para ele. Uma borboleta, fruto de um processo de
transformacéo, revela a forca criadora, fonte de toda beleza, porque marcada pela
presenca divina. O olhar espantado do crente ndo pode ser outro, sendo a contemplacao

da transcendéncia, que assinala de forma radical a imanéncia.

E por esse horizonte do cotidiano sagrado que passa a lirica de Adélia
Prado: nos acontecimentos corriqueiros desponta a revelacdo do mistério, a presenca
salvifica da beleza que conduz o olhar do leitor a uma experiéncia de transcendéncia,
mistica. E uma teopoética da sintese do olhar, que capta o grande todo que é a beleza,
em pequenas imagens banais, mas de uma forca reveladora, absurdamente religiosa, e
de uma linguagem nova, ambas ricas da experiéncia da mulher com consciéncia erdtica,

interiorana, religiosa catolica e, sobretudo, cristica.

1.2. Vocacdo a poesia

Se, como vimos, a poesia € um dom divino de revelacéo, logo o poeta é um
arauto. O trabalho do artista € uma vocacdo, podemos dizer, que nasce da propria
experiéncia com a revelacdo da forma na coisa (res). E como usualmente se diz a
respeito do trabalho dos escultores: um bloco de méarmore ja estd marcado pela forma;
entalha-lo €, entdo, trazer a tona essa forma escondida, revela-la. Por ser uma vocacao, é
um chamado que vem do mais profundo da experiéncia mistérica e interior, frente ao
mundo, a criacéo.

No caso especifico da literatura, fala-se de uma realidade divina a partir de
uma experiéncia da revelacdo no mundo, necessariamente humana. Analogamente a
linguagem teologica, acontece uma comunicagdo de idiomas. O poeta é, nesse caso, 0
que apreende tracos de transcendéncia na realidade e os comunica por meio da imagem,
da palavra, da metafora e do simbolo. Ele tem a tarefa de dizer o indizivel do mistério,

de ser ferido de morte e anunciar a beleza contida na experiéncia:
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Ave, avido.

Ave, fome incansavel e boca enorme,

come.

Da parte do Altissimo te concedo

que ndo descansaras e tudo te ferira de morte:
o lixo, a catedral a forma das maos.

Ave, cheio de dor.??

Essa experiéncia visceral do mistério € a experiéncia do terror, por isso
mistica, que paralisa e que detém o passo, porque revela o rosto de Deus. A iminéncia
da experiéncia de morte, resultado da visdo de Deus, apavora o0 que é vocacionado a ser
arauto da beleza. Tal como Jonas (cf. Jn 1,3), o poeta deseja fugir, pois quer poupar a
normalidade da vida; ele, muitas vezes, ndo pode falar, ciente de seu limite ante o
mistério, feito Moisés (cf. Ex 4,10); parecido com Jeremias (cf. Jr 1,6), o poeta é feito
crianga, diante da grandeza da beleza revelada na poesia. Mas, em todos esses casos, a
forca motriz, que desperta os olhos para a poesia € o proprio Espirito de Deus, que “nos

toma sem matar-nos”%2.

A vocacado do poeta é semelhante a do profeta, que fala uma palavra divina,
comunicando o querer de Deus. O poeta comunica, assim, a beleza divina que toca a
realidade cotidiana. A poesia se torna, para a vida do poeta, dom irresistivel, tal qual a
seducdo do profeta pelo Transcendente: “Tu me seduziste, Senhor, ¢ eu me deixei
seduzir!” (Jr 20,7a). Uma vez descoberta essa vocagdo, ndo ha outra atitude que néo a
de entregar-se a poesia, comunicagio da forga divina: “Foste mais forte do que eu e me

dominaste” (Jr 20,7¢).

Uma vez seduzido e dominado pela experiéncia radical com a beleza e, em
consequéncia disso, vocacionado a anuncia-la, o poeta s6 encontra o sentido para sua
existéncia quando esta a mercé da vontade divina e mergulhado na mistica da revelagao

”24 no qual

dessa beleza. Adélia Prado deixa transparecer isso no poema ‘“Tabaréu
mostra que filosofia alguma conseguiu lhe conduzir a experiéncia fundante, universal,
mas, somente a realidade poética de um povo simples, cotidiano, é capaz de lhe revelar

0 amor e a beleza presente nele:

22 “Anunciagdo ao poeta”. In: Id., Bagagem, p.68.
28 “Uma forma para mim”. In: Id., Bagagem, p. 60.
24 1d., Bagagem, p. 78.
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Vira-e-mexe eu penso é numa toada so.

Fiz curso de filosofia pra escovar o pensamento,
nédo valeu. O mais universal a que chego

é a recepcdo de Nossa Senhora de Fatima

em Santo Antonio do Monte.

Duas mil pessoas com velas louvando a Maria
num oco de escuro, pedindo bom parto,

mo¢o de bom génio pra casar,

boa hora pra nascer e morrer.

O cheiro do povo espiritado,

isso eu entendo sem desatino.

Porque, mercé de Deus, o poder que eu tenho

é de fazer poesia, quando ela insiste feito

agua no fundo da mina, levantando morrinho de areia.
E quando clareia e refresca, abre sol, chove,
conforme necessidades.

As vezes da até de escurecer de repente

com trovoada e raio. Ndo desaponta nunca.

E feito sol.

Feito amor divino.

O livro O coracédo disparado, de 1978, traz esse viés vocacional do poeta.
Parafraseando o Apdstolo Paulo (cf. 1Cor 11,23), Adélia diz, na epigrafe: “Com efeito,
eu mesma recebi do Senhor o que vos transmito”. Com isso, de antemao ja se percebe o
carater sagrado da atividade poética que se transparecera em todo o livro e, de forma
ampla, em toda sua obra. Em O coracgdo disparado, de modo especial, percebemos a
dindmica da dor causada pela auséncia da poesia, uma vez que o0 poeta se vé tomado

pela vocacdo que depende da vontade e inspiracao divinas.

No poema “Nem um verso em dezembro”?, o eu-lirico deixa transparecer
essa auséncia da poesia, que marca a perda do sentido para sua vocacao, pois essa é a
Unica razdo pela qual nasceu e veio ao mundo, diz. No poema, percebemos o esforco da
poeta em descobrir a poesia nas “borboletinhas pardas”, nos “ciscos”, nos “seixos”, nos
“gravetos” e na “4gua de sabdo escapando do mundo” e, mesmo assim, “é quase 25 e

nem um verso’.

A referida proximidade do Natal, celebracdo por exceléncia da Poesia
divina, parece ndo reconfortar a auséncia sentida pela poeta. O Advento, aqui, marca
ndo uma feliz expectativa, mas a dor da auséncia. Tudo isso, entre outras coisas, faz-nos

recordar que a semelhanca da atividade do poeta com a do profeta est, também, no fato

% 1d., O coracéo disparado, p. 35. Todos os poemas que, a partir daqui, seguem citados, porém néo
transcritos, podem ser encontrados no anexo desta pesquisa.
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de que ttm a missdo de andncio somente: ndo sdo maiores que a Poesia, mas a voz que a

faz despontar no deserto do mundo (cf. Is 40,3).

O deserto é, alias, a aridez provocada pela auséncia dessa poesia, dessa
palavra salvifica que da sentido a vida e a vocacdo da poeta. Sabedora de que a poesia é
dom divino dispensado & sua humanidade singular de poeta, Adélia diz, no poema
“Auséncia da poesia”?®: “Aquele que me fez me tirou da abastanca, ha quarenta dias me
oprime no deserto”. Mesmo vendo “a mangueira contra a nuvem preta” e tendo seu
coragdo aquecido, na situacdo desértica em que se encontra, iSSO ndo passa de uma
ilusdo de que faria um poema. Na aflicdo, o que resta é o clamor ao Deus da poesia e ao

Espirito que traz inspiracéo:

[.]

O Deus de Bilac, Abrado e Jaco,
esta hora cruel ndo passa?

Me tira desta, 6 Espirito,
Redime estas palavras do seu po.

[.].

No ja citado poema “Paixdo”, a dor da auséncia ¢ novamente manifestada.
A pedra ndo passa de pedra; “o mundo, cheio de departamentos”, ja “ndo ¢ a bola bonita
caminhando solta no espaco”. Sem a poesia, revelagdo da face divina, a poeta vira uma
“péssima cristd”. Evocando, mais uma vez, a referéncia desértica diz: “s6 quaresmal
ninguém suporta ser”. Em seu desespero, o eu-lirico anseia pela pascoa, o encontro com
a poesia, assimilando sua dor a partir da dor de um povo desolado pela destruicéo e
perda de sua patria: “Vds todos que passais, olhai e vede, se h dor tdo grande como a

minha dor”, numa clara referéncia as Lamentacdes (1,12).

Na poesia pradiana outro elemento salta as vistas, quando o assunto é a
relacdo da poeta com a poesia. Como ja dito, o eu-lirico sabe que ndo detém a poesia,
pois ela provém de Deus e, a nds, ele a dispensa segundo seu designio. No entanto, uma
vez tocada e seduzida pela beleza, a poeta ndo quer se ver apartada dela, pois a tem
como pulsacdo vital: € o que a une a Deus. Depois de ter cumprido sua missédo de

anunciar a beleza divina, apds té-la experimentado em seu proprio sentimento, o eu-

2 |bid., p. 79.
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lirico se vé aliviado por perceber que a poesia ndo o abandonou, mas permanece. 1sso é

motivo de louvor e gratiddo, como demonstrado no poema “Fluéncia”?’:

Eu fiz um livro, mas oh, meu Deus,

nédo perdi a poesia.

Hoje depois da festa,

guando me levantei para fazer café,

uma densa neblina acinzentava os pastos,

as casas, as pessoas com embrulho de pdo.

O fio indesmanchavel da vida tecia seu curso.
Persistindo, a necessidade dos relégios,

dos descongestionantes nasais.

Meu livro sobre a mesa contraponteava exato
com os pardais, 0s urindis pela metade,

0 antigo e intenso desejar de um verso.

O reldgio bateu sem assustar os farelos sobre a mesa.
Como antes, gracas a Deus.

Esse traco vocacional e de servico a poesia perpassara toda a obra poética de
Adélia Prado. E pano de fundo para que possamos perceber a relagdo que estabelece
com a poesia e, em consequéncia, com Deus que é o doador de toda revelacdo da
beleza. Com essa consciéncia do papel do poeta frente a sua obra, que é de servico
oracular do sagrado, podemos perceber e analisar alguns tracos que saltam as vistas no

contato com a obra pradiana.

2. Tracos da teopoética pradiana

Do seu primeiro livro, Bagagem, o poema “Grande desejo” 28 parece tragar o
programa pelo qual passara toda sua poesia e, posteriormente, sua prosa. Poderia ser
considerado como que um resumo lirico da biografia do eu-lirico que, em toda a obra,
parece confundir-se com Adélia Prado, apesar de esta saber-se e reconhecer-se menor
que a poesia que produz.

N&o sou matrona, mée dos Gracos, Cornélia,

sou € mulher do povo, mée de filhos, Adélia.

Faco comida e como.

Aos domingos bato 0 0sso no prato pra chamar o cachorro
e atiro os restos.

27 |bid., p. 107.
28p_10.
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Quando dai, grito ai,

guando € bom, fico bruta,

as sensibilidades sem governo.

Mas tenho meus prantos,

claridades atras do meu estdmago humilde
e fortissima voz pra cénticos de festa.
Quando escrever o livro com 0 meu nome
e 0 home que eu vou pbr nele, vou com ele a uma igreja,
a uma lapide, a um descampado,

para chorar, chorar e chorar,

requintada e esquisita como uma dama.

A mulher que ndo provém de grandes dinastias € uma mulher comum, de
gestos e vida comuns, mas de sensibilidade poética, por isso, incomum. No supracitado
poema, alguns tracos saltam aos olhos do leitor. Esses tragos aparecerdo em toda
tradicdo literaria pradiana, revelando a unidade contida na experiéncia lirica da poeta.

Dessa maneira, o eu-lirico

Identifica-se apenas como Adélia, mais que rima, uma mulher do
povo, e mulher de forno e fogéo, que cuida de cachorro e grita quando
algo lhe ddi, mas tem sensibilidade para as coisas boas da vida. Ao
mesmo tempo, ao final do poema, desenha-se como requintada e
esquisita dama, isso, depois que ja tiver composto um livro com seu
nome — imagina-se, o proprio livro que o leitor naquele momento tem
em maos. Considera-se obrigada a cumprir uma sina, e esta sina,
saber-se-4 ja a partir deste livro, é a de uma espécie de arauto ou
profeta de Deus: sua palavra poética € a revelacdo da Beleza que, por
seu lado, concretiza a existéncia de Deus entre os homens. Dai a
perspectiva do lirismo em sua poesia — mais que isso — a epifania, que
a caracteriza [...].%

Destacamos a consciéncia do ser mulher, com a liberdade de poder sentir
em sua carne erdtica “as sensibilidades sem governo”; os gestos cotidianos como
possibilidades da poesia; a existéncia humana marcada pelo pranto e pela consciéncia de
que a vida passa pelo corpo, “atras do [...] estdmago humilde”; ¢ a gratiddo pelo dom da
poesia que €, ndo poucas vezes, motivo de choro, mas sempre missdo de anuncio. Das
muitas caracteristicas que permeiam a obra da poeta, destacaremos seu carater feminino
e, depois, o sentimento de orfandade, que €, para o eu-lirico, possibilidade de relagéo

com Deus.

2 HOHLFELDT, A. “A epifania da condigdo feminina”. In: Cadernos de Literatura Brasileira — Adélia
Prado. Rio de Janeiro: Instituto Moreira Sales, 2000, p. 78.
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2.1. “Mulher é desdobravel. Eu sou”

Segundo a tedloga Maria Clara L. Bingemer, “a beleza da Encarnacdo do
Verbo, que habitou entre nds é sentida no corpo. Beleza e corpo que tém género. Género
feminino™®. Essa parece ser, diriamos, uma realidade assumida por Adélia Prado. Da
consciéncia de seu ser mulher, Adélia assume sua feminilidade percebendo a realidade,
marcadamente patriarcal que a cerca, mas parecendo, a primeira vista, ignorar tudo o
que isso significa, pelo fato de assumir seu lugar feminino de mulher, esposa, mée,

catdlica e poeta.

No poema “Com licenca poética”3! podemos perceber essa dindmica do eu-
lirico no processo de assuncdo do ser mulher que, inevitavelmente, gera uma sutil
ruptura com a tradigdo patriarcal sem, no entanto, trazer essa reflexdo ao discurso. A
poeta € alguém para a qual ja foi anunciada a sina de “carregar bandeira”, “cargo muito
pesado para a mulher, esta espécie ainda envergonhada”. Cumprindo sua sina, a poeta
inaugura linhagens e funda reinos, assumindo seu papel de protagonista e a igualdade

com o sexo masculino.

Quando nasci um anjo esbelto,

desses gue tocam trombeta, anunciou:
vai carregar bandeira.

Cargo muito pesado pra mulher,

esta espécie ainda envergonhada.

Aceito os subterfugios que me cabem,
sem precisar mentir.

N&o sou tdo feia que ndo possa casar,
acho o Rio de Janeiro uma beleza e

ora sim, ora ndo, creio em parto sem dor.
Mas o que sinto escrevo. Cumpro a sina.
Inauguro linhagens, fundo reinos

—dor ndo é amargura.

Minha tristeza ndo tem pedigree,

ja a minha vontade de alegria,

sua raiz vai ao meu mil avo.

Vai ser coxo na vida é maldi¢do pra homem.
Mulher é desdobravel. Eu sou.

Este primeiro poema do livro Babagem, que sem ddvidas é uma introducéo

a toda obra pradiana, bem como o poema “Grande desejo”, da o tom da poética de

% BINGEMER, M.C.L. “Deus: experiéncia originante e originada. O texto materno-teologal de Adélia
Prado”. In: DE MORI, G., et. alii. (orgs). Aragem do sagrado. S&o Paulo: Loyola, 2011, p. 247.
31 PrRADO, A. Bagagem, p. 9.
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Adélia Prado. Como percebemos em “Com licenga poética”, o eu-lirico faz uma parddia
ao poema de Carlos Drummond e, com ironia, uma diferenciacdo do que escreve
Bandeira: “Adélia Prado ndo aceita nem o destino de gauche do poeta conterraneo,
como recusa a marginalizacdo feminina a que fora votada por Manuel Bandeira”??.
Assim, a poesia de Adélia Prado ja é apresentada ao leitor como uma poesia madura,

com voz bastante pessoal.

O lugar do feminino ocupado por Adélia Prado na poesia brasileira, ndo
significa que sua obra esteja na esteira do pensamento feminista. Trata-se, sobretudo, de
uma assuncao que Prado faz do seu ser mulher e de como isso se apresenta como dom e
também como auténtica possibilidade de portar uma missdo anuncio da Beleza. Apesar
de Adélia Prado nédo aceitar o adjetivo poetisa — na compreensdo pradiana, o fazer, por
isso a arte, é sempre acdo masculina — o eu-lirico assume a voz feminina em quase toda

a obra.

Para Adélia, o sexo feminino estd em posi¢do segunda e o masculino em
primeira. A prépria narrativa biblica, no segundo poema da criacdo, expressa essa
ordem: primeiro o homem, depois a mulher (cf. Gn 2,7.22). Ndo se trata de uma
inferioridade por parte da mulher, tdo sustentada nos circulos patriarcais, mas dom. O
feminino é a possibilidade e isso é graca: possibilidade de que haja a alteridade que
propicia a convivéncia, tal como canta Addo ao reconhecer a mulher como 0sso dos
seus 0ssos e carne de sua carne (cf. Gn 2,23); é a possibilidade de a humanidade
humanizar-se®. O “sim” de Maria é o arquétipo dessa possibilidade que é a mulher, o

poder do feminino: “¢ ela dizendo ao Senhor que sim, que pode”3*.

A primeira vista, o poema “Casamento”3® pode parecer contraditorio ao que

aparece no poema acima citado, mas confirma esse lugar feminino da possibilidade:

Ha mulheres que dizem:

Meu marido, se quiser pescar, pesque,

mas que limpe os peixes.

Eu ndo. A qualquer hora da noite me levanto,
ajudo a escamar, abrir, retalhar e salgar.

E t3o bom, s6 a gente sozinhos na cozinha,
de vez em guando os cotovelos se esbarram,

32 HOHLFELDT, A. Op. Cit., p. 77.

3 Aqui, como ndo lembrar da mulher cananeia de Mt 15,21-28, que ajuda Jesus a ir além de uma
compreensdo pragmatica? Uma mulher sem nome que faz Jesus tomar consciéncia da realidade, de uma
forma mais profunda.

3 PRADO, A. “Oréaculos de margo” (entrevista). In: Cadernos de Literatura Brasileira, p.38.

% 1d., Terra de Santa Cruz, p. 25.

27



ele fala coisas como "este foi dificil"

"prateou no ar dando rabanadas"

e faz o gesto com a méo.

O siléncio de quando nos vimos a primeira vez
atravessa a cozinha como um rio profundo.
Por fim, os peixes na travessa,

vamos dormir.

Coisas prateadas espocam:

S0mos Noivo e noiva.

Se uma leitura desatenta pode levar a compreensao de uma total submisséo
da mulher que, a qualquer hora da noite se levanta para ajudar o marido a limpar peixes,
um olhar atento nos ajuda a perceber a dindmica do amor-entrega que perpassa todo o
poema, como fruto de uma profunda consciéncia de seu papel de mulher. Sua postura de
prontiddo em estar na companhia do marido, ouvindo as historias que conta, faz ressoar,
na convivéncia, a histéria de amor que os une e que faz com que permanecam unidos,
como “noivo e noiva”. O eu-lirico estd reconciliado com sua condi¢do feminina, que é
um dom, por isso se permite entregar-se ao prazer de ser mulher, fazendo com que

coisas “prateadas espoquem”, num amor esponsal e erético.

Essa consciéncia da mulher que ama, sente prazer e cuida da lida, é fruto da
compreensdo de que o corpo é o lugar da redencdo, € via de acesso para Deus. Tal
compreensdo da importancia do seu corpo feminino, como lugar da realizacdo de sua
humanidade propria, e como dom para a humanizacdo do outro, ndo foi assumida de
modo répido e simples. Isso esta relacionado com o desenvolvimento espiritual de
Adélia Prado, revelado ao leitor pelo eu-lirico, ao longo de toda obra, como

analisaremos no terceiro capitulo.

De uma piedade, que chamariamos barroca, Adélia Prado passa a encontrar
o seu lugar na relacdo com Deus, descobrindo que o seu corpo é esse lugar. Para Cleide
Maria de Oliveira, a descoberta do corpo como esse lugar fundamental no qual o eu-
lirico faz a experiéncia da transcendéncia — ao contrario do que propunha Platdo — se da

por meio de uma “ascese aos avessos’:

A esse movimento estou chamando de ascese aos avessos, por
distinguir-se dos movimentos ascéticos tradicionais, que se pautam em
um processo de controle, domesticacéo e, quica, apagamento do corpo
e de suas marcas com vistas a sua definitiva espiritualiza¢do, pois o
corpo é, de modo geral, entendido como empecilho para o exercicio
mistico e/ou intelectivo. A ascese adeliana, entretanto, ndo é um
exercicio de autocomedimento e moderacdo, mas um vigoroso embate
com 0s pressupostos com 0s quais o Ocidente cristdo subjugou o
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corpo (o sensivel) em defesa da alma (o inteligivel, o ideal) — em
especial o corpo feminino, considerado como falta e auséncia — e uma
religiosidade plena e potente enraizada no corpo. E por que chamar de
ascese esse processo, se hd nele tdo pouco da ética metafisica que
permanece subjacente aos exercicios ascéticos de controle do corpo?
Porque implica um rigoroso exame de si e 0 progressivo
desprendimento de uma concepg¢do do corpo como l6cus profano,
interdito, acompanhado de um movimento de emancipa¢do que o
transforma em I6cus privilegiado para a experiéncia do sagrado.®

Adélia esta ciente de que o desejo, que muitas vezes culmina no ato erético,
¢ algo tdo cotidiano que se assemelha a “cuidar da horta e gaiola”. Nesse aspecto, o eu-
lirico rompe com uma tradicdo que demoniza o ato sexual, sobretudo em relacdo a
mulher, principalmente quando confessa pensar em sexo, morte e Deus

“invariavelmente todo dia”. E mais: reconhece Deus como aquele que “ndo se ofende

com as posi¢des do amor’®’,

Se Deus, o Criador, ndo se ofende com as posi¢cBes do amor, é preciso,
entdo, olhar para a realidade erdtica como béncdo, como possibilidade da igualdade

entre 0 homem e a mulher. Em uma narrativa do livro Solte os cachorros, Adélia expde:

Mistério maior que eu acho no sexo masculino é a sobra mesmo,
capaz de propulsdo desde a mais tenra vida, procurando o qué? Noca
punha o Zico mais o Pulinho na bacia, na mesma hora a coisinha
subia, ela enjerizava: baixa isso, menino, baixa logo, sendo apanha.
Certas psicologias tém infernizado muito as coisas, botando sua pata
suja em tudo quanto € lugar, feito o mesmo servico de
intervencionismo da religido do chicote. Corpo mais alegre que eu
conheci era 0 meu mesmo, até que me explicaram o significado dos
lirios nas imagens dos santos. [...] Em pequena eu quis muitas vezes
ser menino, s6 por causa da molinha que eu ndo tinha, achava
poderoso e nunca, em nada, eu quis ficar por baixo de ninguém, por
baixo que eu digo, é inferior. [...] Machismo existe, ta ai sorrateiro,
enfiado por tudo quanto é canto. [...] Penso que estou certa porque no
livro da Biblia, logo na primeira pagina, esta escrito: “Deus fez o

homem e o fez macho e fémea”.3®

Agora, depois de silenciar-se a respeito desse assunto, como catdlica, Adélia
toca em uma questdo que ultrapassa a realidade social, mas que chega ao seio mesmo da

vida eclesial. Pertencente a uma instituicdo marcada pelo protagonismo masculino, a

% OLIVEIRA, C. M. de. “Uma ascese as avessas”. Artigo em vias de publicagdo pela REVER — Revista de
Estudos de Religido da PUC-SP. Sem pégina.

370 modo poético”. In: PRADO, A. Bagagem, p. 79.

38 1d., Solte os cachorros, pp. 81-82.
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poeta se encontra em uma tradicdo predominantemente patriarcal. “O patriarcalismo

sublinha a superioridade do homem ndo apenas por um viés intelectual ou pratico, mas

pelo que chamariamos um viés ontoldgico™®. Sabedora de que “ser coxo na vida é

maldi¢do pra homem™*°, a mulher desdobravel esbraveja:

Quero é desabafar. Tou cheia de aguentar o papa, o presidente da
Republica, o ministro, o prefeito, 0 magnifico reitor, 0 agougueiro, o
padeiro, o padre, 0 meu pai, 0 meu avd, o meu irm&o, o meu filho, o

pai do meu filho, o anjo Gabriel, Satanas, tudo homem.*

Ao assegurar seu lugar de mulher catdlica, defendendo o corpo e sua

dimensdo erotica, o eu-lirico rompe ndo somente com a concep¢do patriarcal, mas,

também, com a falsa ideia de se culpabilizar a mulher pela entrada do pecado no

mundo. Além disso, sua poesia marca o rompimento da ideia de que a mulher seja a

sede do pecado sexual®?. E o que aparece em um trecho do poema “Festa do Corpo de

Deus™*3, poema que analisaremos com mais aten¢do no terceiro capitulo desta pesquisa:

[...]

Jesus tem um par de nadegas!

Mais que Javé na montanha

esta revelagdo me prostra.

O mistério, mistério,

suspenso no madeiro

0 corpo humano de Deus.

E proprio do sexo o ar

gue nos faunos velhos surpreendo,
em criangas supostamente pervertidas
e a que chamam dissoluto.

Nisto consiste o crime,

em fotografar uma mulher gozando
e dizer: eis a face do pecado.

Por séculos e séculos

0s demdnios porfiaram

em nos cegar com este embuste.

[.].

Muitos outros poemas e textos revelam a dimensao da consciéncia feminina

e seus desdobramentos eréticos em Adélia Prado. Os textos acima trabalhados, no

39 BINGEMER, Op. Cit, p, 249.

40 “Com licenga poética”. In: PRADO, A. Bagagem, p, 9.

41 1d., Solte os cachorros, p, 82.
42 Cf. BINGEMER, Op. Cit, pp, 249-250.
4 PRADO, A. Terra de Santa Cruz, p. 69.
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entanto, parecem expressar bem o que perpassa pelo viés do feminino em toda a obra
pradiana. Paradoxalmente, ao mesmo tempo em que ha tragos da firmeza da mulher e da
assuncao dessa condigdo como dom, ha, ao longo da obra, a manifestacdo da fragilidade
do eu-lirico, que, amitde, revela seu sentimento de orfandade e impoténcia. E sobre isso

gue trataremos agora.

2.2. O sentimento de orfandade e o “colo” de Deus.

O ano de 1950, quando Adélia Prado tinha 15 anos, é marcado pela morte
de sua méde, Ana Clotildes Corréa. Fato que desencadearia 0 processo de escrita dos
primeiros poemas, todos preocupados com as regras formais de estrutura e versificacao.
Em 1972, 22 anos depois, morre seu pai, o ferroviario Jodo do Prado Filho. Tudo isso
marcaria, definitivamente, a obra pradiana. E depois da morte de seu pai que Adélia
Prado encontra 0 seu tom, sua poesia. Poesia esta que sera, constantemente, marcada
pela auséncia, pelo sentimento de orfandade e pelo tema da morte: todos lugares
existenciais que conduzem a Deus. O poema “As mortes sucessivas™* nos ajuda a

perceber isso:

Quando minha irmad morreu eu chorei muito

e me consolei depressa. Tinha um vestido hovo

e moitas no quintal onde eu ia existir.

Quando minha méae morreu, me consolei mais lento.
Tinha uma perturbacdo recém-achada:

meus seios conformavam dois monticulos

e eu figuei muito nua,

cruzando os bracos sobre eles é que eu chorava.
Quando meu pai morreu, hunca mais me consolei.
Busquei retratos antigos, procurei conhecidos,
parentes, que me lembrassem sua fala,

seu modo de apertar os labios e ter certeza.
Reproduzi o encolhido do seu corpo

em seu Ultimo sono e repeti as palavras

que ele disse quando toquei seus pés:

‘deixa, t4 bom assim’.

Quem me consolara desta lembranga?

Meus seios se cumpriram e as moitas onde existo
sdo pura sarca ardente de memoria.

4 PrADO, A. Bagagem, p. 134.
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O poema fala de épocas distintas, mas, ao mesmo tempo, € atemporal: as
moitas da existéncia “sdo pura sar¢a ardente de memoria”, queimam mas ndo se
consomem, estdo latentes, pulsantes. A atemporalidade dos eventos também transparece
no questionamento que, aparentemente, ndo tem resposta: “Quem me consolara desta
lembranga?”. O titulo nos leva a compreender que, no sentir da poeta, 0s episodios das
trés mortes foram sucessivos, como se sem espacos de tempo, marcando a permanéncia

desse estado de auséncias.

O enredo, ao contrario, € marcado por etapas: a morte da irma parece se
situar na infancia, quando um vestido novo simboliza o consolo; a morte da mée ocorre
na adolescéncia, quando a consciéncia feminina do eu-lirico parece despontar e a
lentiddo no processo de luto indicar a fragilidade e o desamparo, sinalizados pela nudez;
a morte do pai, a que nunca encontrou consolo, situa-se na fase adulta e, por isso,
experimentada de forma diferente. Simbolicamente, essa auséncia do pai, nunca
consolada, dard tom a sua poesia, ajudara na elaboracéo do luto, a partir da esperanca na

ressurreicao.

Também marcado por essa latente auséncia estd o “Poema esquisito”, de
Bagagem™®. A auséncia é real, no entanto, o eu-lirico encontra em si 0 eco de uma
presenca que faz com que os pais mortos respondam, “tenazes e duros”, o chamado
orfao. O eu-lirico tem consciéncia do lugar onde jazem os corpos sem vida, mas ainda
pergunta onde estdo escondidos, possibilitando-nos a percep¢do de outra maneira de

existéncia, a da memoria.

Doi-me a cabeca aos trinta e nove anos.

N&o é habito. E rarissimamente que ela doi.
Ninguém tem culpa.

Meu pai, minha mée descansaram seus fardos,

ndo existe mais 0 modo

de eles terem seus olhos sobre mim.

Mée, 6 mée, 6 pai, meu pai. Onde estédo escondidos?
E dentro de mim que eles estéo.

N&o fiz mausoléu pra eles, pus os dois no chéo.
Nasceu 4, porque quis, um pé de saudade roxa,
que abunda nos cemitérios.

Quem plantou foi o vento, a 4gua da chuva.

Quem vai matar é o sol.

Passou finados ndo fui 14, aniversario também néo.

%p, 19.
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Pra que, se pra chorar qualquer lugar me cabe?
E de tanto lembra-los que eu no vou.

00660 pai

006066 mae

Dentro de mim eles respondem

tenazes e duros,

porque o zelo do espirito € sem meiguices:

Anancs

O fato de ndo ter feito um mausoléu, de os timulos no chédo estarem sujeitos
as mudancas do tempo e de ndo ir ao cemitério por ocasido de finados e aniversarios,
ndo traz culpa ao eu-lirico, pois “pra qué, se pra chorar qualquer lugar me cabe?”
pergunta-se. E conclui: “E de tanto lembra-los que eu ndo vou”. O consolo em meio ao
sofrimento da auséncia esta no reconhecimento de que tanto o pai, quanto a mae

“descansaram seus fardos”.

A confianca e a busca por uma fagulha de consolo ndo eliminam o
sentimento de pequenez e de abandono, frente & morte dos que Ihe seriam abrigo. A
orfandade, nesse caso, aparece como possibilidade de encontrar, em Deus, 0 consolo
para a fragilidade que assombra todo género humano, tal como transparece no poema
“Orfandade”*®:

Meu Deus,

me d& cinco anos.

Me d& um pé de fedegoso com formiga preta,
me da um Natal e sua véspera,

0 ressonar das pessoas no quartinho.

Me dé& a negrinha Fia pra eu brincar,

me da uma noite pra eu dormir com minha mae.
Me da minha mée, alegria sd e medo remediavel,
me da a mado, me cura de ser grande,

6 meu Deus, meu pai,

meu pai.

Quando tudo é insegurancga, a confianca da crianga quer ser resgatada, pois é
despreocupada. No desconsolo da vida adulta, o eu-lirico clama por ter mée e por ter
uma noite para dormir com ela, mais a inocéncia da infancia que néo se aflige. Em meio
a auséncia, encontra-se a oportunidade de ter Deus por Pai, este que supre toda auséncia

e que tem o poder de transformar todas as realidades. E 0 mesmo que se rende ao jogo

% |bid., p. 12.
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de infincia, como vemos em “Duas maneiras” *’, porque nessa relagdo ha lugar para a

confianca:

De dentro da geometria

Deus me olha e me causa terror.

Faz descer sobre mim o incubo hemiplégico.

Eu chamo por minha mae,

me escondo atras da porta,

onde meu pai pendura sua camisa suja,

bebo 4gua doce e falo as palavras das rezas.

Mas ha outro modo:

se vejo que Ele me espreita,

penso em marca de cigarros,

penso hum homem saindo de madrugada pra adorar o Santissimo,
penso em fumo de rolo, em apito, em mulher da roga
com balaio de pequi, fruta feita de cheiro e amarelo.
Quando Ele da f&, ja estou no colo d’Ele,

pego sua barba branca,

Ele joga pra mim a bola do mundo,

eu jogo pra Ele.

Ante a presenca do Criador todos sdo pequenos e tomam consciéncia da sua
fragilidade: procura-se por segurancas, mas elas sdo ausentes. Sua presenca plena pode
parecer perturbadora, pois para quem vé a Deus, ndo parece existir outro destino sendo a
morte. A presenca causa terror; um mistico terror. Diante disso, somente a confianca e
postura de uma crianca podem resistir na experiéncia, ao mesmo tempo em gue se rende
ao amor terrivel, sem reservas. A presenca perturbadora de Deus, o eu-lirico responde
com uma presenca travessa: senta-se em seu colo, pega “sua barba branca” e brinca. A
orfandade, mais que sofrimento por auséncias é, na experiéncia poética de Adélia Prado,
possibilidade de abrigar-se em Deus. O encontro com um Deus com face de Pai se dara
ap6s um longo processo espiritual, no qual Jesus é o revelador dessa face paterna, tal

como mostraremos no caminho tragado no terceiro capitulo.
O livro Quero minha mde, de 2005, narra, em pequenos episodios, a

experiéncia de Olimpia que, aturdida por uma doenca, faz memdria de sua mae, que

morrera quando a protagonista ainda estava na adolescéncia.

Estou me lembrando de minha mae, morreu num més de setembro, a
trés meses da minha formatura no ginasio, cercada de travesseiros, 0s

“7 |bid., p. 72.
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labios muito roxos, puxando o ar, minhas tias, meu pai, meus irmaos
em volta. Eu voltava da escola e, assim que abri o portdo, pressenti o
sinistro, o ruim da vida. O livro de reza ficou comigo, e tdo alto
guanto ela pedindo ajuda eu rezava por ela na hora em que a vida mais
a horrorizava.*®

O contato com a propria fragilidade, a de experimentar um cancer, remete
Olimpia a experiéncia da morte de sua mée, em quem se vé e com quem se identifica.
Essa experiéncia, que volta a todo tempo, ao longo do texto, ja é dita desde a epigrafe
eleita por Adélia para abrir o livro: “De fato, és bem filha de tua mae”, de Ez 16,45.
Frente a proépria finitude, Olimpia ndo vé outro destino que ndo o de sua mae. Ao fim
das fragmentadas narrativas, Olimpia se vé curada e convencida de que sua sorte ndo
corresponde a uma sina, mas esta marcada pelo préprio cuidado de Deus. Mesmo em
meio as auséncias, uma presenca quase escatoldgica faz-se perceber. Ela reside na
esperanca: “Creio na ressurreicdo dos mortos, aceito ¢ confesso o absurdo que me

salva™®. Ainda:

Experimento a palpavel misericordia, a carruagem ndo vai virar
abobora, o vestido é meu e ndo preciso andar curvada para mostrar
gratiddo. Pode brinquinhos de ouro, curso de danca pode, vestido de
pano macio, ‘Olimpia, a gléria de Deus € que o homem viva’,
obrigada doutora, a cadeia abriu-se [...].%°

A tomada de consciéncia de que Deus é um Pai e de que por isso ha ainda
esperanca na vida é fruto de um processo espiritual de conhecimento de Deus, que tem
Jesus como itineradrio. Jesus € o revelador do rosto amoroso do Pai, porque €
comunicacdo da Poesia que salva, como veremos nos dois capitulos seguintes. Até aqui,
percebemos que toda a obra de Adélia Prado esta remetida a Deus, que se manifesta no
cotidiano, e o faz sagrado, porque marcado pela presenca divina, no Filho, a Poesia

divina.

*k%k

8 1d., Quero minha mée, p. 20.
49 |bid., 37.
50 |bid., p. 75.
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“[...] é em sexo, morte e Deus que eu penso invariavelmente todo dia”. Esse
verso, do poema “O modo poético™!, parece resumir bem os tracos da poética pradiana.
A consciéncia do ser mulher, que tem um corpo erético, passivel de morte e que busca
por Deus ocupara o eu-lirico do primeiro ao Gltimo livro de Adélia Prado. E com essa
identificacdo do eu-lirico com esses trés temas, que toda a obra pradiana dialogara,

buscando encontrar o sentido para a existéncia, que tem como ponto de chegada Deus.

Esse Deus é o que se revela no cotidiano, fazendo com que o corriqueiro da
vida possa sempre transcender, a fim de manifestar a Poesia, que é Deus mesmo, na
Pessoa do Filho. Dessa maneira, podemos dizer que o acontecimento poético é
acontecimento de salvacdo, porque a Beleza € a presenca de Deus que nos assume e nos
toma, dando sentido e esperanca a nossa vida. 1sso, no entanto, € um processo espiritual

de tomada de consciéncia de quem € esse Deus.

Como vimos, a Poesia, como forma de toda arte, tem por origem a
experiéncia religiosa. Essa experiéncia religiosa ndo precisa, necessariamente, ter viés
confessional. “Essa ¢ uma concepgdo de poesia que remonta ao Romantismo, momento
em que se articulam fecundas aproximacdes entre as experiéncias poética e religiosa que
fundamentardo a estética moderna, para a qual a arte acaba por tornar-se o Ultimo reduto

de experimentacio do sublime e do sagrado”2,

A poética de Adélia Prado assume essa religiosidade, dando a ela um
significado cristdo e faz dessa experiéncia religiosa, um caminho espiritual de
conhecimento de Deus e da prépria pessoalidade que o eu-lirico carrega, quando se
identifica com a autora. A experiéncia religiosa em Adélia Prado significa, parece-nos,
um estar a frente do Criador, que revela a face do real no cotidiano. Essa experiéncia
religiosa se torna experiéncia espiritual, quando ela se torna fonte de sentido para a
experiéncia desse Deus.

Dizer que a obra de Adélia Prado nos remete a um cotidiano sagrado é
afirmar que a compreensao que a autora tem de poesia € a revelacdo de Deus na histéria
de suas criaturas. Dessa maneira, faz-se necessario perceber duas influéncias espirituais
gue nossa autora teve e tem ao longo de sua vida e que aparece em sua obra. Trata-se

das espiritualidades franciscana e inaciana. A partir dessas duas influéncias, parece que

51 1d., Bagagem, pp. 79-80.
52 OLIVEIRA, C. M. “O Poeta ficou cansado”. In: IPOTESI. Juiz de Fora, v. 16, n. 2, jul./dez. 2012, p. 183.
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Adélia Prado se firma numa cristo-teologia, como fundamento de sua caminhada

espiritual: ¢ a humanidade de Jesus, radicalizada na cruz, que revela o amor de Deus.

Da influéncia franciscana, percebemos a humanidade de Jesus que se torna
Boa-Nova do amor de Deus. Esse Evangelho é a propria vida de Jesus, que revela a
misericordia do Pai, principalmente nas dimensGes marginais para as quais usualmente
ndo olhamos. Na obra pradiana, esse olhar se volta para o cotidiano, como lugar
agraciado pela revelacdo de Deus: pela manifestacdo divina da Poesia, que € Jesus
mesmo, no cotidiano, jA ndo ha mais divisdo entre sagrado e profano, pois todas as

coisas se tornam sagradas, porque tomadas pela presenca de Deus.

Adélia Prado: [...] eu quero... eu amo o mundo, eu amo a carne, a
matéria, eu gosto da matéria. Por isso a religido me d& uma resposta
extremamente, totalmente satisfatoria. Porque ela me promete a
ressurreicdo da carne. J& pensou na delicia? A ressurrei¢do da carne, a
recriagdo do mundo, do cosmos, a restauracdo de toda matéria em
Cristo, a ressurreigdo, enfim. Entdo, vocé ama realmente o barro, a
cor, como criaturas, sdo criaturas também, elas tém valor em si
mesmas, ndo s6 em referéncia a mim, mas porgue sdo criaturas de
Deus. Elas dizem uma coisa, elas tém uma fala. A cor vermelha fala
uma coisa, a amarela fala outra. Acho que mais é esse amor pela
Criagdo, amor pelo concreto, pela carne, pela matéria.

Antbnio Herculano: E a partir dai vocé atinge a espiritualidade?
Adélia Prado: Néo ¢é a partir dai. A espiritualidade ja esta, ndo veio ai.
Isso néo é forma de chegar, ja chegou.5®

Em relacdo a influéncia franciscana, chama a atencdo, ainda, a experiéncia
de “Deus acima de todo desejavel”. A espiritualidade franciscana “propde com
insisténcia a todo crente, que convida a amar, honrar, adorar e servir, louvar e bendizer
a Deus, totalmente acima de qualquer desejavel”®*. Em toda a obra pradiana, sobretudo
no livro Bagagem, percebemos a total rendicdo que o eu-lirico tem ante a Deus, 0
Criador. A experiéncia que o eu-lirico tem com a revelacdo de Deus é a da
conscientizacdo de sua condicdo de criatura. O resultado disso é a atitude de adoracao,
louvor e reconhecimento da grandeza de Deus, para quem deve estar voltado o coracdo

de toda criatura, tal como inspira a espiritualidade franciscana.

% Lores, A. H. Adélia Prado: uma entrevista. Rio de Janeiro: Fundagdo Casa de Rui Barbosa —
Ministério da Cultura, 1995, pp. 28-29 apud OLIVEIRA, “O Poeta ficou cansado”, p. 189.

% MATURA, T. “Franciscana (espiritualidade)”, verbete. In: LACOSTE, J-Y. Dicionério critico de teologia.
S&o Paulo: Paulinas; Loyola, 2004, p. 750.
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Por fim, a segunda influéncia espiritual na obra pradiana que se destaca é a
inaciana. Nela, um dos tracos caracteristicos é buscar a vontade de Deus, caminho que
se perfaz na conformacdo a Cristo. Trata-se de unificar a propria liberdade com a
vontade de Deus, a fim de que o sujeito possa, unido de tal forma a Deus, fazer uma
opcdo livre e comprometida por ele®. Adélia Prado, como conhecedora da
espiritualidade inaciana e praticante dos Exercicios Espirituais®, tem sua literatura toda
influenciada por essa espiritualidade. Chamamos a atencdo, sobretudo, para A
contemplacdo para alcancar o amor, dos Exercicios Espirituais, como elemento que

muito aparece na obra pradiana.

A contemplacdo para alcangar o amor, poder-se-ia dizer, € para 0
conjunto dos exercicios espirituais o que o coléquio é para cada
contemplacdo: o ponto de chegada em que a oragédo se eleva em nos
como acorde final, enriquecido de todas as suas harmonicas, e o ponto
de partida donde nos langamos para agir num mundo transformado.
N&o se trata ja de contemplar este ou aquele mistério [...], mas de
contempla-los todos a0 mesmo tempo, numa espécie de revisdo geral,
em que se passa rapidamente de um a outro para captar as grandes
articulagfes de uma sintese. Trata-se antes de uma dessas “repetigdes”
em que a alma ndo tem necessidade de grande nimero de ideias nem
de muitos esforcos, mas se encontra no centro de um Unico mistério,
que € ao mesmo tempo o mistério de Deus Criador e do Deus
Redentor, do Deus que da a vida e do Deus que conserva 0 universo,
do Deus de quem tudo procede e para quem tudo retorna: numa
palavra, o mistério do amor de Deus.*’

Assim como a espiritualidade franciscana, a espiritualidade inaciana
também busca uma integracdo com todas as realidades criadas, pois é preciso encontrar
Deus em todas as coisas. A poética de Adélia Prado, que como vimos pode ser
considerada uma teopoética, por sua inspiracdo sagrada, busca essa integracdo com as
realidades criadas, pois nelas a revelacdo do amor de Deus se d&, como pura poesia. Ndo
ha davidas de que a humanidade do Filho é, nessa perspectiva, crucial para que

compreendamos o percurso espiritual de Adélia Prado.

Depois de voltar nossa atencdo sobre a obra de Adélia Prado, destacando

alguns pontos literarios que julgamos importantes para nossa pesquisa, e conscientes de

% Cf. FLIPO, C. “Inaciana (espiritualidade)”. In: LACOSTE, Dicionario critico de teologia, pp. 883-885.

%6 Cf. PRADO, A. “Oraculos de Maio”, entrevista. In: Cadernos de literatura brasileira, p. 36.

5" COUREL, F. “La connaissance intérieure du Seigneur”. In: Christus, 27 (1960), p. 376 apud Ruiz DE
GOPEGUI, J. A. “A contemplagdo para alcancar amor nos exercicios espirituais”. In: Perspectiva
Teoldgica, v. 15, n. 35 (1983), p. 63.
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que a obra é muito mais ampla do que aludimos, cabe-nos a tarefa de levantar os
pressupostos teoldgicos para o didlogo entre Teologia e Literatura, por meio da
Cristologia, no capitulo segundo, para posteriormente nos debrucarmos sobre 0s tragos
explicitos e implicitos de uma cristo-teologia na obra pradiana, no terceiro e ultimo
capitulo dessa pesquisa, descrevendo o caminho espiritual presente na obra de nossa

autora
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Capitulo 11
Jesus, Poesia de Deus:

a carne como revelagdo da belezal

"Eyd €l O mouuny 6 kaAdc.

[Eu sou o belo pastor.]

(Jo 10,14).

“As linguas sdo imperfeitas para que os poemas existam”?. E na imperfeicéo
da linguagem humana que Deus se revela, mostrando quem é. De uma Palavra que tudo
cria e transforma a carne que a tudo e a todos salva: Deus se faz poesia e nos faz
experimentar sua beleza, como convite de amor. Pela encarnagdo da Palavra, “[...] n6s
mesmos ouvimos e sabemos que este ¢ verdadeiramente o Salvador do mundo” (Jo
4,42). A beleza se fez Poesia e, em meio as dores e festas, habitou. Vimos, pelo amor

gratuito de Deus, a sua gléria. Por ela fomos salvos!

“E Deus disse [...] E assim se fez” (Gn 1,9a.c). Por sua Palavra dinamica, a
gloria de Deus se manifesta. E a gloria que mostra todo o poder divino: 0 amor que se
esvazia, para dar espaco a alteridade, para que esta venha a ser uma possibilidade. E
uma Palavra misteriosa que interpela sem se deixar aprisionar: “Ouvieis o som das

palavras, mas ndo enxergaveis figura alguma, s6 havia uma voz!” (Dt 4,12b).

N&o me importa a palavra, esta corriqueira.

Quero € o espléndido caos de onde emerge a sintaxe,
os sitios escuros donde nasce o ‘de’, o ‘alias’,

0 ‘0’, 0 ‘porém’ e 0 ‘que’, esta incompreensivel
muleta que me apdia.

Quem entender a linguagem entende Deus

1 Como toda metéfora, esta, de que Jesus é a Poesia de Deus, apresenta seus limites. Ndo ignoramos que a
poesia esta ligada a um oficio, a uma arte que se faz. Ao utilizar a metafora, ndo negamos, contudo, o que
foi definido pelo Concilio de Niceia, de que Jesus foi gerado e ndo criado (= feito).
2 “Em portugués”, in: PRADO, A. A faca no peito, p. 25.
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cujo Filho é Verbo. Morre quem entender.

A palavra é disfarce de uma coisa mais grave, surda-muda,
foi inventada para ser calada.

Em momentos de graca, infrequentissimos,

se podera apanha-la: um peixe vivo com a méo.

Puro susto e terror.®

O Filho é a perfeita manifestacdo do rosto do Pai, de tudo aquilo que somos
chamados a conhecer: “A Palavra se fez carne e veio morar entre nés” (Jo 1,14). E o
sentido de toda “linguagem” divina comunicada. E a Palavra assumida na carne,
historicamente vivida, como umbral que da acesso a propria Transcendéncia. Extrapola
o puro entendimento: é sempre convite a experiéncia do “terror”, como mergulho
profundo no amor de Deus, que tem a palavra por “disfarce de uma coisa mais grave”,

que o puro sentido atribuido por nos.

Uma palavra que “foi inventada para ser calada”, é aquela que fala ao mais
profundo da existéncia humana, da qual emerge o sentido de toda experiéncia que gera
vida. E do profundo siléncio do nada que a criadora Palavra de Deus da forma e vida:
faz vir a ser. Como se ndo bastasse que essa Palavra trouxesse a tona toda realidade
viva, ela se torna carne para manducagéo: carne, esta, que se faz verdadeira comida (cf.
Jo 6,55). Faz-se relacdo. Ao assumir, na radicalidade, a existéncia na fragilidade carnal,
a Palavra se da para ser saboreada, fazendo do corpo fragil e revelador de uma

contingéncia, o lugar préprio de toda relacao.

O Deus que ninguém tinha antes visto, faz-se conhecer, em Jesus (cf. Jo
1,18). A carne de Jesus faz o Pai acessivel, visivel (cf. Jo 14,9). Isso mostra a forca do
carater revelador de Jesus: antes nenhum ser humano podia ver a Deus e manter-se vivo
(cf. Ex 33,20); no Filho, Deus se avizinha do ser humano, deixando-se conhecer. Esse
avizinhar-se de Deus, em Jesus, € um mover-se de amor, que na cruz é revelado com a
maxima profundidade. Esse mover-se por amor na cruz é a propria expressdo da beleza

de Deus.

O absurdo revelado na cruz de Jesus, a possibilidade da morte do Filho de
Deus, mais que escandalo e loucura, é convite para que mergulhemos com mais e mais

profundidade no mistério do amor divino. A sabedoria do amor, que confunde a logica e

3 «“Antes do nome”, in: Id., Bagagem, p. 20.
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a autossuficiéncia humanas, é a mais plena revelacao do real — que é Deus mesmo — que
se revela a n6s, como convite para que participemos de sua vida, para que nos

transfiguremos em sua gloria, revelada no Crucificado-Ressuscitado.

O Mistério Pascal de Cristo é a chave com a qual entendemos e podemos
articular uma estética teoldgica: o Todo de Deus assume a fragilidade e a fragmentacéo
do mundo, encarna-se hum corpo humano e se abandona na cruz, como consequéncia de
um amor que ndo tem limites. Se desde a criagdo Deus tem se comunicado ao mundo, a
Palavra inaudita é a palavra que ecoa, silenciosamente, da cruz e que brilha na
ressurreicdo. Essa é a beleza de Deus, encarnada em Jesus Cristo, 0 homem de Nazaré

que revela a gldria do Pai.

Esse € o pano de fundo do presente capitulo. Nele, queremos tracar o
caminho da comunicacdo da beleza divina, como revelacdo do proprio Deus. Como
vimos no capitulo anterior, a Poesia é expressao da revelagdo divina, porque comunica o
mistério da beleza. Agora, perceberemos que o dialogo entre teologia e literatura passa,
necessariamente, pelo viés cristoldgico, porque Cristo é o revelador pleno do Pai. Por
isso ele é considerado pela espiritualidade e teologia cristds a Palavra de Deus. A
Palavra feita carne, existéncia humana, tem sua maxima expressdo humana na cruz,
lugar de expressdo radical da beleza de Deus, que nos fascina e nos transfigura,

assumindo-nos na gléria divina.

1. Teologia e literatura: um dialogo possivel

O didlogo interdisciplinar entre a teologia e a literatura ndo € algo novo. Em
ambas ha um lugar privilegiado para a experiéncia humana. Para a teologia, entendida
como o dizer responsavel sobre Deus e, por implicacdo, sobre o ser humano, a
experiéncia primordial ¢ a do mistério, nominado Deus. O pressuposto é que Deus se
revela, fala de si mesmo ao ser humano, a quem convida a comunhdo. A literatura, por
sua vez, é também fruto de uma experiéncia com o mundo, com a realidade, com o0s
acontecimentos e, inclusive, com o Transcendente, denominado ou ndo como Deus,
bem como com a negagéo desse. A literatura é oferecida, a partir da experiéncia propria

do autor com a realidade, para se tornar experiéncia para o leitor, que o afeta a partir de
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sua propria realidade existencial, agregando a ela novas possibilidades, no infindavel

jogo da construcdo da arte literaria.

A categoria experiéncia é, nesse caso, um dos possiveis pontos de contato
entre as duas disciplinas: teologia e literatura. Ela esta colocada, necessariamente, em
pauta antropoldgica. O ser humano, radicalmente aberto por sua constituicdo®, é
marcado pela experiéncia, imprescindivel para o seu ser-com-o-mundo. Assim, a
antropologia, especialmente lida na perspectiva teoldgica, € um lugar privilegiado para
o dialogo teoldgico-literario. E importante destacar que o objeto de nosso estudo néo € a
literatura de maneira ampla, mas a poesia, mesmo que em prosa, pois, Como vimos no

capitulo anterior, ela tem dimenséo religiosa.

Poesia e mistica em muito se assemelham. Os misticos, ap6s serem tomados
e envoltos pelo mistério, dizem a experiéncia do que € indizivel e, por isso, recorrem a
metafora, tal como os poetas. Ambas sdo situacfes epifanicas, de revelacdo do sentido:
por isso tém viés religioso, mesmo que ndo confessional. Por serem epifanicas, tanto a
mistica quanto a poesia sdo cristicas: sdo eventos de encarnagdo. Assim, da mesma
maneira que o evento da encarnacdo do Filho de Deus ndo esgota o mistério divino, a

poesia, ao dizer esse mistério, abre-nos a experiéncia que extrapola a palavra.

A promocdo de uma aproximacdo entre teologia e literatura é feita,
inclusive, pela Constituicdo Gaudium et Spes, do Concilio Vaticano Il. Ora, se a mesma
Constituicdo, no n. 1, declara que importa a Igreja as questdes ligadas ao género
humano, ndo ignoraria a cultura humana, marcada por tracos proprios em cada povo.
Interessante que, para a Constituicdo, a literatura e a arte em geral, bem como as outras
instancias e categorias do pensamento humano, nao sdo instrumentos do fazer teoldgico,
mas, pelo contato com elas, € possibilidade na qual os te6logos apreendem a realidade

histérica em que se encontram, para a partir dela cumprirem sua missdo (cf. n. 62)°.

4 Para Rahner, essa abertura radical é designada como transcendéncia. O ser humano é ser de
transcendéncia. Cf. RAHNER, K. Curso fundamental da fé. S&o Paulo: Paulinas, 1989, p. 46.

5 Podemos aqui, antecipando o itinerario pela compreensdo da beleza na perspectiva cristd que faremos
mais adiante, fazer uma distingcdo entre uma teologia estética e uma estética teoldgica. Para a primeira, 0
mundo em si, no que tem de belo a oferecer, torna-se o lugar para o fazer teoldgico: daquilo que as
culturas oferecem se tira o contetido teoldgico. Seria, a nosso ver, justamente o que o Concilio nega: que
as artes e as outras instancias do pensamento e da cultura humana possam ser instrumentalizadas para o
fazer teoldgico. Uma estética teoldgica, ao contrario, busca os dados objetivos da revelagdo na historia e
na cultura humanas. Trata-se de perceber a atuacdo de Deus na historia, a partir do caminho da beleza,
como manifestacdo da realidade divina, em meio a contingéncia do mundo. Esta é a perspectiva que
adotamos em nossa pesquisa.
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Sobre a importancia da literatura nesse processo, 0 acento estd dado na questdo
antropoldgica:

[...] A literatura e as artes sdo também, segundo a maneira que lhes é
prépria, de grande importancia para a vida da Igreja. Procuram elas
dar expressdo a natureza do homem, aos seus problemas e a
experiéncia das suas tentativas para conhecer-se e aperfeicoar-se a si
mesmo e ao mundo; e tentam identificar a situacdo na histéria e no
universo, dar a conhecer as suas misérias e alegrias e necessidades e
energias, e desvendar um futuro melhor. Conseguem assim elevar a
vida humana, que exprimem sob muito diferentes formas, segundo os
tempos e lugares [...] (n. 62).

O esforco feito nos ultimos anos, entre os tedlogos e literatos brasileiros®, de
aproximar essas duas areas de conhecimento, é perceptivel e, até mesmo, defendido.
Destaca-se 0 tedlogo Antonio Manzatto, por sua importante contribuicdo nessa
aproximagdo. No ano de 1994 ele publicou a obra Teologia e literatura: reflexdo
teoldgica a partir da antropologia contida nos romances de Jorge Amado’, fruto de sua
pesquisa de doutorado, defendida no ano anterior. Desde o titulo, o autor afirma o ponto
escolhido para tracar sua teologia: a antropologia. Para ele, é justamente o antropol6gico
0 argumento de “aproximac¢do” entre teologia ¢ literatura. A categoria “aproximagio”,
para o autor, € muito importante, dado que as duas areas ndo tém relacdo necessaria,

mas essa aproximagao é resultado de uma livre decisdo de interrelagio®.

Manzatto defende a literatura como carregada da realidade humana, mesmo
que a sua funcdo ndo seja a de dizer essa realidade tal como as ciéncias sociais e, logo,
as ciéncias humanas. Antes, a literatura atinge o real, dizendo-o por meio do simbolico e
interpretando-o no modo de ser-no-mundo da realidade humana. Isso, ndo por meio de

descricdo de estruturas, mas possibilitando o contato com o que nessa realidade humana

® Nao significa, contudo, que o esforco de aproximacédo seja uma novidade da Teologia produzida no
Brasil, em relacdo a outros paises. Ao contrério, essa aproximagdo é até mesmo anterior. Para
conhecimento, destacamos algumas obras produzidas fora do pais: KuscHEL, K-J. Os escritores e as
escrituras: retratos teologicos-literarios. Sdo Paulo: Loyola, 1999; MOELLER, C. Literatura do século XX
e cristianismo: o siléncio de Deus. S&o Paulo: Flamboyant, 1958 (v.1); , Literatura do século
XX e cristianismo: a fé em Jesus Cristo. Sdo Paulo: Flamboyant, 1958 (v.2); , Literatura do
século XX e cristianismo: esperanca dos homens. Sdo Paulo: Flamboyant, 1959 (v. 3); TRIGO, P.;
GUTIERREZ, G. Arguedas: mito, historia y religién entre las calandrias. Lima: CEP, 1982; JOSSUA, J. -P.
La littérature et I'inquiétude de ’absolu. Paris : Beauchesne Editeur, 2000; , Pour une histoire
religieuse de I’expérience littéraire. Paris : Beauchesne, 1985.

" Cf. MANzZATTO, A. Teologia e literatura: reflexdo teoldgica a partir da antropologia contida nos

romances de Jorge Amado. S&o Paulo: Loyola, 1994.
8 Cf. Ibid., p. 65.
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é vivido e sentido®. Se a literatura se interessa por tudo o que € humano, logo seu carater
antropolégico torna possivel que a teologia encontre nela um ponto de didlogo e de
partida, para dizer a experiéncia que o ser humano faz de Deus.

O caminho proposto por Manzatto pode levar a um risco: o de
instrumentalizar a literatura para coloca-la a servi¢co da teologia. Isto €, como se a
literatura pudesse servir de exemplificacdo e explicitacdo dos dogmas e conceitos
teoldgicos. Esse problema s6 deixa de ser um risco quando lidamos com a literatura
como literatura em si mesma, como de fato o é. Na aproximacdo entre teologia e
literatura, importa-nos o que essa Ultima pode contribuir a teologia, a partir da cultura,

expondo os tragos de revelacao.

O trabalho de Manzatto parte de um principio teoldgico que sugere
uma revelagdo ja definida de Deus e acessivel através da tradicdo da
Igreja. O problema divino ja tem a sua resposta, enquanto o problema
humano é mediado pela literatura. Em tal relacdo a tarefa teoldgica
ndo estabelece um didlogo que possibilite uma reavaliagdo dos
chamados temas centrais do cristianismo como revelagdo, encarnagéo,
crucificacdo, etc. D& a nitida impresséo de que a teologia em si j& tem
suas solugdes, suas respostas estabelecidas, precisando somente de
uma melhor e mais eficaz mediacdo de suas verdades, tendo nesse
caso a literatura como interlocutora privilegiada.

O pressuposto teologico presente na escolha da antropologia como a
possibilidade para o didlogo entre a teologia e a literatura € que o ser humano é capaz de
fazer experiéncia de Deus e de dizer essa experiéncia. Como vimos no capitulo anterior,
o cotidiano humano esta carregado da presenca divina. Ora, isso s6 é possivel porque
Deus cria o ser humano radicalmente aberto e, mais que isso, ele usa a cotidianidade
humana, e todas as vicissitudes, para se revelar como dom e como convite de
comunhdo. Porque Deus se autocomunica na historia humana, o ser humano é capaz de

Deus.

Ora, 0 ser humano é capax Dei porque a liberdade divina se faz um devir:
ele é o Deus que nos vem, em Jesus Cristo, capacitando-nos para ele. Dessa maneira,
todo ser humano, radicalmente aberto a Deus, no Filho encarnado, torna-se ratificado

nessa abertura e tem perspectivas de um verdadeiro encontro com esse Deus. Isso

% Cf. Ibid., p. 21.

10 MAGALHAES, A. C. de M. “Notas introdutérias sobre teologia e literatura”. In: Id., et al. Teologia e
literatura. Sdo Bernardo do Campo: UMESP, 1997, p. 37 apud BARCELLOS, J. C. “Literatura e teologia:
perspectivas tedrico-metodologicas no pensamento catdlico contemporaneo”. In: Numen: revista de
estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 3, n. 2, p. 17.
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pressupde que na divindade de Deus ha, necessariamente incluida, sua humanidade,

como possibilidade de nosso acesso a Deus™?.

Se é verdade que Deus se revela na historia humana e que, por isso, 0
antropolégico é um lugar chave para a relagdo entre a literatura e a teologia, logo essa
aproximacao deve ser mais profunda que somente pelo dado antropolégico. Ela precisa,
necessariamente, tocar a dimensdo cristologica. Ao situar a questdo no plano
cristologico, salvaguardamos tanto a importancia da realidade humana quanto da
revelacdo divina nessa realidade. Jesus € a plenitude da revelacéo divina (cf. Hb 1,1-4).
Nele, Deus se da inteiramente a conhecer, sem se esgotar na historia.

Ao revelar o rosto de Deus, Jesus revela, ainda, a radicalidade do que € ser
humano. Ao assumir a condi¢cdo humana e a tendo vivido de modo profundo e radical,
Jesus nos abre o caminho para a possibilidade de nos conhecermos também com
profundidade. Nossa humanidade, agora com novo horizonte pela encarnacao do Filho
de Deus, ganha sentido pleno e pode se realizar plenamente. A esse respeito, diz-nos a
Gaudium et Spes:

O mistério do ser humano s6 se ilumina de fato a luz do mistério do
Verbo encarnado. O primeiro homem, Adao, era imagem do homem
futuro, o Cristo Senhor. Cristo, o Gltimo Addo, enquanto revela o
mistério do Pai e do seu amor, manifesta plenamente 0 homem ao
préprio homem e descobre-lhe sua altissima vocagéo. [...] J& que, nele,
a natureza humana foi assumida sem ser afetada, por isso mesmo,
também em nds, foi elevada a sublime dignidade (n. 22).

A antropologia, destarte, s6 ganha sentido quando iluminada pela
cristologia. O humano é lugar teolégico porque Deus assume a condi¢do humana de
forma plena e radical, abrindo-nos a possibilidade de reencontrarmos nossa dignidade e
de nos elevarmos a condicdo divina (cf. GS 22). A aproximacdo entre teologia e

literatura, entdo, ndo poderia se dar por outra pauta sendo por uma antropologia

11 Sobre o capax Dei, diz-nos Gesché: “E conhecida a magnifica doutrina do ser humano capax Dei,
“capaz de Deus”. Magnifica pelo seu contetido e por sua promessa. Mas também pela metafisica e pela
antropologia que implica. Pretende dizer com efeito que o ser humano é criado de tal maneira que é
capaz de Deus. Que esse fim a que ¢ chamado ndo constitui um ‘ato de for¢a’ da graca contra sua
natureza, mas que, mesmo sem a graca, sua natureza criada esta pronta e o destina para isso (desiderium
naturale), torna-o apto, em seu proprio ser, a participar da vida divina que lhe sera ofertada. O ser
humano é feito para Deus! Doutrina que ndo pretende tirar nada da gratuidade do gesto divino que quis
isso (‘Eu e o Pai viremos a ele e nele faremos nossa morada’ [Jo 14,23]) e faz dele a tinica realizagdo
efetiva, mas que pretende dizer que o ser humano encontrara nessa oferta e nesse dom a realizagdo de um
chamado j4 inscrito em seu ser, a titulo de capacidade, de desejo e de chamado, desde a Criagao, ‘antes’
da graca”. GESCHE, A. O Cristo. S8o Paulo: Paulinas, 2004, p. 201.
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cristologica, diriamos. Nossa vida humana esta marcada pela beleza divina, porque

Deus, em seu Filho, toca nossa historia, deixando rastros de revelagao.

N&o se nega, na teologia, que a iniciativa da relacdo entre Deus e o ser
humano seja sempre divina. Fazer opg¢do pelo caminho cristoldgico para trabalhar a
relacdo entre teologia e literatura — e assim continuar valorizando a dimensdo
antropologica nesse processo — pressupBe essa iniciativa divina de se revelar ao ser
humano. O método teoldgico pressuposto € o de uma cristologia descendente,
poderiamos dizer: o Cristo, Filho desde toda a eternidade, revela a beleza do Pai. O
proprio Filho é a Poesia de Deus dispensada ao ser humano como revelagdo de quem é.

Essa tomada de posi¢do néo significa, nesse sentido, uma desvalorizagdo da
humanidade do Filho de Deus. Ao contréario, assume-se de antemdo que a revelacdo
divina se faz plena, quando o proprio Deus assume a vida humana por inteiro. E s
assim 0 humano pode dizer “Deus” e qualquer atributo ou palavra teologal. Da mesma
forma que s6 por iniciativa divina de revelacdo, o poeta pode cumprir sua missdo, como

vimos no capitulo anterior.

Jesus é a plena iniciativa de Deus. Ao mesmo tempo, ele é nossa maxima
resposta a esse mesmo Deus: tal como na espiritualidade litargica, nossos dizeres sobre
Deus e para ele, s6 sdo possiveis em Jesus. Assim também é a palavra salmddica da
Igreja. Os Salmos sdo Palavra de Deus que, inspiradas divinamente a partir da propria
existéncia humana do povo, tornam-se louvor e oragdo desse povo. Nesse sentido, como
os Salmos sdo a oracao do préprio Jesus, o Liturgo do Pai, a Igreja, quando salmodia,
eleva ao Pai a oracdo e o louvor do préprio Cristo, que legitima nossa oracdo e louvor:
“[...] quem salmodia ndo o faz tanto em seu proprio nome, como em nome de todo o

Corpo de Cristo, e ainda na pessoa mesma do proprio Cristo*2,

Analogamente, dizemos 0 mesmo a respeito da Poesia: ela ndo pertence ao
poeta. Os poemas, quando carregados de beleza, revelam o real, tém proveniéncia
divina, independente da crenca ou ndo-crenca dos poetas. Assim, o cotidiano e a histéria
humanos narram, liricamente, a realidade que os transcende. O que 0 poeta diz, ndo o
diz por si proprio, mas porque é tomado por um estado de graca. O exercicio do poeta é,
nesse sentido, um servigo cristico de revelacdo, por meio da palavra. Nesse sentido,

acreditamos que o dialogo entre teologia e literatura deve levar em conta que a literatura

12 INSTRUCAO GERAL SOBRE A LITURGIA DAS HORAS, n. 108.
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pode oferecer visdes sobre Deus e sobre o ser humano, ajudando a teologia a perceber

tanto os sinais dos tempos, quanto a revelagéo de Deus na cultura humana.

Karl-Josef Kuschel propde um interessante metodo para a relacdo entre
teologia e literatura, que designa como método da analogia estrutural, que busca apontar
correspondéncias e diferentes entre os dois discursos, teoldgico e literario:

Com esse método, torna-se possivel considerar seriamente também a
experiéncia e a interpretacao literaria em suas correspondéncias com a
interpretacdo (cristd) da realidade, mesmo quando a literatura ndo tem
carter cristdo ou eclesiastico. E buscar correspondéncias nao significa
‘cooptar' o objeto analisado, apropriar-se dele. Pensar em termos de
analogias estruturais significa justamente evitar que a interpretacao
literdria da realidade seja cooptada como cristd, semicristd ou
anonimamente cristd. Quem pensa estrutural-analogicamente é capaz
de encontrar correspondéncias entre o que lhe é proprio e o que lhe é
estranho. Quem pensa segundo esse método constata também o que é
contraditdrio nas obras literarias em relacdo a interpretagdo cristd da
realidade, ou seja, o que é estranho a experiéncia crista de Deus.™

Esse metodo analdgico-estrutural, proposto por Kuschel é um método
interdisciplinar. Ele da a literatura seu carater proprio, bem como a teologia. A
literatura, entdo, ndo é considerada como um contedo de temas sobre 0s quais a
teologia pode discorrer, instrumentalmente. A teologia, quando em dialogo com a
literatura, tem chances de ndo se arriscar em querer dar respostas a tudo, mas dar lugar
as perguntas fundamentais que envolvem a existéncia humana. Nisso a literatura é capaz
de “surpreender” a teologia: a valorizar as perguntas, pois ¢ disso que se trata a

revelacéo, segundo Kuschel*4, pois ha uma intrinseca relagdo entre fé e dvida.

No método da analogia estrutural, buscam-se as correspondéncias e as
contradicGes entre teologia e literatura, a fim de se chegar a uma teopoética, ou seja, a
uma estilistica do discurso que seja adequado para falar de Deus™. A poesia e a prosa
poética de Adélia Prado, do nosso ponto de vista, sdo teopoética, pois a poeta trata de
temas muito afins a teologia cristd — correspondentes —, bem como contradiz a teologia
ortodoxa, sem perder a ortodoxia, como somente 0s misticos sdo capazes. Por questdes
metodoldgicas optamos por abordar, no terceiro capitulo, somente as correspondéncias,

dado o eixo do nosso tema, que é a cristo-teologia pradiana.

18 KuscHEL, K-J. Os escritores e as Escrituras: retratos teoldgico-literarios. Sdo Paulo: Loyola, 1999. p.
222.

14 Cf. BARCELLOS, “Literatura e teologia: perspectivas tedrico-metodoldgicas no pensamento catélico
contemporineo”, p. 25.

15 Cf. KuscHEL, Op. Cit., p. 223.
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Quando optamos por pautar esse didlogo entre teologia e literatura, a partir
da produgcdo literaria de Adélia Prado, acreditamos que a sua poesia pode oferecer uma
boa contribuicdo para a espiritualidade cristd, a respeito da imagem de Deus, que nasce
do encontro com o corpo de Jesus, e da experiéncia com esse Deus, como via de
transformacéo interior. Como poeta, Adélia Prado ndo faz teologia, mas oferece, em sua
obra, uma incontestavel contribuicdo a espiritualidade do encontro com o Deus Pai de

Jesus, pelo viés da beleza, como veremos no terceiro capitulo.

Como sabido, tanto a poesia quanto a prosa poética de nossa autora Sao
confessionais e sdo contextualizadas em um ambiente tradicionalmente catélico. 1sso
ndo significa, entretanto, que a tarefa de buscar os tragos cristolégicos, tanto explicitos
quantos implicitos, na obra pradiana, seja uma empresa facil. Em nossa leitura analitica,
sobretudo dos poemas da autora que faremos no terceiro capitulo, buscaremos olhar
para a obra com a devida atencdo literaria, buscando um diélogo entre teologia e
literatura, interdisciplinarmente. Antes, porém, é preciso que nos foquemos nos
pressupostos cristo-teoldgicos de nossa pesquisa, tendo como eixo fundamental a carne-

cruz de Jesus, o Filho de Deus.

2. Arevelacdo da Palavra

A palavra tem um lugar fundamental na realidade humana. A linguagem é
um modo de estar no mundo que caracteriza quem somos e é condicao de possibilidade
para a existéncia humana. Nessa grande rede que é a linguagem, a palavra assume um
lugar de destaque. Se a linguagem, e nela a palavra, ajuda-nos a conhecer quem somos,
por ela também temos acesso a realidade divina, pois é pela linguagem humana que
Deus se revela a nds. Ndo € sem motivos, entdo, que popularmente as trés maiores

tradicGes monoteistas sdo conhecidas por serem as religides do Livro.

Curiosamente, vivemos um contexto de exacerba¢do do uso da palavra. O
siléncio nos parece estranho, pois nos incomoda, culturalmente. Se pararmos para
pensar em nossas liturgias dominicais, perceberemos o desconforto presente na
assembleia, nos momentos em que ha siléncio. Os momentos nos quais o siléncio seria
0 eco profundo, ressoando a presenca divina que Se comunica, tornam-se

comunicadores de que algo esta mal no desenrolar do rito. O siléncio natural entre uma
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acao ritual e outra cede lugar ao palavrério indiscriminado, como se algo faltasse e so as

explicagdes pudessem preencher tal espago.

Esse é apenas um sintoma do esvaziamento da palavra, tdo comum em nossa
cultura hodierna. Para a teologia, essa realidade precisa ser problematizada, visto a
importancia que se da a Palavra, que é fundamental para que haja o discurso da fé e,
mais radicalmente, a propria experiéncia de fé. Toda palavra carrega uma historia, ela
ndo estd pronta; para que nos alcance no hoje de nossa vida, € preciso que a
reconhegcamos em sua génese, é preciso remontar a todos os seus significados e, assim,

deixar que ela comunique a novidade que traz em seu bojo.

Em um contexto no qual o excesso de palavras ndo comunica significados
profundos, porque elas ndo sdo experimentadas no siléncio, um desafio teoldgico €, sem
duvidas, fazer com que seja revalorizado o lugar fundamental da palavra na realidade
humana e na realidade da fé. Para tal, faz-se necessario resguardar o lugar do siléncio,

que da valor a essa palavra®®.

Por mais estranho que possa soar, num primeiro momento, valorizar a
palavra significa, entre outras coisas, reconhecer que toda palavra é serva do mistério. E
esse reconhecimento, ndo ha duvidas, toca nosso exercicio teoldgico, pois dar ao
mistério o lugar que lhe é devido, na dindmica da fé, é desafio importante de todo

tedlogo. Toda palavra, sabemos, tem seu limite.

E por isso que podemos dizer a palavra “Deus” — e tudo o que ela implica —
com responsabilidade. Que € a teologia, sendo o dizer responsavel sobre Deus, a partir
daquilo mesmo que ele diz de si e que experimentamos? A linguagem, podemos dizer, €
a expressao da experiéncia e do sentido que atribuimos a essa experiéncia. 1sso ganha
mais relevo quando olhamos para a encarnacdo do Filho de Deus: o assumir a carne da
existéncia humana ndo seria a possibilidade de experimentarmos, em profundidade, a

linguagem do amor divino, que se autocomunica?

Desde as origens da fé crista, Cristo ¢ reconhecido como o “Verbo
procedente do Siléncio” (Santo Inacio de Antioquia). Essa concepgdo
esta presente também no testemunho dos misticos. Sdo Jodo da Cruz
em uma das suas Sentencgas do amor diz: “O Pai pronunciou a Palavra

16 Segundo Bruno Forte, “o Pai gera a Palavra, o Filho. E nés acolheremos a Palavra se, ao escuta-la, a
transcendemos para o Siléncio da sua origem”. E mais: “obedece verdadeiramente a Palavra aquele que
‘trai’ a Palavra, que ndo fica parado na letra, mas ruminando a Palavra, a escava para entrar nos sentidos
do Siléncio”. FORTE, B. Ho cercato e ho trovato. Milano: San Paolo, 2005 pp. 19-20. Apud BUROCCHI, A.
M. Etica e estética na teologia trinitaria de Bruno Forte. Belo Horizonte: FAJE, 2011, p. 220 (Tese de
Doutorado).
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em um eterno siléncio, e é em siléncio que ela deve ser escutada pelos

homens”."’

Para as Sagradas Escrituras, a Palavra dita por Deus tem lugar central. O
Dabar divino é mais que uma nocao simples de palavra. E a propria manifestacdo de
Deus, que realiza a salvacio para seu povo. E uma Palavra que realiza o que diz: é
performatica. “Deus estd em sua palavra e dai a for¢a cumpridora (cf. SI 33,6-9)”8, A
dimensdo dindmica da Palavra divina propde um encontro transformador: por livre
decisdo divina, a Palavra do Senhor transforma a realidade humana. Pelo Dabar, o

proprio Deus se encontra conosco. Assim,

podemos dizer que a experiéncia-mae a qual vive o judeu é a de que
Yahvé, o Inominavel e o Santo, havia se voltado para ele. Este voltar-
se de Yahvé aos seus, que constitui o judeu no que é, acontece de tal
maneira que é o mesmo Yahvé quem deveras se comunica, sem perder
por isso sua transcendéncia. A esta forma de comunicar-se, 0 judeu a
chama palavra, porque na linguagem humana se da essa estranha
experiéncia de que, quando o homem “diz coisas”, diz-se também a si
mesmo e transmite algo de si mesmo. A palavra é distinta de quem a
diz, mas ndo tem subsisténcia comunicativa prépria: s6 é
comunicadora daquele que a pronuncia.®

A propria criagdo ¢ cumprimento da Palavra proferida por Deus. Do “Faca-
se!” surge a vida e tudo o que nela contém (cf. Gn 1,3ss). Pela Palavra, Deus realiza os
designios salvificos. Face a face, o Senhor fala aos seres humanos como a amigos, tal
como acontecido com Moises (cf. Ex 33,11). Pelos profetas, Deus dirige ao seu povo a
Palavra como convite de conversdo. Esses mesmos profetas, por sua vez, conscientes de
serem portadores da Palavra divina, ndo hesitam em atribui-la a quem é por direito:
oraculo do Senhor. Tudo isso ganha significado no relato da criacdo do mundo pela

Palavra, no Génesis, em que

0 autor quer demonstrar aos exilados na Babildnia que a palavra que
prometeu a salvagdo aos patriarcas, realizou-se com Moisés e reiterou
aos profetas, € a mesma palavra eficaz e onipotente que, no comeco,
criou os céus e a terra e que ndo pode resultar ineficaz nem ser
desmentida, sendo que realiza sempre o projeto salvador que leva
dentro, como confessa um profeta daquele tempo (cf. Is 55,8-13)%.

17 BUROCCHI, Etica e estética na teologia trinitaria de Bruno Forte, p. 220.

18 GUILLEN TORRALBA, J. “Comentario al Génesis”. In: GUIJARRO OPORTO, S.; SALVADOR GARCIA, M.
(eds.) Comentario al Antiguo Testamento I. (La casa de la Biblia) [sem informacdes], p. 42.

19 GONzALEZ FAUS, J. I. La humanidad nueva: ensayo de cristologia. Santander: Sal Terrae, 1994, p. 318.
9. ed (Presencia teologica, 16).

20 GUILLEN TORRALBA, J. “Comentario al Génesis”, p. 42.
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O que Deus diz abarca uma revelacdo: o Senhor se manifesta,
autocomunicando-se, para salvar o seu povo. Os tracos da revelacdo de Deus no Antigo
Testamento constituem uma verdadeira historia da salvagdo. Salvacdo que acontece
pontualmente ao longo da historia do povo de Israel, mas que, também, mantém-se
aberta como perspectiva para o futuro, como nos seguintes casos: na profecia de Nata,
dirigida a Davi, a respeito da descendéncia real (cf. 2Sm 7,4-12); na memoria dessa
promessa, relembrada pelos Salmos (132,11; 18,50-51); na profecia de Isaias a Acaz,

acerca do sinal divino, o nascimento de um menino (cf. Is 7,10-16), entre outros.

Teologicamente, essa abertura resulta no Novo Testamento, que se constitui
verdadeira revelacdo de Deus. Mais que continuacdo da revelacdo narrada no Antigo
Testamento, as narracGes e as teologias edificadas ao redor do evento Cristo sdo
cumprimento e realizagdo: “Completou-se 0 tempo, e 0 Reino de Deus esta proximo”
(Mc 1,15). Diz Paulo, ao olhar para a historia de Israel como figura de um tempo que
havia de vir e que, em Jesus, chegou: “Estas coisas lhes aconteciam com sentido
figurativo e foram escritas como adverténcias para nés, aos quais chegou o fim dos
tempos” (1Cor 10,11)%L,

Ja no Novo Testamento, os sinopticos narram a vida de Jesus como um
acontecimento de anuncio e revelacdo do Reino de Deus. Ndo ha, ainda, uma teologia
da Palavra, propriamente dita. O que aparece, amiude, é a revelacdo do Reino por meio
das palavras e obras de Jesus, que se completam, como pressup8e o0 paradigmatico caso
da leitura da Escritura na Sinagoga, narrado por Lucas (cf. 4,14-27). Jesus fala e age
segundo a autoridade do Pai. E do Pai que provém sua exousia: “Tu és o meu Filho
amado; em ti esta o meu agrado” (Mc 1,11). E: “Este ¢ o meu filho amado, nele esta o

meu pleno agrado: escutai-o!” (Mt 17,5).

Das palavras de Jesus, nos sindpticos, destacam-se as parabolas do Reino.
Ao revelar a presenca e a atuacdo do Reino por meio de parabolas, Jesus mostra como
Deus age junto ao ser humano, salvando-o, em sua propria pessoa. Mesmo que 0
anuncio de Jesus ndo seja autocentrado, de alguma maneira aponta para ele: ele é a
propria presenca do Reino que anuncia. O discurso parabdlico de Jesus nos remete,

nesse sentido, a escatologia: “a mensagem escatologica de Jesus faz de Jesus mesmo a

2L A Biblia de Jerusalém traz uma tradugéo do versiculo supracitado, da primeira Carta aos Corintios, que
nos parece mais forte: “[...] fomos atingidos pelo fim dos tempos” (grifo nosso).
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pessoa escatologica por exceléncia”??. As parabolas, tal como os poemas, ndo trazem o
significado pronto: elas exigem do ouvinte uma postura de abertura, do mesmo modo

como o Reino anunciado e oferecido como dom exige acolhida.

As parébolas séo a expressdo da humanidade de Deus como expressdo
de sua misericordia, de sua piedade, de sua feicdo, etc. Ora, aquele
qgue fala em parabolas é Jesus. Nas pardbolas, Jesus exprime sua
humanidade, e precisamente nessa humanidade de Jesus Cristo se
revela a humanidade de Deus como inclusa em sua divindade.?®

Para algumas das tradi¢cGes neotestamentarias, a Palavra dita por Deus ganha
pleno significado quando vista na perspectiva cristoldgica: ndo poucas vezes Jesus é
reconhecido como profeta, como aquele que fala com propriedade. O reconhecimento
de Jesus como profeta, no entanto, da-se de maneira interessante nos sindpticos. Em
caso algum das narrativas evangélicas se atribui a Jesus as férmulas tipicas dos profetas

do Antigo Testamento: oraculo do Senhor ou palavra do Senhor que veio a.

H& uma espécie de cristologia implicita na qual tanto os evangelistas quanto
os leitores sabem que as palavras ditas por Jesus sdo de inspiracdo do Espirito que age
interiormente nele. Jesus, em momento algum das narrativas, refere-se a uma forga
exterior da qual provenha suas palavras e, tampouco, os discipulos levantam essa
questdo. Existe, entdo, uma intima relacdo entre a palavra que Jesus profere e sua
prépria pessoa, tal como acontece no anuncio do Reino. Do siléncio acerca da origem da
palavra que Jesus dispensa aos seus, ndo podemos dizer outra coisa sendo que Jesus seja
sua propria palavra®.

“Muitas vezes e de muitos modos, Deus outrora falou aos nossos pais, pelos
profetas. Nestes dias, que sdo os ultimos, falou-nos por meio do Filho, a quem
constituiu herdeiro de todas as coisas e pelo qual também criou o universo” (Hb 1,1-2).
E mais: o Filho “sustenta o universo por sua palavra poderosa” (Hb 1,3). Em Jesus todas
as coisas foram criadas: ele é a Palavra proferida pela boca de Deus que faz todas as

coisas virem a ser.

22 JUNGEL, E. Paulus und Jesus. Untersuchung zur Prazisierung der Frage nach dem Ursprung der
Christologie (HUTh 2), Tibingen '1979, p. 190 apud HARNISCH, W. Las parabolas de Jesus: una
introducion hermenéutica. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1989, p. 273.

23 HURTADO, M. Deus, ndo sem nés: a humanidade de Deus para pensar Deus e os pobres da terra.
Reflexdes em Eberhard Jiingel. S8o Paulo: Loyola, 2013, p. 54.

24 Cf. GONzZALEZ FAuUs, La humanidad nueva, pp. 321-322.
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Nesse sentido, pode-se compreender a teologia paulina da preexisténcia do
Filho, também nessa perspectiva, mesmo que Paulo ndo conceitue Jesus como sendo a
Palavra de Deus. A teologia paulina, cronologicamente anterior & teologia joanina —
sobre a qual nos deteremos mais adiante — e a Carta aos Hebreus, parece nos possibilitar
intuir a identificacdo entre Jesus e a Palavra divina. Pois, Paulo ndo rompe com a
tradicdo veterotestamentéria de que Deus cria 0 mundo por meio de sua Palavra. Para
Paulo, em Cristo todas as coisas foram criadas e sO nele elas tém consisténcia (cf. ClI
1,15ss). Logo, a intuicdo de atrelar, hermeneuticamente, Jesus a Palavra na teologia

paulina ndo nos parece descabida.

Além disso, Jesus, sendo o Filho, € quem nos faz conhecer o mistério da
vontade divina (cf. Ef 1,9). A preexisténcia do Filho é, na Carta aos Efésios, remetida a
consumacao escatoldgica: o Cristo nos revela os designios da vontade divina a fim de
realizar aquilo para o qual fomos predestinados, a saber, a recapitulacdo de tudo na
pessoa dele (cf. Ef 1,10-13). Essa revelacdo, Jesus fez em toda a sua vida,
principalmente com o evento da cruz-ressurreicdo. O Filho preexistente revela,
sobretudo na palavra da cruz, o amor de Deus que nos quer salvar. Para a cristologia
paulina, esse tema da preexisténcia do Filho esta ligado a sabedoria de Deus, que se faz

conhecer no mundo: Jesus € a Sabedoria divina (cf. 1Cor 1,24).

A sabedoria divina €, para Paulo, o contetdo da pregacéo que ele ndo pode
esvaziar (cf. 1Cor 1,17). A cruz (sem que nos esquecamos da ressurrei¢do) é o conteddo
eixo da teologia paulina®: “a pregagdo [= a palavra] da cruz € loucura para os que se
perdem, mas para os que sdo salvos, para nos, ela é for¢a de Deus” (‘O Aoyoc ye&p 0
tob oatupod — 1Cor 1,18). E é justamente a cruz de Jesus que manifesta a sabedoria de
Deus: somente nela € que se pode gloriar (cf. Gl 6,14). Paulo prega a palavra que vem
de Deus ao modo dos profetas (cf. Gl 1,15) e o conteudo dessa palavra é a vontade
salvifica de Deus que se realiza na cruz de Jesus (cf. 1Cor 1,21), isto é, a palavra de
Deus que Paulo anuncia é a sabedoria divina, que é Jesus. Dessa maneira, percebemos

gue ha uma intrinseca relacdo entre palavra de Deus e sabedoria, na teologia paulina.

A associacdo de Jesus, o Filho, a Palavra divina ajuda a cumprir a tarefa de
dizer que ele vinha de Deus e, mais que isso, de reconhecer sua participacdo na vida

desse Deus. E o trabalho teoldgico ricamente realizado pelo evangelista Jodo. A Palavra

%5 Cf. DUNN, J. D. G. A teologia do apostolo Paulo. Sdo Paulo: Paulinas, 2003, p. 251.
54



encarnada, na teologia joanina, revela Deus: “Jesus Cristo € o lado de Deus voltado para
0 mundo, e nele temos a Unica possibilidade de falar sobre Deus”. A humanidade
assumida pela Palavra faz com que o ser humano — carne — se torne “a gramatica de

Deus”?®. Dessa forma,

ao longo de todo o seu Evangelho, Jodo da a ideia da “palavra de
Jesus” (“minha palavra”) um relevo maior que nenhum dos outros
evangelistas [d&]. Tdo grande que Jodo caracteriza a palavra de Jesus
com 0s mesmos tragos que, no Antigo Testamento, tem a palavra de
Deus: a palavra de Jesus € alinhada junto a Escritura (2,22; 5,46.47), é
palavra que purifica (15,3), que vivifica (5,24), que julga (12,48), é
palavra na qual ha de se permanecer (8,31). Em contrapartida, Jodo
fala muito pouco da palavra de Deus e sempre identificando-a com
Jesus ou como palavra deste (5,38; 17,14.17).%

O capitulo 17 do Evangelho de Jodo €é central para se compreender a
teologia joanina a respeito de Jesus manifestar a gléria que pertence ao Pai, como
veremos mais adiante. Quando lido na perspectiva do que apresenta o capitulo 17, o
Prologo deixa transparecer que é o pensamento mais profundo da teologia joanina.
Como porta de entrada para o Evangelho, o Prélogo é como que uma sintese teoldgica
da perspectiva de Jodo acerca da pessoa de Jesus e de sua relacdo com o Pai. Nele

lemos?e:

1 No principio era a Palavra,

e a Palavra estava junto de Deus,

e a Palavra era Deus.

2Ela estava, no principio, junto de Deus.
3Tudo foi feito por meio dela,

e separado dela foi feita coisa nenhuma.
No que foi feito, “ela era vida,

e a vida era a luz dos homens.

[...]

14E a Palavra se fez carne

e estabeleceu morada entre nos;

e nés vimos sua gléria,

gldria como do unigénito do Pai,

pleno de graga e de verdade.

[...]

1BA Deus, ninguém jamais o viu;

0 unigénito, que é Deus e esta no seio do Pai, no-lo descreveu.

2 GONzALEZ FAUS, La humanidad nueva, p. 315.

2 1bid., p. 322.

2 Transcrevemos a traducgdo literal, proposta em: KONINGS, J. Evangelho segundo Jodo: amor e
fidelidade. S&o Paulo: Loyola, 2005, pp. 73-74. (Grifos nossos).
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No Prologo, percebemos que a sintese, que supra falamos, mostra que Jesus
é a Palavra de comunicacdo e, mais que isso, de autocomunicacdo de Deus. E que,
quando essa Palavra assume a carne humana, ela se faz préxima de todos os humanos.
E, entdo, uma Palavra de revelacdo, mas também de comunh&o. Pela carne, a Palavra
revela a gloria do Pai. A humanidade do Filho de Deus é comunicadora da gloria divina,
que é Deus mesmo. Esse é um fio que perpassa toda a obra joanina. Para Jodo, Jesus é
verdadeiramente Deus e verdadeiramente homem: “é a verdade ultima sobre Deus e

sobre 0 homem”?°,

Jodo faz uma releitura do Antigo Testamento, principalmente de Gn 1,1-3.
Percebe-se, ainda, tracos de outros textos, tais como: Pr 8; Eclo 24; Is 55; e Ex 33-34. O
Evangelista é ousado, ao reler as tradicbes veterotestamentarias: se no Antigo
Testamento se dizia a respeito da preexisténcia da sabedoria, sem no entanto considera-
la Deus, Jodo é audaz em atribuir o predicativo “Deus” a Jesus. A Palavra, en-carnada,
estava junto de Deus; é Deus, e faz morada em nossa existéncia humana, revelando a
gloria divina. Assim, “a carne e a gloria estdo mutua e inseparavelmente imbricadas. O
tipo de gloria que Jodo vai descrever s pode manifestar-se em carne. A carne ndo serve

para esconder a gloria, mas para manifesta-la”*.

3. A cruz como radicalidade da encarnacéo da Beleza

Por beleza entendemos o oferecimento do Todo no fragmento®!. Ora, ndo é
isso que faz Deus, ao encarnar-se em Jesus, 0 Filho? Na fragilidade da carne, Deus se
mostra por inteiro, mesmo que ndo se deixe aprisionar, tampouco reduzir-se a propria
carne, sem mais. A cruz €, nesse sentido, a maxima expressdo da encarnacao de Deus.
“O Todo habita o fragmento, o Infinito irrompe o finito: o Deus crucificado ¢ a forma e
o esplendor da eternidade no tempo”32. A beleza de Deus, revelada em profundidade na

cruz de Jesus, é o Amor encarnado.

E, em sintese, o Cristo, e o Cristo crucificado, o lugar em que se
realiza o éxodo de Deus de si para sua criatura e tornou-se a0 mesmo
tempo o excessus da criatura para seu Criador e Senhor: e é justamente
neste encontro do duplice e assimétrico movimento, que irrompe o

2 MANNuUCCI, V. Giovanni il vangelo narrante. Bolonha: Grafiche Dehoniane, 1993, p. 273.
30 KoNINGS, Evangelho segundo Jo&o, p. 80.
31 Cf. FORTE, B. A porta da beleza: por uma estética teoldgica. Aparecida, SP: Ideias & Letras, 2006, p.5.
%2 bid., p. 6.
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evento da beleza eterna, que um dia se manifestara em plenitude. A
mediacdo histérica e mundana aparece aqui em toda a sua dignidade e
densidade: com certeza ela jamais podera aprisionar o infinito, que
sempre a transcende e a ultrapassa, ndo serd, no entanto, indispensavel
para se abrir ao Todo divino, silencioso e recolhido, que nela veio
dizer-se, embora sem se dissolver nela.®

No Filho encarnado acontece o advento de Deus, que se aproxima da sua
criatura, esta que tem sede da beleza que é divina. O assumir a carne da existéncia
humana é, em Jesus, a exteriorizacdo de Deus, que se mostra. No entanto, a revelacao
ndo é somente tirar o véu, mas €, a0 mesmo tempo, esconder-se: re-velar, isto é, velar
de novo. Deus se mostra e se esconde: é o mistério da beleza que nos envolve.

“Revelando-se Deus se revela. Comunicando-se se esconde. Falando se cala”*.

Em uma perspectiva estético-teoldgica, a ideia da gléria de Deus nos ajuda,
sobremaneira, a aprofundar sobre o tema da beleza divina. A gléria de Deus é a
irradiacio de sua santidade®. Em outras palavras: a gloria de Deus é ele mesmo, do
modo que se da a conhecer ao ser humano. No Antigo Testamento, a palavra kab6d
[gloria] aparece para dizer do “peso da aparigdo divina, a for¢a da presenca de Deus”. E
a revelacdo do Deus transcendente que, por fendmenos meteoroldgicos, manifesta-se. A
imagem da nuvem € importante, como simbolo do véu que encobre a apari¢cdo de Deus,

propriamente dito: sem esse véu, a presenca de Deus aniquilaria o ser humano®.

Na traducdo dos LXX, o termo kabdd é traduzido por doxa, que abarca o
mesmo significado de peso, de que algo ou alguém é significativo’. No Novo
Testamento, a doxa se manifesta em Jesus. Segundo Paulo, a gléria [doxa] de Deus
brilha na face de Jesus: “Com efeito, Deus, que disse: ‘Do meio das trevas brilhe a luz’,
¢ 0 mesmo que fez brilhar a luz em nossos coracdes, para que resplandeca o
conhecimento da gloria divina que esta sobre a face de Jesus Cristo” (2Cor 4,6).
Contudo, é no Evangelho de Jodo que o tema da gloria € melhor desenvolvido: como
Filho dnico, Jesus recebe a gloria do Pai e é essa gloria que se nos manifesta em toda
sua vida encarnada (cf. Jo 1,14).

3 1bid., p. 86.

3 Id., Ho cercato e ho trovato, p. 17. Apud BUROCCHI, A. M. Etica e estética na teologia trinitaria de
Bruno Forte, p.220.

3 Cf. SIMOENS, Y. “Gléria de Deus”, verbete. In: LACOSTE, J-Y. Dicionario critico de teologia. Sao
Paulo: Loyola, 2004, p. 771.

% Cf. “Gloria”, verbete. In: BAUER, J. B. (org). Dicionario de teologia biblica. Sdo Paulo: Loyola, 1973
(v.1), pp. 442-443.

37 Cf. SANTORO, F. Estética teoldgica: a forca do fascinio cristdo. Petropolis — RJ: Vozes, 2008, p. 22.
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Jesus revela, com sua vida inteira, o0 peso da presenca do Pai. Gldria, beleza
e amor sdo conceitos chaves que se harmonizam e se implicam: em Jesus, eles
manifestam a fragilidade da carne e do mundo, a forca da presenca divina. Toda a
realidade do mundo, ainda que em suas vicissitudes, esta impregnada de Deus: Aquele
que é o todo assume radicalmente o fragmento. O cotidiano, em Jesus, esta todo
traspassado pelo que Deus é. Ndo nos espanta, nesse caso, que a arte do poeta seja
perceber esses tracos na realidade: toda poesia, assumidamente religiosa ou ndo, revela

a gloria divina, porque manifesta a beleza que s6 provém de Deus.

A segunda parte do evangelho de Jodo (caps. 13-20) narra a “exaltagao” de
Jesus. E comumente chamado pelos estudiosos como sendo o “Livro da Gléria”. Isso se
da pelo tema da manifestacdo da gléria do Pai, em Jesus, que aparece, sobretudo no
capitulo 17. E a grande “hora” de Jesus, anunciada ao longo da primeira parte do
evangelho®, chamada “Livro dos Sinais”®. Em Jodo, a manifestacio da gléria de Deus
— da qual ele participa, sobretudo pela cruz — ndo é outra sendo o amor fiel do Pai,
dispensado a nos em Jesus: “antes da festa da Pascoa, sabendo Jesus que tinha chegado
a sua hora, hora de passar deste mundo para o Pai, tendo amado 0s seus que estavam no

mundo, amou-os até o fim” (13,1).

A grande oracdo de Jesus, no cap. 17, pGe énfase na relacdo de comunhdo
dele com o Pai. Essa comunhao, Jesus quer oferecer aos que Deus “deu” a ele. Os sinais
operados por Jesus revelam que ele vinha do Pai, mostrando a gléria de Deus (cf.
12,28). Essa gldria tem sua plena realizagdo, quando Jesus leva a termo sua obra (“o
glorificarei de novo” 12,28). A oragédo de Jesus, para que 0s seus participem da gldria do
Pai, é o selar de toda uma vida de manifestacdo dessa gléria e do convite a comunhéo,

na “vida eterna”.

A gldria que Jesus-Palavra possuia junto de Deus antes da criacdo do
mundo (cf. 1,14; Pr 8,23; Sb 7,25 etc.) é manifestada definitivamente
na “hora” do amor até o fim. O projeto da Palavra, do “relato vivo” de
Deus, chega a sua realizagdo. Sua trajetéria “na carne” se fecha. O
lugar de Jesus € na gléria de Deus (cf. 1,1-2.18). Jesus mostrou 0 amor
—que é a gloria — de Deus na prética de sua vida e morte. Agora Deus
vai mostrar que sua gloria — a gléria do amor até o fim — ¢é a gloria de
Jesus, desde sempre a para sempre.*

38 Por exemplo: cf. 2,4; 7,30; 8,20; 12,23...
39 Cf. KONINGS, J. Evangelho segundo Joéo, p. 250.
“0 Ibid., pp. 307-308.
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Assim, a gldria de Deus € sua beleza manifestada em Jesus. lluminada pela
ressurrei¢do, a cruz de Jesus ja revela a unidade do Pai com o Filho e abre aos seus
discipulos a participagdo na gloria divina. Pela crueza da cruz, a beleza divina se mostra
plena: € o amor radical, o sofrimento assumido como convite de comunhdo. Esse amor
radical do Pai, manifestado na fidelidade do Filho na cruz, é o poder sem poder, é a
expressdo méxima da beleza de Deus, pois mostra o que ele €, sem risco de danos ao ser

humano, mas, ao contrario, como caminho e possibilidade de Vida.

E extraordinario que Deus seja impotente para vencer definitivamente
o mal, a dor, a destruicdo, tdo impotente que suporta pessoalmente o
mal, o sofrimento, a morte. E extraordinario que para mostrar sua
onipoténcia, a divindade escolha um caminho t&o tortuoso, como o de
sua impoténcia.*

Mesmo sendo extraordinaria a percepcdo de que Deus seja capaz de sofrer,
de mostrar-se impotente, ndo nos soa absurda. Por ser movido por amor, Deus se move
inteiramente. Esse mover fica incrivelmente claro na vida e pessoa de Jesus. O Filho
eterno do Pai, assumindo a contingéncia histérica da realidade, mostra a plena realidade

de Deus: seu amor. Amor que sO sabe amar e que, por isso, € capaz de tudo.

Dessa maneira, o todo do amor de Deus assume, de forma radical, o
fragmento da realidade humana e do mundo na cruz. Ao assumir de verdade sua misséo
de manifestador da gléria de Deus, Jesus ndo poupa sua vida, entregando-a na
obediéncia de quem compreendeu o querer salvifico do Pai. Essa obediéncia significa a
total consciéncia da importancia de seu ministério e a radicalidade do compromisso
assumido para com o Pai, ndo de que devesse morrer, mas de que era preciso ir até o fim

com sua missao, assumindo todas as consequéncias.

A palavra da cruz (cf. 1Cor 1,18), da qual fala Paulo, ganha sentido no
contexto da fé, pois s a partir dela é possivel compreender que esta na ordem da
loucura a morte do Filho de Deus. A cruz do Filho é o lugar radical onde a relacdo de
Deus com o ser humano chega, é seu ponto central. Essa é a sabedoria de Deus, que
inverte toda a logica e a autossuficiéncia humanas. A esse respeito, diz-nos Von

Balthasar:

41 PAREYSON, L. Ontologia della liberta: il male e la sofferenza. Turim: Einaudi, 1995, pp. 203 apud
FORTE, A porta da beleza, p. 70.
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A filosofia pode falar muitas vezes sobre a cruz; se ela ndo é o “Logos
da cruz” (1Cor 1,18) que brota da fé em Jesus Cristo, ela fala muito ou
fala muito pouco. Fala muito, porque extrai sua palavra e seus
conceitos dali onde a Palavra de Deus silencia, padece e morre para
revelar aquilo que nenhuma filosofia pode conhecer, a ndo ser
mediante a fé: o amor uno e trino e infinito de Deus, e para realizar
aquilo que nenhuma filosofia é capaz de fazer: vencer a morte do
homem, a fim de restaurar a totalidade do composto humano. A
filosofia fala muito pouco, porque ndo consegue medir o fundo do
abismo em que a Palavra mergulha [...]. Se a filosofia ndo quiser se
contentar em falar abstratamente a respeito do ser ou em pensar
concretamente sobre o que é da terra e do mundo (e nada mais, além
disto), ela devera primeiramente se despojar de si mesma para “nada
mais conhecer sendo Jesus Cristo, e Jesus Cristo crucificado” (1Cor
2,2); entdo ela podera, partindo dai, anunciar posteriormente ‘“‘a
sabedoria de Deus, misteriosa e secreta, que Ele predestinou antes de
todos os tempos, para nossa glorificagdo” (1Cor 2,7). Mas entdo este
anincio brotara de um siléncio muito mais profundo e de um abismo
muito mais tenebroso de quanto uma simples filosofia o possa
conhecer.*?

O Cristo crucificado, como beleza que salva o mundo, faz com que nos
perguntemos sobre o avesso dessa beleza. E com Paulo podemos dizer que a sabedoria
da cruz revela verdadeiramente essa beleza, como algo inaudito, louco e insensato para
0 mundo. Pois é justamente isso que o Crucificado nos revela: que o amor pode chegar
ao limite do fracasso que salva e por isso se mostra a0 mundo como loucura e
insensatez. Fracasso, vale dizer, ndo do amor mesmo, mas das expectativas que sobre
ele vém. A Palavra inaudita de Deus, que se silencia no “abandono” da cruz, revela que
é preciso que olhemos para o todo da existéncia humana e ndo apenas para o éxito, tdo

incentivado e buscado em nossa sociedade hodierna.

O caminho cristdo do encontro com o belo €, em si, 0 caminho do avesso:
ele ndo se perfaz na busca pelo éxito, tampouco no discurso esteticista de busca pela
vitoria e “boniteza” do mundo, mas justamente na revelacdo de um Deus que € beleza e
que, por amor, chega ao absurdo de romper a disténcia entre ele e a imanéncia,
assumindo a carne humana até o limite radical da cruz. Anunciar a novidade de um
Deus que nos salva é percorrer o caminho estético do andncio de um Deus que se
aproxima até o extremo, para matar a nossa morte. Deus, na sua inteireza e totalidade,

assume para si, no interesse de que fagamos comunh&o com ele, nossa carne fragil.

42 \JON BALTHASAR, H. U. Teologia do Trés Dias. In: Mysterium Salutis — O Evento Cristo, Mysterium
Paschale. Vol. 111/6. Petrépolis — RJ: Vozes, 1974, pp. 42-43 apud SANTORO, F. Op. Cit., pp. 30-31.
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“A estética ¢ a0 mesmo tempo a via para glorificar o Eterno no milagre de
sua autocomunicacao no finito e para anunciar a0 mundo a alegria da salvagdo que ja
Ihe foi doada no Verbum abbreviatum”*3. Assim, é preciso que o cristianismo sempre
percorra 0 caminho da beleza para cumprir sua vocacdo de sacramento de Cristo no
mundo. Isso significa ajudar o mundo a fazer a experiéncia da beleza que se revela e

que salva, dando verdadeiro sentido a criagdo chamada & comunhéo.

A mesma gloria do Pai que irrompe na cruz de Jesus é a gléria que
ressuscita o Filho, para que também no6s possamos participar de sua vida indestrutivel
(cf. Rm 6,4). O Mistério Pascal — encarnagdo, morte e ressurreicdo — é a maxima
expressao da beleza divina, pois em Jesus se manifesta o corpo glorioso ao qual somos
chamados a possuir (cf. FI 3,21), como dom do amor do Pai, no Espirito. Essa realidade
ndo pode ser outra sendo a propria beleza divina. Jesus, a Palavra viva plenamente
possuidora da carne humana, € o poema dito pelo Pai: nele estd a Poesia mais lirica que

poderia ser dita, 0 amor que chama a comunhao.

Esse é o fascinio que a beleza divina provoca: o espanto com a revelacao do
real, que nos é oferecido como dom, como vimos no primeiro capitulo dessa pesquisa.
No entanto, essa revelacdo do real contempla também os avessos da nossa historia, pois
o0 belo ndo aparta o sofrimento, a dor e o fracasso. Nesse sentido, uma estética teoldgica
ndo se rende ao esteticismo do ser humano moderno, que tem por belo s6 aquilo que Ihe
agrada subjetivamente. Ao contrério, a beleza se nos é revelada como dado objetivo,
gue resgata nossa subjetividade, dando significado a ela. Esse é 0 espanto que a beleza
provoca: o de abrir para nos a possibilidade de contemplar o real, que é a doagdo do
amor de Deus nas ambiguidades de nossa historia.

E, pois, na circulagdo hermenéutica entre sujeito e objeto que se
produz o evento da beleza, também como o necessario esclarecimento
do caréater assimétrico dessa circulacdo, em que o polo transcendente
objetivo é origem livre e gratuita, além de medida 0ltima, nédo
disponivel a simples manipulacdo da subjetividade. O Outro se
expressa de fato no fragmento mundano de sua autocomunicagdo, mas
nunca de forma exaustiva, assim que o evento divino ndo é entrega na
medida do mundo, mas porta que se abre, janela que permite a
passagem para as insondaveis profundidades do Eterno. A beleza —
entendida teologicamente — é 0 acontecimento da entrega totalmente
gratuita e imprevisivel do Todo divino no fragmento, que realmente o
transmite, sem com isso dissolvé-lo em si.*

43 FORTE, A porta da beleza, p. 78.
4 Ibid., p. 85.
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A estética teoldgica estd, dessa maneira, totalmente implicada na teologia da
revelacdo. O Deus que se revela em Jesus, revela-se plenamente ao assumir a
contingéncia do mundo, revelando suas ambiguidades e dando a esse mundo a
possibilidade de ser glorificado pela prépria presenca santificante do Senhor. O caminho
da beleza, de certa forma, passa a corresponder ao caminho da fé: o Deus que se oferece
como convite espera uma resposta afirmativa. A resposta do ser humano a beleza, isto é,
a Cristo como dom de salvacdo, pressupde a decisdo de que a vida humana corresponda
a essa beleza. Assim, a beleza, como auténtico caminho para Deus, ndo exclui 0s outros
acessos, de um mesmo caminho, a esse mesmo Deus: a verdade e a bondade. A
revelacdo do Cruficiado-Ressuscitado, como manifestacédo da gldria do Pai, € o caminho
para nossa propria glorificacdo no Senhor: eis a maior poesia de Deus para nos, dada em

Jesus!

**k*

Ha dois milénios, um “forasteiro” fazia arder o cora¢ao das pessoas (cf. Lc
24,13-35). No meio de um povo que respirava uma cultura religiosa, Jesus trazia uma
novidade a vida das pessoas: 0 Reino de Deus estava muito proximo delas. Sua presenca
era surpreendente: o que era inaudito, porque agia e falava de maneira inesperada,
mostrava aquela gente quanto amor Deus lhes dispensava. Era um amor que se podia
ver, que arrebanhava multiddes para contemplar a acdo de Deus que se manifestava

nele.

Como néo dar ouvidos e ndo se encantar com um homem gue convidava as
pessoas a contemplar as aves do céu e os lirios do campo (cf. Mt 6,26.28)? Esse era um
convite aos verdadeiros adoradores, aos que rendiam culto em espirito e em verdade ao
Pai (cf. Jo 4,23-24), afinal, contemplar a beleza é olhar ao redor, na banalidade do
cotidiano e nos seus avessos e ambiguidades, e encontrar Deus, em sua gléria,

mostrando quem é.

Como anuncio e dom do amor, que supera todo conhecimento, o
Evangelho é oferta de beleza: Jesus Cristo ndo é somente a verdade o
bem, ele é também a beleza que salva. Belo é conhecé-lo; belo é ama-
lo; belo para n6s é — segundo a palavra de Pedro — estarmos no monte
com ele (cf, Mt 17,4). Nesse sentido, o caminho da beleza se oferece
pastoralmente fecundo para aproximar os homens do Deus de Jesus
Cristo e sustentar o empenho da Igreja a servigco da verdade. Nao por
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acaso, 0 Pastor, que reine as ovelhas na unidade de seu rebanho é
apresentado no Evangelho de Jodo precisamente como o Pastor bom e
belo: 6 mowuny 6 kaidc (cf. Jo 10,14). Ele é a boa-nova, o Evangelho
vivo: por isso a beleza de seu amor é, por exceléncia, a forca da
evangelizagdo.*

O pregador da Galileia revelava Deus convidando as pessoas a olharem para
as proprias vidas: o grao de mostarda comporta o Reino; o tesouro encontrado no campo
é como o Reino encontrado por alguém; uma pérola de grande valor se assemelha ao
Reino, uma vez encontrado, nada mais se busca... E sua voz ainda ressoa até nds, hoje,

que ainda podemos nos encantar com a sempre Boa-Nova que nos traz.

Ele veio de Deus para nos ensinar a olhar para n6s mesmos, para nossa
historia, para o cotidiano e, assim, encontrar a presenca salvifica do Deus que nos criou
para a comunhdo. Usou de nossa linguagem humana, para despertar nossa atencdo para
aquilo que verdadeiramente importa: a gléria do Pai, que nos eleva a condicao de filhos
e filhas, e que se manifesta em sua propria pessoa filial. Ele, que é a Palavra eterna de
Deus, assume na radicalidade nossa carne fragil, para nos mostrar que somos capazes,

por pura graca, de sermos mais.

Sua pessoa ainda nos encanta e nos revela o sentido, de que tudo aponta
para 0 Pai. O absurdo que € sua carne estendida na cruz, ainda prende nossa atencao e
nos permite perceber que, realmente, ele é Filho de Deus (cf. Mc 15,39). E na cruz que,
radicalmente, assume nossa humanidade, e nos eleva a dignidade de participes da
comunh&o na sua vida e na do Pai. A Palavra silenciosa proclamada da cruz ndo deixa
de nos impactar com o peso da presenca divina: entregando sua existéncia em favor da

vida, manifesta a gléria de Deus que é amor sem reservas.

Porque Jesus € a Poesia de Deus, que desperta nosso olhar para a presenca
divina em nosso meio, é que podemos elevar nossa palavra de admiracdo ao Pai. Isso
porque ele préprio nos revela sua Beleza: sua graca nos faz transbordar, o todo habita
nossa historia fragmentada, assumindo-a. A Palavra de Deus continua nos criando para

a comunhao; é o que nos salva.
Destarte, Jesus € a legitimacgdo para que fagcamos teologia. Tal como ele nos

ensina a olhar para a realidade que nos cerca, para nela encontrar o Pai, nele temos a

real possibilidade de interpretar a atuacdo salvifica na histéria, e de dizer palavra

4 1d., O caminho da beleza. Aparecida, SP: Editora Santuario, 2010 pp. 36-37.
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responsavel sobre ela. Além disso, torna-nos capazes de transformar essa historia
marcada de salvagdo, para que, processualmente, cumpra-se a plenificacdo da

comunhdo das criaturas com o Criador.

Assim, a estética teoldgica, que nos convida a olhar para o Crucificado-
Ressuscitado para nele encontrar a beleza de Deus (= gldria), langa também um convite
para que ndo olvidemos que a beleza implica a verdade e o bem. Em Jesus a verdade do
amor de Deus se faz clara para nés e, uma vez que nos conscientizamos e aderimos a
ela, somos chamados a cultivar o mundo com a semente do amor, fazendo de nossa vida

verdadeiro bem para o mundo.

O caminho da beleza ndo nos sequestra do olhar critico para 0 mundo, mas,
ao contréario, exige, assim como o Crucificado-Ressuscitado, que nés lutemos contra as
forcas da morte. Nos avessos da beleza, precisamos encontrar os tracos do Senhor,
anunciando ao mundo que o horror ndo tem a palavra final. Urge, nesse sentido, que
fagamos opcdo pela palavra silenciosa de Deus, isto €, pela palavra da cruz, que muito
tem a dizer ao mundo. Espantados pela beleza que se mostra a nds, somos chamados a
nos abandonarmos no abismo do siléncio de Deus, tal como o Crucificado, para que
contemplemos sua gloria. Gloria esta que nos assume e nos transfigura, dando-nos a
Vida.

Ao fim de mais uma etapa, concluimos que o didlogo entre teologia e
literatura sdo possiveis, porque Jesus, a Poesia de Deus, autoriza-nos a isso por sua
prépria vida. Ele, que revelou ao mundo o real que remete a Deus, a fonte de toda
beleza, impregna toda poesia que fazemos. Ele € a chave de leitura para a experiéncia da
poesia, como epifania da revelacdo da beleza em nossa cotidianidade. Assim, dando
continuidade ao nosso intento, nossa tarefa, agora, sera a de perceber como a teopoética
de Adélia Prado diz o Cristo, buscando encontrar tracos de cristologia, tanto de forma

explicita quanto implicita, articuladas como uma cristo-teologia.
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Capitulo 111
Jesus, o Deus na carne,

como revelacéo do Pai na obra pradiana

“Tudo o que eu sinto esbarra em Deus”

(Adélia Prado).

No capitulo anterior, percebemos que a propria Poesia, porque revelacdo da
Beleza, é cristica. Ndo sem ousadia, afirmamos que Jesus € a propria Poesia de Deus,
que revela o rosto do Pai que € sO Beleza, pois se da no cotidiano humano (cf. cap. I).
Beleza essa, importante destacar, que também se manifesta nos avessos da historia,
como vimos. Esse percurso estético-teoldgico que fizemos, encontra eco na propria
Tradicdo, isto €, a histdria da salvacdo estd toda marcada pela revelagdo de Deus na
histéria humana, mostrando a presenca salvifica — que é Beleza — no cotidiano de um
povo e chegando ao seu apice na Encarnacéo da Palavra.

A historia da salvacdo € histdria da revelacdo; histdria na qual a experiéncia
humana com Deus vai se aprofundando. De um Deus que sé € possivel ser visto pelas
costas (cf. Ex 33,23) passamos a um Deus que mostra a verdadeira face, em Jesus (cf. Jo
14,9). Em Cristo, o Filho, todos temos acesso ao Pai. Mais: nele, todos somos acolhidos
como filhos. A tomada de consciéncia de nossa filiagdo em Jesus, pelo Espirito, que
chamamos conformacdo, € um processo espiritual que a fé nos leva a experimentar,

tornando possivel 0 nosso encontro com o Deus verdadeiro, revelado por Jesus.

Uma das caracteristicas culturais do povo brasileiro, e que salta as vistas, é a
religiosidade popular, mesmo nos meios entre 0s quais as pessoas se declaram ser sem
religido. A propria linguagem € sinal disso: as expressdes, as manifestacdes de
sentimento e de emocdes, a sabedoria que nasce do povo, entre outras coisas. Tudo isso
¢ fruto de uma tradicdo rica, na qual esses costumes sdo transmitidos, quase
naturalmente.

No entanto, essa religiosidade presente no inconsciente coletivo néo

significa adesdo ao Deus de Jesus Cristo. Isso porque a fé € um caminho constante de
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adesdo até o ponto no qual o crente se fia, inteiramente, ao Deus revelado. Esse fiar-se
ao Deus de Jesus significa, por um lado, o desapegar-se de si mesmo e dos préoprios
projetos e vontades e, por outro, a obediéncia (no mais nobre sentido que esta palavra

carrega) a vontade salvifica de Deus.

E certo que todo ser humano, em algum momento de sua vida, faz uma
experiéncia de fé. E a fé em sentido antropoldgico. Corresponde, por exemplo, & crianca
que, ao ser lancada ao alto pelo pai, sorri e ndo demonstra medo®. E como se ela
carregasse a certeza de que o pai vai segura-la. Essa fé antropoldgica, em todo caso,
pode se mostrar fragil, na medida em que a pessoa toma conhecimento do mundo que a
cerca, processualmente, e comeca a colocar em suspeita a confianca que deposita ou que

comeca a depositar nas pessoas ou em alguma coisa.

A fé antropol6gica é muito importante no processo para se chegar a fé
teologal?. Isso se mostra claro pelo fato de que uma pessoa que ndo consegue depositar
confianca nas relagdes que estabelece ao longo da vida, tampouco consegue fiar-se
integralmente ao Deus de Jesus Cristo. N&o significa, entretanto, que a fé teologal seja
apenas uma opcao unilateral do crente: ela €, também, dom. Como dom, ela € convite

dialogal e, por isso, pede acolhida e resposta®.

No processo de tomada de consciéncia da fé cristd — esta que nasce como
experiéncia com o Deus revelado por Jesus — é preciso, gradualmente, ascender a
prépria experiéncia de fé de Jesus Cristo. Isto é, assumir a realidade filial de Jesus, que
nos é dada como dom, conformando nossa vida a dele, na obediéncia e entrega ao Pai.
O desafio é chegar a uma relacdo de confianca, na qual o que se tem em conta € a

prépria relacdo, ou seja, uma relacdo marcada pela gratuidade.

Ora, ao voltar nosso olhar para a obra de Adélia Prado, reconhecidamente
confessional e totalmente impregnada do carater religioso da piedade popular, como
anteriormente ja haviamos destacado, percebemos o itinerario da fé que passa por
transformaces. O eu-lirico, que muito se confunde com a propria experiéncia pessoal
da autora, vai aprofundando no conhecimento de Deus e estreitando os lagos com ele,

tal como toda pessoa em processo de amadurecimento da fé. Nos quase quarenta anos

1 Aqui é importante perceber a fragilidade da metafora. Ndo se trata de uma mera generalizagdo, em
detrimento da percepcdo das exce¢BGes. Uma crianga, por exemplo, que carrega um trauma por causa de
uma queda, talvez ndo consiga se adequar ao exemplo proposto.

2 Cf. HURTADO, M. “Fé e seguimento”. In: Itaici — Revista de espiritualidade inaciana, n. 91, p. 14.

3 Sobre a fé: Cf. THEOBALD, C. A revelagdo. Sdo Paulo: Loyola, 2006, pp. 57-79; LATOURELLE, R.
Teologia da revelagéo. S&o Paulo: Ed. Paulinas, 1985, pp. 493-505.
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de publicacdo literaria da autora, hd uma especie de in crescendum na experiéncia

espiritual, como conhecimento de Deus.

Da primeira obra publicada pela autora, Bagagem (1976), a, até entdo,
ultima, Miserere (2013), ha uma mudanca radical na imagem de Deus, com a qual o eu-
lirico se defronta, tanto na poesia como na prosa poética*. Em Bagagem e em O corag&o
disparado (1978), a imagem de Decus que irrompe é a do “Deus terrivel”, aquele

totalmente transcendente digno de reverencial temor e, inclusive, pavor.

O livro Terra de Santa Cruz (1986), e terceiro de poesias da autora, é o
livro, diriamos, no qual a autora aponta para essa transicdo da imagem de Deus, de
forma mais explicita, pois ele é eminentemente marcado pela descoberta do corpo de
Cristo, o que redime o préprio corpo do eu-lirico e passa a ser reconhecido como lugar
do encontro com Deus. Aqui, percebemos com maior clareza o papel da pessoa de Jesus
Cristo, o Filho, na poesia e na prosa de Adélia Prado: a de revelar o rosto paterno de
Deus®.

[...] Eu acho que estou caminhando mesmo para a imagem de Deus
pai, misericordioso. O Deus terrivel estd ficando I4 atrds. Eu estou
chegando perto do Deus de Jesus Cristo, 0 Deus pai.®

Seguindo a cronologia das publicagdes dos livros de poesia da autora,
percebemos que tanto O Pelicano (1987) como A faca no peito (1988) sdo obras
terminantemente cristicas. Ambos sdo marcados pela figura de Jonathan, figura cristica
central na obra de Adélia Prado, que sinaliza uma mudanca de perspectiva da imagem
de Deus e da relacdo do eu-lirico com ele. Aqui, a dimensdo espiritual do processo de

amadurecimento da relacdo entre o sujeito poético e Deus ganha contornos misticos.

A tomada de consciéncia do lugar do Cristo junto a humanidade d& sentido a
prépria experiéncia de ser-no-mundo com um corpo proprio, afinal, é no corpo
assumido por Jesus que se da o encontro do eu-lirico com Deus. Nesse sentido, trata-se,

mais propriamente, de uma cristo-teologia na obra de nossa autora e ndo de uma

4 Faz-se importante destacar que este in crescendum, que passaremos a analisar, ndo se da de maneira
perfeitamente linear na obra de nossa autora. O processo de amadurecimento da fé se faz claro, como
veremos, mas ha “antecipagdes” e “voltas”, em relacdo as imagens de Deus que vdo aparecendo. Isso se
da de modo ainda mais perceptivel nos livros de prosa.

°> Sobre o importante tema da filiagdo divina em Jesus: Cf. GESCHE, A. O Cristo. Sdo Paulo: Paulina,
2004, pp. 174-186.

6 PRADO, A. Entrevista “Oriculos de Maio”. In: Cadernos de literatura brasileira. Rio de Janeiro:
Instituto Moreira Salles, n. 9, junho de 2000, p. 35.
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cristologia elaborada. O Cristo, que vai aparecendo na obra pradiana, € aquele que tem

perfeita sintonia com a Tradicéo cristé: a do revelador de Deus, como o Pai.

Os livros de poesia seguintes, a partir de Oraculos de maio (1999), parecem
sinalizar um amadurecimento na relagdo com Deus, que nido é mais o “terrivel”, mas
passa a ser o “Deus carente”, aquele que demanda amor, mas sem perder sua dimensao
de transcendéncia. Na prosa poeética, por sua vez, na experiéncia das personagens
construidas pelo narrador, a relacdo com Deus estd intimamente ligada com o processo
espiritual que dissemos acima. Dessa maneira, poesia e prosa seguem o mesmo fio

condutor da experiéncia que se transforma com o passar do tempo.

O percurso que faremos neste terceiro capitulo, serd o de identificar os
tracos cristoldgicos na obra de Adélia Prado, que estdo a servi¢o da revelagcdo de um
rosto paterno de Deus, portanto, uma cristo-teologia. Nesse sentido, faremos uma
analise da poesia de nossa autora, sem descuidar da prosa, buscando seguir, quando
possivel, a cronologia das publicacGes. Seguindo esse método, recorreremos tanto aos
tracos cristologicos explicitos presentes na obra, quanto dos implicitos.

1. “Puro susto e terror”: o Deus terrivel.

O salmista ndo se furta ao exclamar, frente a grandiosidade de Deus: “Tu és

',’

terrivel!” (S1 76,8). Esse titulo veterotestamentario tem o mesmo sentido de “grande” e
“santo”. Dessa compreensdo que se tem de Deus podemos assimilar a importancia do
temor. O temor, em primeiro lugar, significa a experiéncia que o ser humano tem, frente
a um perigo de morte. Contudo, esse significado ganha uma compreensdo mais ampla,
na medida em que o “temor do Senhor” corresponde a postura reverencial do ser

humano ante a grandiosidade de Deus’.

A poesia pradiana, principalmente a dos livros Bagagem e O coragéo
disparado, apresenta essa dupla significacdo do temor: a do pavor, bem como a da
reveréncia. O “Deus terrivel” aparece, paradoxalmente, como aquele que se aproxima,
revelando seu mistério no cotidiano, mas que mantém sua total transcendéncia em
relacdo ao mundo e a experiéncia poética mesma do eu-lirico. Nessa perspectiva, 0

poema “Um salmo” nos ajuda a perceber essa dindmica, ainda que implicitamente:

Tudo o que existe louvara.

7 Cf. WENIN, A. “Temor de Deus”, verbete. In: LACOSTE, J-Y, Dicionério critico de teologia, p. 1695.
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Quem tocar vai louvar,

guem cantar vai louvar,

0 que pegar a ponta de sua saia
e fizer uma pirueta, vai louvar.
Os meninos, os cachorros,

0s ressuscitados,

0 que sob 0 céu mover e andar
vai seguir e louvar.

O abano de um rabo, um miado,
u’a mao levantada louvarao.
Esperai a deflagracdo da alegria.
A nossa alma deseja,

0 NOSSO COrpo anseia

0 movimento pleno:

cantar e dancar TE-DEUM.8

Nessa imitacdo de salmo, é manifestada a vocacdo mais profunda de toda
criatura: louvar ao seu Criador, isto é, reconhecer que nele esta a fonte da vida e que a
sua propria condi¢do de criatura nele subsiste. Ora, esse reconhecimento nos parece ser
possivel apenas quando ha alguma relagdo estabelecida entre criatura e Criador, mesmo
que na distancia, na qual o Criador mantém sua transcendéncia e se manifesta como
absolutamente Outro. Nesse sentido, mesmo que se mantenha completamente
“separado” de sua criacdo, o Criador irrompe, paradoxalmente, no mundo das criaturas,
de modo que, a partir dai, seja possivel reconhecer a sua santidade e a sua

grandiosidade.

O tema do louvor a esse Deus grande, por isso terrivel, volta no poema
“Sitio™°. Parece-nos que a igreja-edificio é um lugar privilegiado para a experiéncia do
sagrado, pois se torna o lugar da intimidade que encontramos em nossa propria casa. L4,
as coisas cotidianas ganham maior expressdo de revelacdo do mistério, além de ser o
lugar no qual os tementes cumprem com a sua vocagao de louvar ao seu Criador. No

poema lemos:

Igreja é o melhor lugar.

L& o gado de Deus para pra beber agua,
rela um no outro os chifres

e espevita seus cheiros

que eu reconheco e gosto,

a modo de um cachorro.

E minha raca, estou

em casa Como no meu quarto.

Igreja é a casamata de nos.

8 PRADO, A. “Um salmo”. In: Bagagem, p. 32.
9 Ibid., p. 76.
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Tudo 14 fica seguro e doce,

tudo é ombro a ombro buscando a porta estreita.
L4 as coisas dilacerantes sentam-se
ao lado deste humanissimo fato

que é fazer flores de papel

e nos admiramos como tudo é crivel.
Esta cheia de sinais, palavra,

cofre e chave, nave e teto aspergidos
contra vento e loucura.

L4 me guardo, |4 espreito

a lampada que me espreita, adoro

0 que me subjuga a nuca como a um boi.
L4 sou corajoso

e canto com meu labio rachado:
gléria no mais alto dos céus

a Deus que de fato é espirito

e ndo tem corpo, mas tem

0 olho no meio de um tridngulo
donde vé todas as coisas,

até os pensamentos futuros.

Lugar sagrado, eletricidade

gue eu passeio sem medo.

Se eu pisar,

0 amor de Deus me mata.

A igreja-edificio aparece como o lugar da seguranca, o lugar sagrado no
qual se passeia sem medo, pois parece existir autorizacdo divina para tal. Traz-nos a
memoria 0s encontros de Moisés com o Senhor na tenda do encontro, em que Deus se
da a conhecer a Moisés, sem, nesse caso, deixar de ser o Deus Transcendente, o “Deus
que de fato ¢ espirito e nao tem corpo”. Essa imagem de Deus ¢ reafirmada ao se evocar
a geométrica figura do triangulo®®, usada amitide no catolicismo para descrever esse

Deus mais afeicoado a filosofia grega.

O poema parece trazer uma intuigdo interessante sobre o lugar relacional
que se torna a igreja-edificio: encontro com Deus que passa pela relacdo com os irméaos,
metaforizada na imagem do gado que “rela um no outro os chifres e espevita seus
cheiros” e que ¢ tangido por Deus, seu “Boiadeiro”. E nesse lugar que o eu-lirico se
encontra, sente-se em casa, no seu proprio quarto. Nesse lugar “sacramental”, porque
cheio de sinais dignos de admiracdo de tdo criveis, ele pode cumprir sua vocagdo com
coragem: dar gléria no mais alto dos céus a esse Deus, ainda que seus labios estejam

rachados, isto é, que seu louvor seja imperfeito.

10 Esta imagem voltara a aparecer em outro poema, do qual falaremos mais adiante.
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Os ultimos versos do poema chamam a atencdo pelo absurdo que s a poesia
é capaz de descrever: no lugar sagrado ha uma eletricidade ameacadora, metéafora da
propria presenca de Deus, pela qual o eu-lirico pode passear sem medo. De modo
analogo a experiéncia veterotestamentaria da morte para os que vissem a Deus, 0 sujeito
poético passea em meio a sacralidade da ambiéncia divina e €, também, acometido pelo
morrer, mas por um morrer de amor. Eis uma nova face desse Deus terrivel: amor, ainda

que separado em sua sacralidade.

O irromper do Criador no mundo das criaturas aparece, no poema
“Vigilia”!!, de maneira bastante interessante: como sinal da total transcendéncia divina
em relagdo a esse mundo, o “terror” se da na escuridao da noite, situagdo na qual o eu-

lirico se encontra completamente paralisado, pois, “quando ia pegar minha roupa de

9% ¢¢

dormir”, “o terror decepou minha mao”. A presencga divina se faz notar de maneira clara
no poema, na medida em que a manifestacao desse “terror noturno” marca a experiéncia
de “uma lucidez tdo grande, que tudo se tornava incompreensivel” e, de modo bastante

paradoxal, torna as coisas “claramente legiveis”.

O terror noturno decepou minha méo

guando ia pegar minha roupa de dormir.

Parei no meio do quarto, uma lucidez tdo grande,
gue tudo se tornava incompreensivel.

O contorno da cama, de tal jeito quadrado e expectante,
0 cabo de um serrote mal guardado, minha nudez
em transito entre a porta e a cadeira.

Claramente legiveis e insollveis, uma campina

de sol e ar sem nuvens, a risada dos meninos

no campo retalhado de trator, as bodas de prata

do homem que fala sempre: ‘Qual é o meu erro que
a minha vontade é estar morto?’

Uma familia fez sua casa no morro,

Se eu mover 0 meu pé, a casa despenca.

O Espirito de Deus, movendo o que lhe apraz,
move a moga — que jurei ndo ser poeta —

a dizer cheia de graca: ‘Coisa mais engracada deve ser
o Presidente chupando laranja!’

O Espirito de Deus é misericordioso,

vai desertar de mim pra eu poder descansar,

vai me deixar dormir.

A experiéncia arrebatadora desse “terror”, que esté sinalizada de modo a nos
levar & compreensdo de que a ordem do mundo depende do eu-lirico (“se eu mover 0

meu pé, a casa despenca”), agora completamente tomado por essa presenga, faz com

1 pid., p. 39.
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que seja constatada a propria presenca divina, por meio do seu Espirito, de maneira tal
que transparece uma face misericordiosa do divino em forma quase de suplica: “O
Espirito de Deus € misericordioso, vai desertar de mim pra eu poder descansar, vai me

deixar dormir”.

O reconhecimento desse viés misericordioso do Espirito de Deus néo
impede que o olhar do eu-lirico, no entanto, ndo perceba outra dimensdo desse Deus
terrivel: “que irado amor Vos tendes”, diz-se no poema “Um homem doente faz a
oragdo da manhid”!2. A imagem do Deus irado reaparece em “Disritmia”'3, Agora, 0
sujeito poético confessa ser essa a Unica maneira de dizer a experiéncia que faz desse
Deus, na tarde de ansiedade costumeira: “O que entendo de Deus ¢ sua Ira, ndo tenho
outra maneira de dizer”. A ansiedade que marca a experiéncia poética, nesse poema,
revela sua causa: “Quem ¢ premente ¢ Deus”. O motivo desse distUrbio de ritmo, dessa

ansiedade é a urgéncia com a qual Deus se revela.

9914

Chama a aten¢do o poema “Duas maneiras”*, no qual essa urgéncia da

manifestacdo divina também irrompe como terror:

De dentro da geometria

Deus me olha e me causa terror.

Faz descer sobre mim o incubo hemiplégico.

Eu chamo por minha mae,

me escondo atras da porta,

onde meu pai pendura a camisa suja,

bebo agua doce e falo as palavras das rezas.

Mas h& outro modo:

se vejo que Ele me espreita,

penso em marca de cigarros,

penso num homem saindo de madrugada pra adorar o Santissimo,
penso em fumo de rolo, em apito, em mulher da roga
com o balaio de pequi, fruta feita de cheiro e amarelo.
Quando Ele da f¢, ja estou no colo d’Ele,

pego Sua barba branca,

Ele joga pra mim a bola do mundo,

eu jogo pra Ele.

O poema evoca, Claramente, uma imagem muito marcante de Deus: “De
dentro da geometria Deus me olha e me causa terror”. Essa imagem foi o contetido de
um catecismo que se divulgou com muita intensidade: Deus é um vigia, que ndo perde

um detalhe sequer do que se passa em meio a vida humana. Ao centro do triangulo, um

12 |bid., p. 51.
13 |bid., p. 58.
1 |bid., p. 72.
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olho que jamais pisca, pois remete a um Deus que a tudo vé e que a tudo controla. N&o
surpreende, nesse caso, as relacOes estabelecidas com esse Deus que foram se
constituindo a partir de uma relagéo de culpa e medo, por parte dos fiéis.

Na imagem seguinte, encontramos um Deus que, além de a tudo vigiar,
detém o total poder, até mesmo sobre as forcas contrérias a si, usadas para cumprir seu
querer, como a narrativa de Jo (cf. JO, 1-2) ja havia apresentado: “Faz descer sobre mim
o incubo hemiplégico”. O incubo ¢ um demodnio de forma masculina, que se aproxima
de mulheres dormindo, a fim de ter relagGes sexuais com elas, sugando-lhes a energia®®.
O deménio evocado no poema, no entanto, parece ndo possuir forgas, pois é qualificado
como “hemiplégico”, isto é, que tem parte do corpo paralisado'®. Diante de tamanho
terror, s6 cabe ao sujeito poético recorrer aqueles que aparentemente lhe dariam

seguranca: seus pais. Isso, contudo, parece néo aliviar a tensdo produzida pela teofania.

A partir dessa imagem do Deus terrivel, o sujeito poético usa da liberdade
poética para destacar outra possibilidade de se ver a Deus, o que se explica ja pelo titulo
que da nome ao poema e pelo seguinte verso: “Mas ha outro modo [...]”. Esse Deus
terrivel, que remete a figura do espido metaforizada pelo personagem Jo (cf. J6 7,17-
21), € um Deus que tem sua onisciéncia questionada. Ele permanece em sua dimensao
transcendente, reconhecidamente grande, mas € reconhecido como um Deus que se

permite surpreender: “Quando ele da &, ja estou no colo d’Ele”.

Essa visdo do Deus surpreendido encontra eco na propria Escritura, quando
lida em sua dimensdo literaria e de modo aberto: o primeiro exemplo a ser destacado é o
episddio em que Deus desce ao jardim e ndo encontra 0 homem e a mulher e, apds
perguntar ao homem onde estava, surpreende-se com a resposta dada por ele: “E quem
te disse que estavas nu? Entdo comeste da arvore, cujo fruto te proibi comer?” (Gn
3,11). O segundo exemplo corresponde ao episédio em que Deus se volta para Caim e 0
questiona sobre onde se encontrava seu irmao Abel: “Onde estd teu irmao Abel? [...]

Que fizeste?” (Gn 4,9-10).

A diferenca entre 0 que o poema apresenta e os dois episodios citados esta
no fato de que, nestes, Deus se surpreende com a falta humana; ja no poema, a surpresa

de Deus é perceptivel na medida em que ele € percebido de outro modo, que ndo o Deus

15 Cf. “incubo”, verbete. In: HOUAISS, A; VILLAR, M. Dicionario Houaiss da lingua portuguesa, p. 1069.
18 Cf. “Hemiplegia”, verbete. In: Ibid., p. 1011. Outra interpretacdo que nos parece inteiramente plausivel
para o fato de o eu-lirico dizer que Deus faz descer sobre ele o incubo hemiplégico é que o proprio eu-
lirico é tomado por uma experiéncia paralisante, propria da experiéncia de terror.
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a espreita, sem mais. Ele continua sendo o Deus de “barba branca”, mostrando uma
imagem que, paradoxalmente, remete a transcendéncia, a distancia do que é imanente,
mas que recorre ao antropomorfismo na figura de um ancido — a quem se deve mostrar
respeito. Esse ancido se comporta como uma crianga, como um préximo, na medida em
que se permite surpreender por quem antes estava sendo espreitado: “Ele joga pra mim a

bola do mundo, eu jogo pra ele”.

Tudo isso faz com que esse Deus seja crivel e digno de confianga. Sé nele o
eu-lirico pode depositar sua confianca e elevar seu clamor nos momentos mais
angustiantes e de trevas em que se encontra. Isso se faz notar no poema “De
profundis”’, no qual se eleva uma oragdo ao Senhor, este que tem uma mao dura,
portadora de um chicote; esse Deus que tem uma palavra como tabua, a ferir o rosto.
Esse Deus € a casa do amor, na qual a rigidez parece ser pedagdgica, ja que o sujeito
poético, em seus limites, possui uma alma “ciclotimica”, isto €, ndo estavel e a sofrer

consideraveis mudancas de humor em seu estado.

Essa rigidez de Deus no trato com seus filhos é tema de muitos poemas,
entre os quais “A fala das coisas™®, E o que leva 0 eu-lirico a dizer que “Deus mastiga
com dor a nossa carne dura”, como se mastigando-a ele nos tornasse macios, doceis a
sua graca. Esse parece ser o Unico modo pelo qual pudesse nos trazer para junto de si, a
ponto de sentir dor em sua propria acdo em relacdo a nos, para nos educar. Nesse
sentido, € possivel dizer que: “Se nos mastiga com dor, ¢ por amor que nos come”. Ser
terrivel, nesse caso, faz com que Deus seja visto de modo ambiguo: tal como o que
causa pavor, numa experiéncia mistica, bem como o que é visto como o absolutamente
Outro, mas que se importa com a obra de suas médos, mesmo estando completamente

separado dela.

O trago cristico na obra pradiana, no entanto, abre outra perspectiva nessa
relagdo. O poema “A carne simples™'® sinaliza isso, apesar de manter essa ambiguidade
da qual falavamos. Nesse poema, o eu-lirico manifesta sentir o préprio corpo ser moido
entre duas mos, experiéncia que nada mais ¢ do que “a mao de Deus que me modi € me

larga na treva”. Ao olhar para sua historia, como se fizesse um balanco, ele consegue

1" PRADO, A. “De profundis”. In: Bagagem, p. 74.
181d., O coracdo disparado, pp. 89-90.
19 |bid., p. 129.
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perceber uma mudanca na relacdo estabelecida com Deus. Diz, entdo, ao referir-se a

juventude: “Deus era fora de mim”.

Na cama larga e fresca

um apetite de desespero no meu corpo.

Uivo entre duas mos.

Uivo o qué?

A méo de Deus que me moi e me larga na treva.
Na boca de barro, barro.

Quando era jovem

pedia cruz e ladrbes pra guarnecer meus flancos.
Deus era fora de mim.

Hoje peco ao homem deitado do meu lado:

me deixa encostar em vocé

pra ver se eu durmo.

O fato de o sujeito poético assumir, como se numa descoberta, que Deus era
fora dele, faz com que pensemos no olhar reflexivo que ele tem de sua propria vida
espiritual. Deus era fora dele ndo porque aquele se mantivesse apartado, como se néo se
importasse, mas era o proprio eu-lirico quem procurava fora o que estava dentro. Trata-
se, parece-nos, mais de uma ignorancia, de uma ndo-clareza acerca de sua relagdo com

Deus.

Como dissemos anteriormente, o livro Terra de Santa Cruz, de 1981,
aparece como um livro de transicdo na obra pradiana, no que diz respeito a imagem de
Deus assimilada e transmitida pelo eu-lirico. Interessante notar que a imagem divina
aparece numa lenta transicdo no livro, de modo que podemos concluir que se trata
mesmo de um processo espiritual. O livro Terra de Santa Cruz desponta para o leitor,
entdo, como um sinalizador de que o modo como o sujeito poético percebe Deus e se
relaciona com ele ndo é uma forma estatica. Da mesma maneira em que nos principais
livros em que mais aparece o Deus terrivel ha tracos de Deus amoroso, igualmente nas

obras posteriores a Terra de Santa Cruz, a imagem de Deus ndo é algo fixo.

O poema “A filha da antiga lei”?°, desde o titulo, j aponta para uma tomada
de consciéncia no que se refere a mudanca na perspectiva da relacdo com Deus. O
préprio titulo dado ao poema nos leva a intuir que o eu-lirico abre a possibilidade de um
novo olhar para Deus, ainda que, no corpo do poema, 0 que transpareca seja, ainda, a

imagem do Deus terrivel, com uma forma terrivel de amar. Nele lemos:

Deus ndo me da sossego. E meu aguilhZo.

20 d., Terra de Santa Cruz, p. 51.
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Morde meu calcanhar como serpente,

faz-se verbo, carne, caco de vidro,

pedra contra a qual sangra minha cabega.

Eu ndo tenho descanso neste amor.

Eu ndo posso dormir sob a luz do seu olho que me fixa.
Quero de novo o ventre de minha mae,

sua mao espalmada contra o umbigo estufado,

me escondendo de Deus.

E Deus mesmo o motivo do incémodo do eu-lirico. Incdmodo esse que é um
amor sem tréguas, que ndo da espaco para repouso, descanso. Amor feito pedra, que
machuca, fere, talvez porque seja intenso demais. A presenca luminosa desse Deus ndo
permite que se durma; essa presenca faz com que o desejo seja o0 de se esconder desse
amor terrivel. Chama atenc¢do, porém, o titulo dado ao poema. Nele percebemos que ha
o reconhecimento de que a imagem de Deus que desponta no poema é uma imagem

antiga, mas em mudanga, referindo-se claramente ao Antigo Testamento.

A pergunta que perpassa o poema que da titulo a obra, “Terra de Santa
Cruz”? é um questionamento sobre um possivel consolo, mesmo o sujeito poético
sabendo que, em outras ocasifes em que havia perguntado, ja o tivesse encontrado.
Surpreende o final do poema, em que Deus aparece de forma ambigua: uma imagem
veterotestamentaria e uma neotestamentaria para dizer da pedagogia divina em consolar

0sS seus seguidores:

[.]

E bom pedir socorro ao Senhor Deus dos Exércitos,
ao nosso Deus que é uma galinha grande.

Nos pde debaixo da asa e nos esquenta.

Antes, nos deixa desvalidos na chuva,

pra que aprendamos a ter confianca n’Ele

e nao em nos.

A pedagogia divina, retratada no poema, mostra um Deus que deixa o ser
humano & propria sorte, quando este insiste em ser autossuficiente. Mas esse deixar a
prépria sorte ndo significa abandono, sendo uma maneira de o ser humano reconhecer-
se dependente desse Deus, tal como os pintinhos precisam da protecdo da galinha, que
os recolhe sob as asas. Assim, tanto o Deus veterotestamentario, o “Senhor Deus dos

Exércitos”, como o Deus compreendido numa perspectiva mais profunda, o Deus de

2L “Terra de Santa Cruz”, in: Ibid., p. 87
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Jesus assemelhado a galinha que recolhe os pintinhos (cf. Mt 23,37), parecem reforcar a

dimensdo de transi¢do na maneira com a qual o eu-lirico olha e se relaciona com Deus.

A mudanca na perspectiva desse olhar traz uma guinada radical no livro
Terra de Santa Cruz, ainda que lenta: se antes, como vimos, o eu-lirico queria se
esconder desse Deus de amor e de face terriveis, o que nasce, no poema “A soleira”??, é
um profundo desejo desse Deus, que se mantém a certa distancia, atras da porta. Essa
distancia, no entanto, parece se dar pelo fato de o sujeito poético ndo buscar dentro de si
a presencga divina, mas fora. O ja citado poema “A carne simples” alude a isso ao dizer:

“Deus era fora de mim”.

Do que percebemos no supracitado poema “A carne simples”, O Deus da
juventude, por mais que narrado com tragos antropomorficos, carecia de um corpo (o
que ja havia sido dito anteriormente em outro poema) e, por isso, manifestava-se ao eu-
lirico de fora, externamente. Com a maturidade, a perspectiva traz um aceno cristico: na
intimidade com o homem que dorme ao seu lado, que supde-se seu marido, o lugar do
repouso. Agora, parece-nos que o “apetite de desespero” no corpo cede lugar a algo que
jando é mais fora do corpo do sujeito lirico, mas que se torna interior. O marido — como
personagem cristico na obra pradiana — é, entdo, possibilidade de uma experiéncia com

Deus a partir de outra perspectiva.

Junto as imagens cristicas, que vao aparecendo, surge a questdo erotica,
como situagdo privilegiada para a relagido com Deus, de modo mistico?®. Na figura do
marido, possuidor de um corpo, ha a revelacdo desse Deus possivel, encarnavel. A
dimensdo erotica, na literatura pradiana, é importante para que se perceba o percurso
espiritual que ha ao longo da obra. Nesse percurso, encontra-se o sentido religioso-
espiritual da dimensao erotica que aflora na sua experiéncia: “Minhas fantasias erdticas,

sei agora, eram fantasias de céu”?*.

2. “[...] a cara de Deus que vai matar minha fome”.

No comeco de Bagagem, nossa poeta j& havia aludido que a pessoa de Jesus

¢ o que faz com que Deus seja compreensivel, como no ja citado poema “Antes do

22 1bid., p. 63.

23 Cf. BINGEMER, M. C. L. “Deus: experiéncia originante e originada. O texto materno-teologal de Adélia
Prado”. In: DE MORI, G.; SANTOS, L.; CALDAS, C. (orgs.). Aragem do sagrado: Deus na literatura
brasileira contemporénea. S&o Paulo: Loyola, 2001, pp. 255-260.

24 «“Trottoir”, in: Ibid., p. 11.

77



nome” (ver cap. II). Ainda assim, a dimensao terrivel desse Deus se faz valer, de modo
que quem compreendesse quem de fato ele seria, a partir do Filho, linguagem assumida
na carne, morreria. O que ndo nos impede de que fagamos experiéncia de suportar
apanhar momentos infrequentissimos de graca, experimentando o mais profundo do

sentido, pois ele se da na Palavra.

E é justamente nessa Palavra, que assume a carne humana e tudo o que essa
encarnacao significa, que podemos fazer a experiéncia do amor desse Deus terrivel. Pois
na carne de nossa humanidade h& a possibilidade de o amor se tornar inteligivel, como

mostra 0 poema “Saudacdo”?:

Ave, Maria!

Ave, carne florescida em Jesus.
Ave, siléncio radioso,

urdidura de paciéncia

onde Deus fez seu amor inteligivel.

E tanto essa cristologia explicita, quanto uma cristologia implicita atestam
isso. Em todas as figuras cristicas da obra pradiana, das quais julgamos ser Jonathan a
principal, o lugar da relacéo € o proprio desejo que passa pelo corpo. O corpo se torna,
assim, caminho no qual Deus vem ao ser humano e, igualmente, caminho pelo qual o
ser humano chega a Deus?®. A religiosidade pradiana se manifesta, dessa maneira, como
experiéncia mistica. O que era absolutamente Outro, agora se revela como totalmente

Outro, porque experimentado no corpo, lugar da salvacéo.

A figura de Jesus € um marco na obra de Adélia Prado. A partir do Filho
encarnado, hd uma radical mudanca de paradigma da relacdo do eu-lirico com Deus.
Isso s faz reforcar que o viés confessadamente religioso da literatura pradiana estd em
total consonancia com a Tradicdo cristd, que vé, em Jesus, a revelacdo do rosto de Deus,
manifestando-o como Pai. Em “Festa do corpo de Deus”?’, de Terra de Santa Cruz,

podemos perceber que a carne assumida pelo Filho de Deus transforma completamente

%5 |d., Bagagem, p. 18. Ao evocar a figura mariana, como carne pela qual Deus habita nossa historia,
assumindo nossa humanidade, o poema faz eco ao texto paulino de Gl 4,4: “Quando se completou o
tempo previsto, Deus enviou seu Filho, nascido de mulher [...]” (grifo nosso). A énfase marioldgica na
Tradicao cristd sempre remetera ao mistério de Cristo, que assume a existéncia humana na radicalidade de
tudo o que isso significa.

% Cf. BINGEMER, M. C. L. “Deus: experiéncia originante e originada. O texto materno-teologal de Adélia
Prado”, pp. 242-255. A respeito do corpo como caminho: Cf. GESCHE, A.; ScoLAs, P. (orgs.). O corpo:
caminho de Deus. S8o Paulo: Loyola, 2009.

2" PRADO, A., Terra de Santa Cruz, p. 69.
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a compreensdo que se tem de Deus. Esse poema €, entdo, a chave de leitura que nos

permite compreender a guinada que a obra poética pradiana faz.

Como um tumor maduro

a poesia pulsa dolorosa,

anunciando a paixao:

“O crux ave, spes unica

O passiones tempore”.

Jesus tem um par de nadegas!

Mais que Javé na montanha

esta revelacdo me prostra.

O mistério, mistério,

suspenso no madeiro

0 corpo humano de Deus.

E proprio do sexo o ar

gue nos faunos velhos surpreendo,

em criangas supostamente pervertidas

e a quem chamam dissoluto.

Nisto consiste o crime,

em fotografar uma mulher gozando

e dizer: eis a face do pecado.

Por séculos e séculos

0s demdnios porfiaram

em nos cegar com este embuste.

E teu corpo na cruz, suspenso.

E teu corpo na cruz, sem panos:
olha para mim.

Eu te adoro, 6 salvador meu

gue apaixonadamente me revelas

a inocéncia da carne.

Expondo-te como um fruto

nesta arvore de execragao

0 que dizes é amor,

amor do corpo, amor.

A cruz de Jesus é tema recorrente na literatura pradiana. Isso reflete a
religiosidade popular muito difundida em Minas Gerais, que tem grande expressdo no
Barroco. Os cinco primeiros versos do poema evocam essa religiosidade que pde acento
no sofrimento de Jesus, por ocasido de sua crucificacdo. O sexto verso, no entanto,
surpreende porque muda 0 aceno: chama atencao para o 6bvio que ninguém se da conta:

“Jesus tem um par de nadegas!”.

O fato de Jesus possuir um par de nadegas, isto €, ser possuidor da mesma
carne que a humanidade, € o maior motivo de reveréncia. Tal revelagdo tem mais
significado que a propria revelagdo feita por YHWH na montanha, porque soa absurda:

ela revela o mistério maior para a fé, isto é, o fato de Deus possuir um corpo humano.
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Nesse horizonte, o corpo humano, em Jesus, ganha um lugar especial na literatura

pradiana, em perfeita relacdo com a fé crista.

A revelacdo do Deus EU SOU a Moisés, no monte Horeb, é uma teofania
digna de espanto, diriamos. Uma sarca que arde em fogo, mas que ndo é consumida
pelas chamas. Ante a visdo maravilhosa, Moisés decide se aproximar. A teofania, entao,
revela-se a ndo deixar duavidas: ““Moisés! Moisés!’ [...] ‘Ndo te aproximes daqui! Tira
as sandalias dos pés, porque o lugar onde estas é chao sagrado’” (Ex 3,4-5). A sarca que
queima, mas que ndo se consome sinaliza a transcendéncia divina, que néo se confunde
com o profano cotidiano. Apds Deus vir ao encontro de Moisés por meio de sua

Palavra, Moisés se prostra e tapa o rosto.

Para nossa poeta, no entanto, mesmo que essa revelagdo seja digna de
prostracdo, a experiéncia teofanica por exceléncia é a humanidade de Deus que se deixa
ver, sem a necessidade de que os olhos sejam tapados — tampouco o corpo desnudo
desse Deus. Motivo de verdadeira prostracdo é a revelacdo que da sentido ao
cristianismo, o cerne da fé, mas que usualmente ndo se ousa dizer, intui-se de modo
timido: ao ser reconhecido como aquele Deus que tem um par de nadegas, a plena
humanidade de Jesus é afirmada. Note-se que a imagem da crucificacdo poetizada traz
um aceno importante: 0 corpo na cruz sem panos. Um corpo a mostra, plenamente

humano, como os de Addo e Eva no jardim.

Imediatamente ao maravilhamento ante a descoberta do corpo humano de
Deus, o eu-lirico prossegue falando sobre as consequéncias dessa descoberta, isto €, a
revelacdo da realidade que a epifania poética traz. O mistério revelado na encarnacgédo do
Filho de Deus é também reconciliacdo do humano em sua dimensdo corporea. Se nas
obras anteriores a Terra de Santa Cruz o er6tico era tema que sempre aparecia, agora,
esse erdtico encontra significado e respaldo no evento da encarnacao.

A luz da encarnagdo, o corpo humano é reconciliado, a diferenca das
tradi¢des platdnica e gndstica. Se no proprio cristianismo, que é a “religido” do corpo?®,
a corporeidade foi, por muito tempo, deixada a margem, principalmente no que diz
respeito a sexualidade e ao erotico; agora, 0 corpo é trazido para o centro da experiéncia
poética do eu-lirico. O corpo passa a ser o lugar da realizacdo do humano e é isso que o

corpo desnudo de Deus enuncia: amor.

28 Cf. GESCHE, A. “A invengio cristd do corpo”. In: Gesché; A; Scola, P. O corpo, caminho de Deus, p.
35.
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A partir dessa teofanica descoberta, 0 sujeito poético denuncia o
cristianismo, tradicdo a qual pertence, chamando de embuste a declaracdo de que o
prazer corporal, principalmente o da mulher, seja pecaminoso. Em relacéo a isso, ele é
taxativo: chamar pecaminoso o prazer da carne € verdadeiro crime. O rechaco ao corpo
ndo passa de uma cegueira provocada por forgas demoniacas, contrarias a vontade de
Deus mesmo de assumir um corpo, de possuir um par de nadegas. Tal descoberta é
digna de adoragdo: “Eu te adoro, 6 salvador meu que apaixonadamente me revelas a

inocéncia da carne”.

A descoberta, que advém da exposicdo do corpo de Cristo na
execravel cruz, é a da inocéncia da carne e das poténcias inauditas do
amor: um amor que se d& no corpo, e ndo apesar dele. Esse é um
poema central para a compreensdo do erotismo e da mistica adeliana,
na medida em que explicita 0 que considero o cerne de sua poética: a
constatacdo de que corpo e alma, imanéncia e transcendéncia séo
percebidos como contrapartes de um Unico todo indiviso, de tal modo
que se chega a afirmacao, apenas aparentemente herética, de que “sem

o corpo a alma de um homem nio goza”.?°

Dessa maneira, a reconciliagdo com o proprio corpo, a partir do evento da
encarnacdo, faz com que o sujeito lirico mude a perspectiva de sua relagdo com Deus.
Se antes, como vimos, o Deus terrivel se mantinha a distancia, para ser adorado em sua
transcendéncia, agora, em Jesus, Deus é sentido na propria experiéncia corpdrea. Nesse
caminho espiritual, a fé passa pelo corpo. De uma relacdo na qual o medo da morte era
imperativo, agora o desejo de um Deus que se aproxima do corpo parece identificar a
espiritualidade pradiana, a partir de Jesus®.

2 OLIVEIRA, C. M. de. “Uma ascese as avessas”. Artigo em vias de publicagio pela REVER — Revista de
Estudos de Religido da PUC-SP. Sem péagina.

30 Atrelada a0 medo da morte esta a dimensdo de uma religiosidade pautada na culpabilidade. Em muitos
poemas e textos em prosa, Adélia Prado demonstra que, por muito tempo, sua espiritualidade foi
permeada pela culpa: culpa por sentir, por desejar, por desejar possuir coisas materiais, por ter fome de
alegria, entre outras coisas. Ap6s longo processo espiritual, a obra de Adélia Prado consegue superar essa
religiosidade da culpa. No livro Quero minha mée (p. 75), de 2005, um pequeno texto mostra a passagem
da culpa a gratuidade da relagdo com Deus: “Experimento a palpavel misericordia, a carruagem ndo vai
virar ab6bora, o vestido é meu e ndo preciso andar curvada para mostrar gratiddo. Pode brinquinhos de
ouro, curso de danga pode, vestido de pano macio, ‘Olimpia, a gléria de Deus é que o homem viva’,
obrigada, doutora, a cadeia abriu-se, 0 voo impossivel acontece, 0 avido sobe por causa da resisténcia do
ar, Abel se cansou de ensinar-me. Como se tivesse voltado do Peru na corrente csmica, agora esta minha
mée. Desenvolta e bonita cozinha para Jonathan, os olhos verdes realcados com rimel. Vou me casar com
0 seu consentimento. Meu pai exibe a cara do meu Ultimo sonho, reprovando um pouco por eu ter
chegado tarde em casa, mas orgulhoso por ser a escolhida de um principe”. Nesse texto, nossa poeta
recorre a histdria infantil da Cinderela, nas imagens da carruagem e do vestido e, ao fim, ao referir-se a
ser escolhida por um principe. Adélia Prado usa a histéria como metéafora para o corpo, que esta redimido
e que nao precisa estar curvado para demonstrar gratiddo. Sabedora de que “a gloria de Deus ¢ que o
homem viva”, Adélia Prado pode, sem medo e sem culpa, desfrutar das pequenas alegrias de um vestido,
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Estando o corpo humano reconciliado pela prépria assuncdo dessa carne
humana por Deus, ha a possibilidade de se declarar a salva¢do da carne, relativizando as
praticas ascéticas, que visam a negacao do corporeo em vista da salvagdo da alma. O eu-
lirico, no entanto, d& ao corpo um lugar essencial a salvacéo, pois é nele que se da o
verdadeiro encontro com Deus. Isso se torna explicito no poema “Deus ndo rejeita a

obra de suas méaos”!:

E inGtil o batismo para o corpo,

o0 esforco da doutrina para ungir-nos,
ndo coma, ndo beba, mantenha os quadris imoveis.
Porque estes ndo séo pecados do corpo.
A alma sim, a esta batizai, crismai,
escrevei para ela a Imitacéo de Cristo.
O corpo ndo tem desvaos,

s6 inocéncia e beleza,

tanto que Deus nos imita

e quer casar com sua Igreja

e declara gque os peitos de sua amada
sdo como os filhotes gémeos da gazela.
E inGtil o batismo para o corpo.

O que tem suas leis as cumprira.

Os olhos veréo a Deus.

O eu-lirico ja havia feito uma severa critica a demonizacdo do corpo em
todas as suas dimensdes, no poema “Festa do corpo de Deus”. Agora, hd uma nova
denuncia, diretamente ligada ao costume catélico e piedoso de mortificacdo do corpo,
proposto por longo tempo na historia do cristianismo. O poema reclama para 0 corpo o
lugar que merece, pois é nele, na carne da existéncia humana, que Deus nos imita e se
acerca de nos. Na ideia de que para a alma é que se deveria escrever a Imitacdo de

Cristo, reconhece-se que, em nosso corpo, é o Cristo que nos imita e ndo o contrario.

Nessa defesa do corpo, o sujeito lirico retoma o livro do Cantico dos
Canticos, por muito tempo deixado de lado na liturgia e espiritualidade cristas.
Aplicando ao livro um significado teolégico do desposamento entre Deus e sua Igreja,
ele reivindica que a prépria Tradicdo também se reconcilie com o corpo, inclusive em

sua dimensdo eroética, pois se trata de carne marcada pelo préprio Deus. O préprio eu-

de aulas de danca, de brinquinhos de ouro, porque seu corpo foi redimido pela assuncdo que dele faz o
proprio Deus. Por fim, destacamos a metafora do avido que alga voo por causa da resisténcia do ar,
conhecimento adquirido por meio de Abel, marido da personagem protagonista do livro, Olimpia: a
salvagdo so se faz possivel no corpo; sem ele ndo € possivel algar voo rumo a transcendéncia. Com essa
descoberta, a cadeia se abre e a personagem se Vé livre, pois sua relagdo, agora, é de gratuidade.

31 PRADO, A. O pelicano, p. 27.
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lirico ndo se furta em viver a experiéncia do erotico como acontecimento mistico, pois
encontra respaldo no proprio Cristo, o possuidor de nddegas, que a faz compreender que

0 seu desejo eram fantasias de céu.

Ao encontrar Cristo na carne, o0 sujeito poético amadurece sua relacdo com
Deus, esse que vem para junto de nés e ndo aquele que se mantém afastado.
Curiosamente, essa relacdo passa a se dar num plano mistico, que faz permanecer a
ambiguidade desse Deus que ndo deixa de ser 0 Santo, mas que assume nossa vida. O
viés mistico adotado pelo eu-lirico é o viés erotico, que se expressa, sobretudo, pelo
desejo voltado as figuras cristicas, das quais Jonathan se destaca. Nesse sentido,

evidenciam-se os livros O pelicano (1987) e A faca no peito (1988).

Em relacdo a esse processo de transformacéo na obra pradiana, no livro O

pelicano,

A primeira curiosidade que nos chama a atencdo é que todas as
epigrafes, quer dos Salmos, quer do Cantico dos Canticos, quer do
Livro de Jo, sdo retiradas dos chamados Livros sapienciais do Velho
Testamento, a evidenciar a intengdo didatica da escritora com esta
obra, no sentido de ser um livro de aprendizado para ela mesma e para
os seus leitores.*

Chama a atencéo, ainda, o proprio nome dado ao livro. A figura do pelicano
é bastante importante para a Tradi¢do cristd, pois a ela é atribuida o simbolismo do
préprio Cristo. A ave € simbolo do amor paternal, que da de si proprio a seus filhos para
Ihes saciar a fome, remetendo ao sacrificio mesmo de Jesus, que da sua carne como
alimento. No caminho sapiencial percorrido pelo sujeito poético, revela-se a
compreensdo de que em Cristo a salvacdo, isto €, a aproximacdo de Deus, faz-se

possivel. E o que faz intuir o poema que da titulo ao livro.

Em “O pelicano”3, a primeira imagem que aparece é a de um navio. O eu-
lirico estabelece um paralelo entre as imagens do navio e a do pelicano. O navio carrega
a tripulacdo em seu interior, de onde sdo nutridas, da mesma maneira que o pelicano faz

com os seus filhotes. O navio €, ainda, simbolo da salvacdo tanto porque nele esta o

32 HOHLFELDT, A. “A epifania da condigdo feminina”. In: Cadernos de Literatura Brasileira — Adélia
Prado. Rio de Janeiro: Instituto Moreira Sales, 2000, p. 87.
33 Cf. PRADO, A. O pelicano, p. 87.
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socorro do naufrago, quanto porque navega sobre as aguas, tal como andou Jesus sobre

elas®*.

Como podemos perceber, a figura de Jesus Cristo continua sendo importante
para a compreensdo espiritual que nossa autora tem da sua relagdo com Deus. A partir
de O pelicano, a personagem Jonathan é uma figura cristica importante, que marcara
todo o livro e que, implicitamente, dard continuidade a cristo-teologia de nossa autora.
A primeira vez, contudo, que a figura aparece, é no poema “Tempo”, de O coracado
disparado. A partir desse poema, podemos intuir que Jonathan seja, num primeiro
momento, como que o0 alter ego do eu-lirico, pois diz: “Vinte anos mais vinte é o que

tenho, mulher ocidental que se fosse homem amaria chamar-se Eliud Jonathan”®.

Essa intuicdo nos parece plausivel, se levamos em conta que a busca crista
de cada seguidor e seguidora de Jesus é a conformacédo a ele, pois se torna, para o
género humano, paradigma de humanidade plenamente realizada (cf. GS 22). Como
Jesus, a personagem Jonathan assume, na obra pradiana, o lugar de paradigma do ser
humano, a tal ponto de o eu-lirico, j& num processo espiritual, buscar identificar-se com
ele. Porém, a figura de Jonathan vai se formando, até que o sujeito poético possa, enfim,

reconhecé-lo explicitamente como imagem cristica.

Mesmo que haja o desejo de identificacdo com Jonathan, o eu-lirico ndo
deixa de perguntar quem ¢ esse desconhecido ao qual se deseja: “Quem ¢ o estranho a
quem chamo Jonathan?”. Junto a essa pergunta, outra igualmente importante desponta:
“Por Deus, quem sou?”*®. O desconhecimento de quem ¢ Jonathan parece indicar o
desconhecimento de quem é o proprio sujeito lirico, ja que ha uma identificacdo entre

ambos.

Mais de vinte anos apds a publicacdo desse poema, “O bom pastor”, Adélia
Prado fala sobre o papel de Jonathan, como elemento de integracdo para si mesma. Em
entrevista, Prado fala de Jonathan, estabelecendo uma relagdo com a personagem
Diadorim, de Grande Sertdo: Veredas, de Guimarées Rosa:

Significa o0 masculino necessario. Jonathan é a projecdo do masculino.
Tudo o que me descansa, 0 que me sossega... N&o preciso fazer nada
que seja masculino, ele o faz por mim. Toda mulher estd em busca
disso e todo homem também, em busca dessa plenitude que nao
encontramos, como o0 que Riobaldo ndo encontrou. Ele resolveu sua

34 Cf. HOHLFELDT, Op. cit, pp. 91-92.
% PRADO, A. O coragcdo disparado, p. 31.
36 <O bom pastor”, Id., O pelicano, p. 53.
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vidinha, casou-se... ficou com sua mulher... mas “Diadorim é minha
neblina...”; da mesma maneira digo: “Jonathan é minha neblina...”.%’

O lugar ocupado por Jonathan na mistica pradiana passa, entdo, a ser
central. Ele é o objeto de desejo do eu-lirico; encontrando-o, ele descobrira a si, a ponto
de poder reconhecer: “Nio sei como ser humana. Saberei, se Jonathan me amar”3, A
identificagdo entre Jonathan e Jesus fica cada vez mais forte e ganha contornos mais
claros no livro A faca no peito. Mas é ainda em O pelicano, que a descoberta da

verdadeira identidade do personagem se da¥.

No poema “Genesiaco”, o sujeito poético dd uma pista importante: “Os
vocativos sdo o principio de toda poesia”®®. Aqui, mais um paralelo pode ser
estabelecido entre Jesus e Jonathan: se Jesus, como vimos, é a Poesia de Deus (cf. cap.
I1), igualmente Jonathan remete a figura divina, na medida em que, desejado, sera
inimeras vezes invocado com vocativos, tanto em O pelicano quanto em A faca no
peito. Os vocativos, além de o principio de toda poesia, sdo manifestacdo do desejo que

brota do mais profundo do ser.

O poema “A sagrada face™*

, que conclui a sec¢do intitulada “O jardim das
Oliveiras”, em O pelicano, revela esse desejo de se ver a face divina: “Desde a
juventude pedi, quero ver Teu Rosto, mostra-me Tua Face”. Sendo Deus “um Ser que
nds ndo vemos [...]”, o que o eu-lirico descobre é que esse Deus s6 é descoberto em

siléncio. Dessa maneira, “a auséncia de um nome, ela [Adélia Prado] optou pelo de

7 1d., Entrevista. In: NAVARRO, J. F. La mistica de cada dia: poesia de Adélia Prado. Lima: Fondo
Editorial de la Universidad Antonio Ruiz de Montoya, 2009 (Humanidades), p. 54. Sobre o significado do
nome Jonathan, destacamos: “Jonathan é um nome hebraico — Y-honathan — e significada dadiva de
Jeova ou de Deus. Em portugués traduz-se enquanto Jonatas. Originalmente grafado com Y — yod, letra
que significa reinicio, possui trés claras referéncia biblicas: a) trata-se de um neto de Moisés, também
conhecido como Manassés; b) é o filho mais corajoso do rei Saul; c) é um dos Macabeus, aquele que
reconquistou para Israel a sua liberdade politica e religiosa em face dos povos que o rodeavam, através de
longas guerras e de uma inteligente diplomacia de aliancas politicas. Observe-se que, nas trés acepcdes,
permanece a ideia de um guerreiro, o que, combinado com o conceito de reinicio, permite-se
compreender a metafora que a personagem encerra: é também com o Y que se escreve 0 nome de Jesus
no original, de sorte que se pode imaginar a identificacdo entre este Jonathan e Jesus, ndo apenas no que
toca ao papel de reconstrutor do reino de Deus quanto pelo amor-paixdo que a escritora lhe dedica”.
HOHLFELDT, Op. cit, p. 88.
3 “Fieira”, PRADO, A. A faca no peito, p. 71.
3 Cf. BINGEMER, M. C. L. “Deus: experiéncia originante e originada. O texto materno-teologal de Adélia
Prado”, p. 259.
40 PrADO, A. O pelicano, p. 11.
4 Ibid., p. 57.
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Jonathan, que € conquistador e, a0 mesmo tempo, enquanto filho de Deus, o elo de

ligagdo entre o Criador e suas criaturas”*?,

A secgdo seguinte, intitulada “O pelicano”, como o livro, ¢ precedida por
uma citacdo de Céantico dos Canticos, usada livremente por Adélia Prado: “Estou
enferma de amor”. Essa secgdo sera toda dedicada a enunciagdo do amor que o eu-lirico
tem por Jonathan, de modo que, em praticamente todos 0s poemas dessa e da sec¢do
seguinte, o0 nome de Jonathan aparecera. O tema do amor parece ligar a figura de
Jonathan ao proprio Deus, segundo o que diz o poema “Citacio de Isaias™*, de A faca
no peito:

A matéria de Deus é seu amor.
Sua forma é Jonathan,
0 que doi e perece
e me diz, com tremor da criacdo inteira:
“Es preciosa aos meus olhos,
porque eu te aprecio e te amo,
permuto reinos por ti”.

No poema, Adélia Prado, como conhecedora de Filosofia, joga com o tema
do hilemorfismo — matéria e forma —, atribuindo ao que seria a forma de Deus, o amor,
a sua matéria; e Jonathan, que como figura cristica seria sua matéria, pois é realidade na
carne, a sua forma. Dessa maneira, o sujeito poético deixa transparecer que é na entrega
do corpo, na paixdo da carne, que a forma do amor de Deus se manifesta de maneira
real. E a carne que doi e que perece, que revela o mais profundo do amor de Deus; a
carne de Jonathan e, por isso, a carne de Cristo, € uma declara¢do de amor, aos modos
de Isaias: “Pois és precioso para mim, ¢ mesmo que seja alto o teu preco, € a ti que
quero! Para te comprar, eu dou, seja quem for; entrego nagdes, para te conquistar!” (Is
43,4).

O desejo pelo corpo de Jonathan, como percebemos, é o desejo pela carne
de Cristo. Esse faz de sua carne uma carne para manducacao, tal como nos narra a
teologia joanina (cf. Jo 6), e o desejo que o eu-lirico nutre por Jonathan é a manifestacéo

erética do desejo de saciar a fome desse Deus-na-carne, que tem por matéria o amor:

42 HOHLFELDT, Op. cit, p. 90.
4 PRADO, A A faca no peito, p. 57.
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“Jonathan é minha comida”*. A conformagao a Cristo € um processo pelo qual passa o

desejo por Jonathan, que ensina ao sujeito lirico como humanizar-se a partir do amor:

“Nio sei como ser humana. Saberei, se Jonathan me amar [...]”*°, porque o Jonathan

amado e desejado “[...] € divino, acho que ¢ humano também

O poema “O sacrificio”™’ é crucial para compreender que a figura de

Jonathan é, na obra pradiana, uma personagem cristica. Nesse poema, 0 desejo por

Jonathan culminara como descoberta, na qual a identificacdo entre Jonathan e Jesus se

fard notar. O amor-desejo que o eu-lirico tem por Jonathan é uma total rendicdo que se

compara ao desejo de adoracdo. O poema diz:

N&o tem mar, nem transtorno politico,
nem desgraga ecologica

gue me afaste de Jonathan.

Vinte invernos ndo bastaram

pra esmaecer sua imagem.

Manha, noite, meio-dia,

como um diamante,

meu amor se perfaz, indestrutivel.

Eu suspiro por ele.

Casar, ter filhos,

foi tudo s6 um disfarce, recreio,

um modo humano de me dar repouso.
Dias ha em que meu desejo € vingar-me,
proferir impropérios: maldito, maldito.
Mas é a mim que maldigo,

pois vive dentro de mim

e talvez seja Deus fazendo pantomimas.
Quero ver Jonathan

e como o0 mesmo forte desejo

quero adorar, prostrar-me,

cantar com alta voz Panis Angelicus.
Desde a juventude canto.

Desde a juventude desejo e desejo

a presenga que para sempre me cale.
As outras meninas bailavam,

eu estacava querendo

e sO de querer vivi.

Licor de romas,

sangue invisivel pulsando na presenga Santissima.

Eu canto muito alto:
Jonathan é Jesus.

4 “A santa ceia”, Ibid., p. 79.

4 “Fieira”, Ibid., p. 71.
4 “Trindade”, Ibid., p. 75.
471d., O pelicano, p. 83.

87



O amor cantado € um amor que ultrapassa barreiras e que ndo se detém.
Brota do mais profundo da experiéncia humana de amar e € um amor que esta vivo e
que se mantém salvo do tempo. Sentido desde a juventude, esse amor € amor-primeiro,
do qual ndo se abre mao. Esse amor € movido por um desejo de transcendéncia, que ndo
se esgota, “porque um desejo tal, de ver alguém assim, ndo é por algum humano”*, diz-
nos a propria Adélia Prado. Contudo, esse amor movido por um desejo de
transcendéncia se sacramentaliza no amor humano, por isso o desejo por Deus se

manifesta no desejo por um Deus-na-carne, isto €, por Jonathan.

E 0 amor a Jonathan o que transfigura a pessoa comum que esta a meu
lado, o que faz de mim uma pessoa suportavel, até adoravel, ao longo
dos anos. E uma graca muito grande, porque o matrimdnio, a
convivéncia, ndo se trivializa, a outra pessoa ndo se trivializa. Porque
ndo o perdi aqui em meu coragdo, em meu espirito, estou amando a
Jonathan e permito e fago de tudo para que essa outra pessoa seja
Jonathan para mim. Meu amor por ele faz que o outro seja € 0 amor
que recebo faz que eu me volte mais “amével”.*

Esse sentido atribuido ao desejo por Jonathan, que Adélia Prado faz, é um
sentido com conotagdes misticas, pois nivela Deus, Jesus, Jonathan e o amor real
assumido publicamente pelo sacramento do matrimonio, o José. O amor-desejo que se
tem por Deus da um auténtico significado ao amor matrimonial e, ao contrario, o amor
matrimonial da corpo ao amor-desejo pela transcendéncia. Daqui se compreende a
importancia da dimensdo erética para a obra de Adélia Prado, como uma importante
dimensdo da espiritualidade e da realizacdo do humano em sua relacdo com Deus. Isso
transparece em “A criatura”®®, poema que finda o livro O pelicano. Em um trecho,

lemos:

[...]

Eu ja amava Jonathan,

porque Jonathan € isto,

fato poético desde sempre gerado,
matéria de sonho, sonho,

hora em que tudo mais desce a desimportancia.
Agora que me dedico a mistica,
escrevo sob seu retrato:

‘Jesus, José, Javé, Jonathan, Jonathan,
a flor mais diminuta é meu juiz.

Me deixem no deserto resgatada,
pedra que dentro € pedra,

48 1d., Entrevista. In: NAVARRO, J. F. Op. Cit., p. 55.
% |pid., p. 56.
%01d., O pelicano, p. 93.

88



sobre pedra pousada’.

[.].

No amor-desejo por esse que tem tantos nomes, um encontro beatifico se da.
A relacdo se torna, assim, uma relacdo de alianca, de total comprometimento e entrega.
A guinada espiritual que faz Adélia Prado em sua obra parece chegar a um nivel de mais
profundidade, pois é movida pelo amor de um Deus que assume a carne de Jesus, de
Jonathan, de José, e de outros, que a revelam o lugar da sua prépria realizagdo como
pessoa. O tema da alianca conclui a obra O pelicano, livro cristico por exceléncia na

literatura pradiana. Ainda no poema “A criatura” se diz:

[...]

Deus pde no céu o arco-iris,
uma palavra selada,

seu hieroglifo.

N&o tenho mais tempo algum,
ser feliz me consome.

O arco-iris, na Biblia, é simbolo da alianca de fidelidade selada entre Deus e
a humanidade (cf. Gn 9,12-17). A alianca € um tema central na espiritualidade judaica,
pois manifesta o mais profundo da relacdo entre Deus e seu povo. Ndo sem motivos,
entdo, o matriménio sera, para a tradicdo profética, sobretudo, metafora para dizer a
alianca firmada entre Deus e Israel. O matrimonio é unido selada no corpo que se da
para realizagdo de si e do outro (“Nao tenho mais tempo algum, ser feliz me consome™).
Em Cristo, esse sinal se torna ainda mais pleno, a ponto de Paulo instruir os cristdos e se
unirem, em matrimonio, no Senhor (cf. Ef 5,21-33). Desse modo, 0 matriménio € um

dos caminhos possiveis para o encontro com Cristo e para a conformacéo a ele.

Na obra de Adélia Prado, e aqui destacamos os livros em prosa, 0S
personagens que assumem o papel de marido ganham contornos cristicos, de modo que
nos parece uma total conformidade com a Tradi¢cdo cristd, no tocante a significacdo
teolégica do matriménio, a partir de Paulo. No primeiro livro da autora, Bagagem, um
poema é dedicado ao marido real da poeta, o José de Freitas. Nesse poema, a autora
traca um perfil de marido que identificard todos os maridos das personagens principais
dos livros de prosa, a do homem essencial a revelacdo do seu eu feminino, a do
masculino como complemento necessario do qual falava a autora, ao assemelhar

Jonathan a personagem Diadorim de Guimaraes Rosa. VVejamos:
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Eu te amo, homem, hoje como

toda vida quis e ndo sabia,

eu que ja amava de extremoso amor

0 peixe, a mala velha, o papel de seda e 0s riscos

de bordado, onde tem

0 desenho comico de um peixe — 0S

l&bios carnudos como os de uma negra.

Divago, quando o que quero é sé dizer

te amo. Tego as curvas, as mistas

e as quebradas, industriosa como abelha,

alegrinha como florinha amarela, desejando

as finuras, violoncelo, violino, menestrel

e fazendo o que sei, 0 ouvido no teu peito

pra escutar o que bate. Eu te amo, homem, amo

0 teu coracdo, 0 que &, a carne de que é feito,

amo sua matéria, fauna e flora,

seu poder de perecer, as aparas de tuas unhas

perdidas nas casas que habitamos, os fios

de tua barba. Esmero. Pego tua méo, me afasto, viajo
pra ter saudade, me calo, falo em latim pra requintar meu gosto:
‘Dize-me, 6 amado de minha alma, onde apascentas

o0 teu gado, onde repousas ao meio-dia, para que eu ndo
ande vagueando atras dos rebanhos de teus companheiros’.
Aprendo. Te aprendo, homem. O que a memdria ama
fica eterno. Te amo com a memoria, imperecivel.

Te alinho junto das coisas que falam

uma coisa sO: Deus é amor. VVocé me espica¢a como

0 desenho do peixe da guarnicdo de cozinha, vocé me guarnece,
tira de mim o ar desnudo, me faz bonita

de olhar-me, me da uma tarefa, me emprega,

me da um filho, comida, enche minhas maos.

Eu te amo, homem, exatamente como amo o que
acontece quando escuto oboé. Meu coracao vai desdobrando
0s panos, se alargando aquecido, dando

a volta ao mundo, estalando os dedos pra pessoa e bicho.
Amo até a barata, quando descubro que assim te amo,

0 que ndo queria dizer amo também, o piolho. Assim,

te amo do modo mais natural, vero-romantico,

homem meu, particular homem universal.

Tudo o que ndo é mulher esta em ti, maravilha.

Como grande senhora vou te amar, os alvos linhos,

a luz na cabeceira, 0 abajur de prata;

como criada ama, vou te amar, o delicioso amor:

com &gua trépida, toalha seca e sabonete cheiroso,

me abaixo e lavo teus pés, o dorso e a planta deles

eu beijo.%

O amor a Jonathan transfigura o amor pelo Zé, como dissera Adélia Prado
na entrevista supracitada. Se o amor devotado a Jonathan ficara no campo da

idealizagdo, do desejo, em José, seu marido portador do poder de perecer, 0 amor ganha

51 “Para 0 Z¢”, Id. Bagagem, pp. 101-102.
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um rosto. Chama a atencao o revestimento cristico que o eu-lirico da a Jose. Para cantar
0 amor a esse particular homem universal, ele recorre a temas biblicos, tanto do Céntico
dos Canticos quanto do Evangelho. Para o Céntico dos Canticos, a mulher se torna
protagonista do amor, pois sai a procura do amado. Igualmente, na citagdo indireta do
texto evangeélico (cf. Lc 7,36-50), a mulher assume o papel de protagonista no servico

ao amor.

O sujeito poético busca pelo Zé, do mesmo modo que a Igreja busca por
Cristo. E 0 amor devotado que o eu-lirico tem pelo marido € 0 mesmo que faz com que
a mulher se recline aos pés de Jesus para lava-los. Entre as duas citacGes biblicas, ele
faz uma afirmacdo que nos ajuda ainda mais a assemelhar Z¢ e o Cristo: “Te alinho
junto das coisas que dizem uma coisa so: Deus é amor”. Ora, anteriormente j& haviamos
visto que o eu-lirico nivela Deus, Jesus, José e Jonathan como Unica realidade mistica.
Agora, o0 José é igualmente colocado com as mesmas atribui¢des de revelador que Jesus

tem. Afinal, quem além de Jesus revela ao mundo que Deus é amor?

O perfil tracado por Adélia Prado, para os maridos das personagens
principais das obras em prosa, em muito se assemelha com a visdo marital que Adélia
Prado nos oferece de José, no poema a ele dedicado. Os nomes sdo cuidadosamente
escolhidos e geralmente apontam para um sentido religioso®?. Como todos esses
personagens tém um perfil semelhante, por questdes metodoldgicas apresentaremos
apenas o do livro O homem da méo seca, romance muito importante dentro do corpus
da autora. No romance, a personagem que assume o papel de marido de Antbnia, a

protagonista, € Thomaz.

No romance, Thomaz nédo é a figura cristica de destaque, mas ndo deixa de
ser uma personagem cristica importante. O nome Thomaz, “na forma arcaica escolhida,
vincula-se ainda mais a tradicio grega do nome aramaico que significa irmio gémeo”>3.
No romance, Thomaz parece possuir o lugar existencial no qual Antbnia deseja estar.

Todo o romance marca uma luta de Anténia com seus dilemas existenciais, 0 que a

52 Como exemplo, destacamos o livro Cacos para um vitral. O personagem Gabriel é o marido de Maria
da Gloéria, personagem principal. Gabriel € um nome judaico, que significa enviado por Deus. Para o
Novo Testamento, a figura de Gabriel € muito importante porque é ele quem anuncia para a Virgem
Maria o nascimento de Jesus. No romance, Gabriel € o contraponto de Maria da Gléria: ele é sempre o
anuncio de uma boa noticia, que sempre auxilia a sua companheira para que possa se recompor, além de
ser uma espécie de fiador da protagonista, que deseja ser uma boa escritora, uma boa méae e uma boa
esposa.
%8 HOHLFELDT, Op. cit, p. 108.
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coloca em crise ante a propria humanidade. E no final do romance que o titulo do livro

ganha sentido e, além disso, a importancia de Thomaz se torna mais clara.

Para Antonia, Thomaz aparece como humano e ela uma “impoténcia
absoluta™* e ¢ isso que aparece ao longo de todo o romance. A conclusdo do romance
narra um episédio cheio de significados de fundo biblico. Na narrativa, Antonia e
Thomaz se desentendem por uma banalidade: no balcdo de uma lanchonete, Anténia
desgosta do modo como Thomaz pede café com leite, motivo suficiente para
desencadear uma situagao desconfortavel: “Nao sei o que ele disse, ndo sei mais o que
eu disse, sei da sensacdo horrorosa de ter-lhe tirado a graga, quebrado seu entusiasmo

com a viagem, entornado fel na manha”®,

No entanto, para a narradora e personagem principal, a banalidade que
provocou um desconforto foi ocasido para o acontecimento de um milagre. De volta ao
onibus, no qual seguiam para Paramos, Antbnia e Thomaz estavam perto sem estarem

juntos. A narragdo prossegue:

Pois bem, revia a banalidade do acontecimento que gerava aquele
desconforto e foi inacreditavel o que se seguiu. Me via com Amarilis e
Gema pedindo fervorosamente: “Dobra o que enrijece, o que esta frio
aquece”. Dobra o que enrijece, 0 que mais queria era tomar o brago
dele, mas uma impossibilidade me travava, 6 meu pai, Travas, por que
este meu nome? Mais facil parecia deixar amputar um dedo que
estendé-lo na diregdo de Thomaz. Temia, se o fizesse, perder algo de
mim, experimentando, contudo, uma preméncia que eu e mais
ninguém podia, devia resolver.%®

O dilema entre tocar ou ndo Thomaz resume todo o conflito existencial de
Antbnia. Quando Antdnia, ap6s agregar ao fato narrado valor religioso, atribuindo a ele
contornos de uma anunciacdo salvifica, resolve tocar Thomaz, acontece uma real
reconciliacdo com sua propria humanidade. Neste ponto da narrativa, o significado do
nome de Thomaz ganha mais expressdo, pois é a propria humanidade de Thomaz, da
qgual comunga Antbnia (= irmdo gémeo), que serve de salvacdo e cura para a
protagonista. Nesse sentido, Thomaz também assume papel cristico e salvifico na obra

pradiana. A narragdo prossegue:

“Achava-se ali um homem que tinha a méo seca... Levanta-te e pde-te
em pé aqui no meio... Ele se levantou, estende tua méo, lhe disse

% PRADO, A. O homem da méo seca, p. 8.
55 Ibid., p. 185.
5 |bid., p. 186.
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Jesus”. Estendi-a na direcdo de Thomaz, a mdo mirrada, e a recobrei
perfeita como a outra, sd. O que se fora de mim ndo me perdia, antes
comigo mesma desposava-me, era um jubilo, eu salvava Thomaz,
acolhendo o que me salvava, convertia-me no Salvador, lembrei
Arlete, ‘tem hora que Ele ¢ eu’, lembrei eu mesma, ‘tenho tanta
vontade de benzer as pessoas’, ¢ a minha vontade perfeita era vontade
de Deus, amor em moto-continuo que nem a si mesmo se julga, uma
alegria de seiva [...]. Como se em meu proprio corpo toquei em
Thomaz sem lhe pedir perddo, uma outra Antbnia, a verdadeira,
viajava com ele a Paramos.®’

Dessa maneira, a personagem Antbnia se percebe configurada ao préprio
Cristo, pois assume o papel de salvadora, no momento em que ela propria se vé salva
por ter tocado em Thomaz, que é o revelador de sua humanidade e o corpo a partir do
qual Antdnia renasce. Esse acontecimento é assumido pela narradora-protagonista como
episodio de ressurreicdo, pois, salva em descobrir sua propria humanidade, Anténia se
dirige para Paramos, o lugar da moradia dos santos, junto a Thomaz.

Como ultima figura cristica que destacamos, ainda no livro O homem da
mao seca, ha o personagem Soledade. O nome atribuido & personagem comunica, de
alguma forma, sua biografia: € um eremita. No romance, ele é designado como pessoa
iluminada, um verdadeiro mistico®®. Além disso, segundo o literato Antonio Hohlfeldt,
o nome Soledade remete ao proprio Deus que, como “criador supremo ¢, efetivamente,
a Soledade maior”®®. No livro, que é predominantemente em prosa, mas que também
contém versos, as chamadas “poéticas”, ha uma identificagdo entre Soledade e
Jonathan: “Jonathan ¢ o nome que inventei pro Teo nas poéticas e Teo ¢ o nome que

inventei pro Soledade”®°.

Além da prépria narradora-protagonista, a Antdnia, s6 0 nome de Soledade
¢ dado ao leitor por completo: “Descobri o sobrenome dele, Tahan. Se chama, de
batismo, Jorge Teodoro José Tahan, turco, arabe, nao sei exatamente”®. Ao longo do
romance, Antbnia passard a chamé-lo Teodardo, nome que escolheu, segundo ela, “por

causa de sua raiz semantica [...]”%%. Em sua relagdo com o eremita, AntOnia se vera,

57 Ibid., pp. 187-188.

5 Cf. Ibid., pp. 17-18.

%9 HOHLFELDT, Op. cit, p. 107.

0 PrADO, A. O homem da mé&o seca, p. 37.
51 Ibid., p. 41.

62 |bid., p. 41.
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pouco a pouco, liberta de seus dilemas existenciais, pois sera continuamente atingida

por este dardo do amor divino, o Teodardo.

O nome Jorge Teodoro José Tahan traz muitas imagens que remetem ao
significado cristo-teolégico do personagem. Tahan, de origem hebraica, significa

“implorando misericérdia”,

Jorge, o primeiro nome, vem do grego e significa fazendeiro, aquele
que trabalha a terra, agricultor. Teodoro, por seu lado, também nome
grego, significa dadiva de Deus e José, oriundo do hebreu, quer dizer
aquele que acrescenta [...]. A combinacdo de todas as imagens por
certo ndo destoa deste Soledade/Deus, que é aguele Agricultor, que
nos acrescenta porque é dadiva (enquanto Filho).%

De todos 0s personagens cristicos que nao sejam maridos, nas prosas
poéticas, Soledade é o Unico com o qual a narradora-protagonista teve contato fisico,
erético. Os dois personagens trocaram um beijo que, de alguma maneira, € a
concretizacdo do desejo nutrido pelas figuras cristicas, tanto por parte do eu-lirico
quanto das narradoras da obra pradiana. Destacamos, aqui, o valor simbolico do beijo,
sobretudo para a tradiacdo cristd, que é a propria comunicacdo da vida, adesdo mutua e
unidade espiritual®®. A relagdo entre Antonia e Soledade, o Teodardo, tem tracos
espirituais que se refletem no corpo. Na pessoa de Soledade, Antbnia encontra a

salvacdo, num processo espiritual de descoberta de si, da humanidade e de Deus.

Por fim, podemos dizer que a confianga no Deus que tem um corpo, coloca
0 eu-lirico em situacdo de paridade com a divindade: ambos estdo jungidos em
formidavel parelha®. Por fim, ele reconhece que seu corpo é o lugar no qual Deus sacia
sua natureza onivora®®. Completamente redimido consigo mesmo no corpo, o sujeito
poético se reconcilia também com Deus, ndo mais aquele Deus distante e sim com o que
se sacramentaliza num corpo. Esse € um Deus verdadeiramente digno de adoracgdo:

“Remistes o corpo, eu digo, tenho agora um corpo para adorar, o corpo de Deus, um

83 HOHLFELDT, Op. cit, p. 108.

84 “De fato, beijos significam adesdo de espirito a espirito. Por isto o érgio corporal do beijo é a boca,
ponto de saida e fonte do sopro. Também é pela boca que se ddo beijos de amor, unindo inseparavelmente
espirito a espirito. E por isso que aquele cuja alma sai pelo beijo se adere a outro espirito, a um espirito do
qual ndo se separa jamais; esta unido se chama beijo”. DAVY, M-M. “Beso”, verbete. In: CHEVALIER, J.
(org). Diccionario de los simbolos. (Versao digitalizada), p. 187.

8 Cf. “Consanguineos”, PRADO, A. A duragéo do dia, p. 99.

% Cf. “A necessidade do corpo”, Ibid., p. 28.
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corpo que por oculta e misteriosa maneira eu sei que ¢ o corpo dos homens”®’. Tudo

isso abre uma nova perspectiva para a relacdo com Deus, da qual passamos a discorrer.

3. “I...] E ele, Deus, que me doi pedindo amor [...]”.

A partir da pessoa de Jesus, outra imagem de Deus surge na obra pradiana,
como vimos, em um processo espiritual de amadurecimento na relagdo com esse Deus.
Em Jesus, Deus se torna um Pai, que se faz proximo pela carne, pois assume um corpo
humano. A relacdo do eu-lirico com Deus passa de uma relacdo a distancia, para a
proximidade mistica, erotica, que reconcilia a carne humana com o divino, na pessoa de
Jesus, que assume as feicbes de Jonathan, José, Thomaz, Soledade, entre outras
possiveis figuras cristicas que ndo destacamos. Essas figuras cristicas revelam que
Deus, na pessoa de Jesus, sempre esteve proximo do sujeito poético e que isso era, ja,

salvacdo dada no corpo:

[...]

Sempre quis ver Jesus

e Ele esteve comigo o tempo todo.

SO0 era preciso um olhar,

um olhar atento meu.

Era s6 ficar junto e de modo perfeito
tudo estaria bem, de modo miraculoso.
O Vo6s que me fizestes,

bendigo-Vos pela cruz

da qual ainda viva me desprendes.

Eu ndo preciso mais acreditar.

Na minha carne eu sei que sois 0 amor
e é dele que renasgo

e posso voltar a dormir.%

O primeiro livro publicado por nossa autora, Bagagem, é um livro ja tardio,
lancado quando a autora ja havia constituido familia e gozava de seus quarentas anos.
Isso é bastante significativo quando lemos sua obra a partir do viés do amadurecimento
pessoal e da relacdo da autora com Deus. Ao voltar nosso olhar para os livros
publicados a partir de 1999, percebemos que esse processo de maturacdo parece chegar
a niveis mais profundos, tal como veremos em Oréaculos de Maio, de 1999; em A
duracdo do dia, de 2010; e em Miserere, de 2013 e, até entdo, Ultimo livro publicado

pela autora.

®71d., Filandras, p. 91.
88 <0 que pode ser dito”, In: Id., Miserere, pp. 55-56.
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Com sessenta e quatro anos quando publica Oraculos de Maio, Adélia
Prado ja ndo aborda mais com tanta intensidade temas erdticos, como nos seus livros
anteriores. Mulher progressivamente em processo de amadurecimento e consciente do
envelhecimento de seu corpo — o que, alias, € um conflito que aparece ao longo de toda
a obra —, o lugar assumido por Adélia Prado e que o eu-lirico deixa transparecer, é 0
lugar da tomada de consciéncia de sua vocacao e o papel que ocupa frente a Deus, ndo

mais o terrivel, mas, agora, o Deus que demanda sua atencao.

Dessa maneira, a énfase que percebemos na obra pradiana, a partir de
Oraculos de Maio, serd a da relagdo com Deus sob o viés da ternura. Depois de um
longo processo de conhecimento desse Deus, Adélia Prado alcangca um Deus que
consola o ser humano e que, surpreendentemente, é consolado por esse. Esse reciproco
consolo ajuda na percepgdo do sujeito lirico a respeito do lugar que ocupa na sua
relacdo com Deus. A comunhdo a que é preciso chegar toda relacdo entre Deus e 0s
seres humanos aparece destacada no poema “Consanguineos”®, como sinal de que o

percurso percorrido por Adélia Prado foi, de fato, um percurso espiritual:

N&o ha culpados para a dor que eu sinto.

E Ele, Deus, quem me doi pedindo amor

como se fora eu Sua mae e O rejeitasse.

Se me ajudar um remédio a respirar melhor,
obteremos cleméncia, Ele e eu.

Jungidos como estamos em formidavel parelha,
enguanto Ele ndo dorme eu ndo descanso.

Uma imagem absolutamente nova de Deus aparece, entdo, na teopoética
pradiana. Ja ndo se trata mais do Deus terrivel, mas de um Deus que espera a resposta
de amor por parte da humanidade, para que sua dor carente ndo nos congele, como diz o
poema “Staccato”’®. O ponto de chegada, depois do caminho percorrido por nossa
autora, € o da descoberta de um rosto terno daquele que é um verdadeiro Pai, que nos
adota em Jesus: “Deus ndo ¢ severo mais, suas rugas, sua boca vincada sdo marcas de

expressio de tanto sorrir pra mim [...]. Eu ndo sou 6rfa mais ndo”"t.

O reconhecimento de Deus como Pai faz com que o sujeito poético assuma

0 seu proprio lugar na relacdo, ndo como submisso a um Deus terrivel, mas como

verdadeiro sujeito na inter-relacdo estabelecida entre ele e Deus. Assim, a culminancia

8 1d., A duracéo do dia, p. 99.
01d., Oréaculos de Maio, p. 17.
7t |bid., p. 101.
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do processo espiritual tracejado por Adélia Prado ndo € apenas em uma imagem nova de
Deus, mas também de si mesma. Essa descoberta de si mesma e de seu papel na relacéo
sO é possivel pelo respeito que Deus mostra ter pelo ser humano, 0 que nos mostra o

poema “O Pai”"?:

Deus ndo fala comigo

nem uma palavrinha das que sussurra aos santos.
Sabe que tenho medo e, se o fizesse,

como um aborigine coberto de amuletos
sacrificaria os estalidos da mata;

ndo me tirasse a vida um tal terror.

A seus afagos ndo sei como agradecer,
beija-flor que entra na tenda,

flor que sob meus olhos desabrocha,

trés rolinhas imoveis sobre 0 muro

e uma alegria subita,

go0zo no espirito estremecendo a carne.

Mesmo depois de velha me trata como filhinha.
De tempestades, s6 mostra o comego e o fim.

O respeito manifestado por Deus se da por meio da ternura, tratando o eu-
lirico como uma filhinha, ainda que esse se perceba velho. Esse Deus reconhece 0s
limites do sujeito poético e, mesmo assim, revela-se a ele de modo a ndo causar mais
“susto e terror”, como antes, mas a proteger-lhe das tempestades. Merece atencdo o fato
de que é tratado em sua singularidade, tendo respeitada, por Deus, sua vocacao, a
diferenca da singularidade dos santos: nas experiéncias poéticas, aqui designadas como
“afagos”, estd a verdadeira revelagdo desse Deus, que se mostra no beija-flor, na flor a
desabrochar, nas trés rolinhas imoveis, e na alegria subita que faz com que o espirito se

estremeca na carne.

Dessa maneira, como j& haviamos demonstrado no capitulo primeiro, a
poesia é a revelacdo do real — por isso de Deus mesmo — no cotidiano. Nesse estagio do
percurso espiritual de Adélia Prado, podemos colocar em questdo a onipoténcia divina,
pois Deus necessita de um arauto para que sua revelacdo chegue as pessoas. Também

aqui é manifestado o respeito que Deus tem pelo eu-lirico, que se torna porta-voz do

21d., Miserere, p. 73. A mesma ideia traz o poema “O penitente”, de A duracgdo do dia (p. 65). Nesse
poema, o eu-lirico reconhece que nunca teve um rapto, como o de Santa Tereza, mas sabe que sua relagao
com Deus passa por sua vocagdo de poeta, 0 que é uma auténtica singularidade, e que palavras sdo as
Unicas coisas que pode oferecer a esse Deus. Cumprindo sua vocagao, o eu-lirico experimenta a salvagéo:
“[...]1 E s6 Vos dei palavras, 6 Deus santo. Quando achei que exigieis cabegas sanguinolentas, um
punhado de versos aplacou-nos”.
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divino, pois esse ¢ um Deus que ndo tem boca’ e s6 come palavras’®. Percebemos,
entdo, que esse Deus descoberto é um Deus carente também no sentido de que precisa
do poeta e que, a0 mesmo tempo, da espaco para que o poeta tome consciéncia de seu
lugar e de sua importancia, ainda que apenas de arauto. O poema “Direitos humanos” ¢

paradigmatico nesse sentido:

Sei que Deus mora em mim
como sua melhor casa.

Sou sua paisagem,

sua retorta alquimica

e para sua alegria

seus dois olhos.

Mas esta letra é minha.

O sujeito poético afirma ser o seu corpo humano a melhor casa para Deus.
N&o nos surpreende tal afirmacdo, quando recordamos que o préprio Jesus relativizou as
edificacOes erguidas para morada e culto a Deus, ao dizer que os verdadeiros adoradores
adoram o Pai em espirito e em verdade (cf. Jo 4,24). Além disso, Paulo designa o corpo
como sendo o templo no qual habita o Espirito (cf. 1Cor 6,19). Dessa maneira, 0 eu-
lirico comunga da visdo cristd do corpo e, ao dar ao poema o nome de “Direitos
humanos”, ele reivindica o reconhecimento desse corpo, tanto por Deus quanto pelo
leitor. O sujeito lirico esta inteiramente entregue a Deus, mas sabe que a letra pela qual

a poesia se torna poesia pertence a si mesmo.

Quando, enfim, o eu-lirico tem consciéncia do lugar ocupado por si mesmo
e por Deus, numa inter-relacdo, o processo espiritual parece chegar a seu ponto mais
profundo e maduro. Se antes, como visto, ele era subjugado por sua prépria culpa,
nascida de um olhar turvo para Deus, agora, a relagdo se baseia na gratuidade. Isso faz
com que a sua fé esteja configurada a fé de Jesus. Tal como pedido a Jesus, 0 que Deus
pede ao sujeito poético é uma oferta integral de si mesmo, ja que esse Deus revelado
como amor se dé inteiramente. E na sua compreensdo de poeta que o eu-lirico pode
fazer de si oferta integral: um poema, fruto de sua relagcdo espantada do cotidiano que

revela Deus, € 0 ex-voto que Deus espera. Ex-voto, esse, que nao ¢ “a forma do que é

doente, mas do que ¢ s30”", isto ¢, sua propria vocagdo que, ao fim, é o que é por

8 Cf. “O ajudante de Deus”, In: Id., Oréculos de Maio, p. 11.
™ Cf. “O poeta ficou cansado”, In: Ibid., p. 9.
5 “Ex-voto”, In: Ibid., pp. 77-79.
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inteiro. ApoOs experiéncia tdo profunda, o sujeito poético pode afirmar, sem duvida

alguma, que “[...] Ninguém discordara que Deus é amor”’®.

**k*

Em nossa sociedade do vazio, em meio & rotina escravizante gerada pela
economia de mercado, as pessoas tém sofrido as consequéncias fisicas e emocionais de
uma vida sem pausas. Mas tem sido comum que as pessoas mais sensiveis a tudo isso,
percebam a situagdo fluida da realidade p6s-moderna e busquem tempo e espaco para o
desenvolvimento de uma vida espiritual. Tem crescido o interesse pela literatura dos
misticos da Igreja. E isso, sem duvidas, é uma grande possibilidade para que
espiritualizemos as experiéncias e, também, a teologia, fazendo dela a explicitacdo de
um Mistério que nos toma e da o significado profundo a existéncia humana. Urge, nesse
sentido, um fazer teoldgico que promova experiéncias profundas e reveladoras de

sentido.

E bastante conhecida a frase de Rahner, que diz que o cristianismo do futuro
ou serd mistico, ou ndo serd de forma alguma’’. Essa afirmacdo, que mais tem um
carater de constatacdo que de profecia, ajuda-nos a perceber a importancia de promover
uma espiritualidade mais profunda em nosso tempo. Os novos paradigmas sociais
pedem uma evangelizacdo mais existencial que doutrinal e apologética. Nesse sentido, a

mistica tem um papel importante e precisa ser revalorizada.
Para Platdo,

A divindade é transcendente em relacdo a nossa inteligéncia, a qual,
todavia, pode ter dela conhecimento que, embora, obscuro, é real e
permite que os privilegiados penetrem a esfera divina. Trata-se de um
conhecimento “mistico”, que ndo se pode exprimir de modo tdo
perfeito como um conhecimento racional, mas que é, antes, sugerido
por meio de imagens e de simbolos.™

Lido sob o ponto de vista cristdo, o sentido religioso da mistica se deriva do
pensamento de Platdo. Mistica, para o cristianismo, é o efeito de uma especial a¢do de

Deus, que faz com que sintamos sua presenca’®. E uma verdadeira experiéncia de

76 “Portunhol”, In: Ibid., pp. 29-30.

T Cf. VANNINI, M. Introducéo a mistica. Sao Paulo: Loyola, 2005, p. 23.

8 SUTTER, A. de. “Mistica”. In: ANCILLI, E; PONTIFICIO INSTITUTO DE ESPIRITUALIDADE TERESIANUM
(orgs.). Dicionario de espiritualidade. Sao Paulo: Loyola, 2012 (v. I1), p. 1653.

™ 1bid., p. 1653.
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desvelamento do Mistério, que se mostra, ndo se deixando aprisionar pela racionalidade,

mas que comunica um dom salvifico a propria existéncia humana.

Foi quando entoavas

com voz carnal “Jesu Christe”
que o real se mostrou

para além da imagem.

Nos olhos néo.

No olhar é que vi o cerne da vida
e era estatico.®

Destarte, “a mistica ¢ uma experiéncia imediata de Deus e das coisas divinas
pela via do conhecimento e do amor, devido a especial influéncia do Espirito Santo”8L,
Nesse sentido, o mistico experimenta uma epifania da comunicacéo divina, a partir de
sua propria corporeidade; das coisas com as quais esta em contato; com o mundo
circundante; enfim, pelos simbolos que sinalizam a atuacdo divina, comunicando a Si
mesma pelo Espirito. Disso, de alguma maneira, jA& haviamos tratado no capitulo

primeiro desta pesquisa.

A experiéncia mistica, podemos dizer, é evento revelador, que toma o ser

humano por inteiro e, sacramentalmente, pelo corpo:

A Revelagdo dirige-se ao corpo, tanto do ponto de vista existencial
quanto do ponto de vista ontolégico. Vem confirmar, assumir e
fecundar o que foi entrevisto de seu dinamismo espiritual como
também o que foi evocado de sua profundeza ontolégica. Se o
dinamismo espiritual é dom, estd em coeréncia com o ser intimo do
corpo, ele proprio dado e feito para dar. Na profundeza da carne,
ressoa uma palavra silenciosa. Na experiéncia da fé, a obscuridade
torna-se mistério; e o mistério torna-se o lugar de uma revelacéo.®

Tendo isso como pressuposto, podemos dizer que a poesia de Adélia Prado
€ uma poesia espiritual (uma teopoética), sempre leitura simbolica da comunicacédo
divina no cotidiano. E uma poesia que se passa no corpo, manifestando seu lugar de
relagdo. E corpo assumido pela existéncia divina, mesmo que marcado pelas

inconstancias histdricas de um agir humano.

Nenhum pecado desertou de mim.

80 «“Adoremus”. In: PRADO, A. A duracdo do dia, p 82.

81 SALVADOR, F. R. Compéndio de teologia espiritual. Sdo Paulo: Loyola, 1996, pp. 501-502.

8 | acrolx, X. O corpo de carne: as dimensdes ética, estética e espiritual do amor. Séo Paulo: Loyola,
2009, p. 149.
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Ainda assim eu devo estar nimbada,
porque um amor me expande.

Como quando na infancia

eu contava até cinco para enxotar fantasmas,
beijo por cinco vezes minha méo.
Este é meu corpo,

corpo que me foi dado

para Deus saciar sua natureza onivora.
Tomai e comei sem medo,

na fimbria do amor mais tosco

meu pobre corpo

é feito corpo de Deus.®

O fato de Deus assumir a existéncia humana, carnal, diz tanto da Palavra
encarnada quanto do proprio corpo: na mesma dinamica em que a Palavra tem uma
capacidade quendtica, a carne humana tem uma capacidade deifera, em Cristo®. Nesse

sentido, o corpo se torna lugar sacramental das nupcias entre Deus e o ser humano. Por

isso, “aspirar a ter um corpo significa viver na esperanga de um encontro”®,

Te espero desde o acre mel de marimbondos da minha juventude.
Desde quando falei, vou ser cruzado, acompanhar bandeiras,

ser Maria Bonita no bando de Lampido, Anita ou Joana,

desde as brutalidades da minha fé sem ddvidas.

Te espero e ndo me canso, desde, até agora e para sempre,

amado que vira para pdr sua mao na minha testa

e inventar com sua boca de verdade

0 meu nome para mim.8

Assim, a expectativa espiritual do sujeito que, simbolicamente, em seu
corpo, abre-se ao encontro mistico com o divino, é movido pelo desejo do encontro, do

desposamento espiritual, a plenificar-se escatologicamente.

No quarto pequeno

onde 0 amor ndo pode nem gemer

admiro minhas lagrimas no espelho, sou humana,
guero o carinho que a ovelha mais fraca se dispensa.
N4&o parecem ser meus meus pensamentos.
Alguns versos restam inaproveitaveis,

belos como reliquias de ouro velho quebrado,
esquecidas no campo a sorte de quem as respigue.
A nudez apazigua porque o corpo é inocente,

SO quer comer, casar, s6 pensa em nupcias,
comida quente na mesa comprida

pois sente fome, fome, muita fome.®

8 “A necessidade do corpo”. In: PRADO, A. A duracgéo do dia, p. 28.

8 LAcrolix. Op. cit. pp. 168-169.

8 \VassE, D. La Chair envisagée. Ed. du Seuil, 1998, p. 170. Citado por: LACROIX. Op. cit. p, 172.
8 “Para cantar com o saltério”. In: PRADO, Adélia. Bagagem, p. 98.
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Uma mistica que perpassa a corporeidade esta ligada a erotica. Sdo bastante
conhecidas as representacfes do éxtase de Santa Tereza. A expressdo corporal e facial
denota, claramente, uma realidade erética. A er6tica humana tem uma dimensdo
estética: revela a beleza presente no desejo, na entrega, no encontro dos amantes. “A
erotica é também uma arte”®®, Também na teopoética de Adélia Prado, a dimensdo

erdtica tem seu lugar, com significativa caracteristica cristica.

Como vimos, a corporeidade humana foi reconciliada no evento da
encanacdo do Filho de Deus, que abre para nds novo olhar sobre nossa propria
humanidade. O corpo resgatado é a carne eroética, como lugar da realizacdo humana, nas
relagBes que estabelecemos, tanto entre nds, quanto com Deus. O evento Jesus Cristo é,
para a obra pradiana, fundamental para que compreendamos a revelacdo de Deus que
nos salva em nosso proprio corpo. Afinal, “sem o corpo a alma de um homem nao

goza”®®. Jesus €, dessa forma, o revelador de Deus. Um Deus que tem um corpo.

Personagem constante na obra pradiana, Jonathan é uma figura que ilustra
bem isso. Tomado por um amor marcado de desejo manifestado no corpo, o eu-lirico
devota a esse personagem uma verdadeira entrega existencial. E um amor que ultrapassa
a compreenséo. E integral, cristico, sacrifical. Como vimos, além de Jonathan, outras
figuras cristicas também aparecem na obra pradiana: José, Thomaz e Soledade. Todos

personagens importantes para o0 processo espiritual da autora.

Ao fim deste terceiro capitulo, podemos concluir que a espiritualidade
pradiana, tal como a percebemos no percurso que fizemos, é uma espiritualidade que se
torna mistica, a partir do momento em que o Cristo, Palavra feita carne, reconcilia o
corpo humano. Até que o sujeito poético tomasse consciéncia disso, foi preciso viver a
fundo a experiéncia de um Deus marcado por uma face terrivel, pois ndo havia sido
experimentado de forma plena. Em Jesus, esse Deus é reconhecido como Pai. Um Pai, o
eu-lirico nos ajudou a perceber, que nos quer plenamente humanos e que, de tal forma,

quer ser amado por nos, o Deus carente.

Por fim, concluimos que mais rica serd a espiritualidade cristd na

contemporaneidade secularizada, na medida em que mais mistica for. Assim, julgamos

87 “Rute no campo”. In: Id., A duragéo do dia, p. 15.
8 |acrolix. Op. cit. p. 61.
89 “A terceira via”, In: PRADO, Adélia. O pelicano, pp. 67-69.
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que a teopoetica de Adélia Prado, como sinalizado nos textos supracitados, pode ser
uma importante contribuicdo para a tomada de consciéncia do cristdo, no que toca a sua
relacdo com o divino, dando valor & corporeidade, importante simbolo da existéncia
crista, assumida pela encarnacdo da Palavra de Deus, que nos salva ao nos revelar a

Beleza divina, em nosso proprio corpo.
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Conclusao

“A via pulchritudinis é o caminho que nos aproxima de Deus,
que leva a Deus por meio da beleza.

O outro caminho muito mais percorrido

é o caminho da verdade e da bondade;

mas quando se abandona o caminho da beleza,

também os outros dois ao longo do tempo

perdem sua capacidade de falar

a inteligéncia e ao coragdo dos homens”.*

A esperanca cristd, de que Deus sera tudo em todos (cf. 1Cor 15,28), ainda
tem lugar em nossa sociedade pos-moderna, tdo fragmentada? Enquanto existirem
aqueles que se deixam fascinar — e que ndo resistem a esse fascinio — pelas palavras,
gestos e pela proposta do Filho de Deus, que assumiu a vida humana e que viveu junto
dos pobres de Nazaré, trazendo o Pai para mais proximo das pessoas, talvez
encontremos resposta positiva. Na presenca tdo proxima de Deus, o amor irrompe

dando sentido e alimentando a esperanca na vida das pessoas.

Outra ndo poderia ser a conclusdo deste percurso, sendo o de que Jesus é a
Poesia de Deus dita entre nds, em nossa carne. O surpreendente dessa noticia € que
Deus ndo é alheio as suas criaturas, ao contrario, move-se de amor em direcdo a elas.
No processo desse mover-se, que na Tradicdo cristd chamamos Historia da Salvacgdo, o
amor vai se revelando, buscando aberturas e, pouco a pouco, transformando os coragoes
dos que o encontram. A palavra mais radical desse amor € a decisao livre e gratuita de
Deus que nos assume integralmente, revelando-nos seu amor e a dignidade aos quais

somos chamados: é a palavra da encarnacao expressa na cruz.

A grande noticia de que Deus pode assumir um corpo humano transforma a
histéria humana, dando a ela um sentido pleno, e abrindo-a, sem possibilidade de
arrependimentos da parte divina, a comunhdo no seu amor. A palavra do amor de Deus,
como convite a sua cria¢do, ndo tem volta: ela esta lancada e encontrou lugar, ainda que

nossa humanidade permaneca na ambiguidade e, muitas vezes, no descaminho. O

1 SANTORO, F. Estética teoldgica: a forga do fascinio cristéo. Petrdpolis — RJ: Vozes, 2008, p. 17.
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caminho da conversdo que podemos assumir, como auténtico sinal da benevoléncia

divina, é prova de que Deus nédo desiste do seu amor que nos chama.

Se hoje, como afirmam os estudiosos, vivemos em uma época de grande
secularizacdo, desafia-nos a proposta evangélica de avancarmos para aguas mais
profundas, a fim de anunciar o Reino de Deus, tal como Jesus o fez de forma
surpreendentemente apaixonada. E esse desafio € o que nos motivou na empresa de
pensar 0 caminho da beleza, a partir da obra de Adélia Prado, como auténtica
possibilidade de superacdo de uma religiosidade cada vez mais fragil — e muitas vezes
indiferente — para que possamos chegar a uma espiritualidade capaz de trazer um real

sentido as nossas vidas, em nossa relagdo com o mundo e, sobretudo, com Deus.

Uma vez que esse encontro se da, acreditamos ser possivel viver nossa
esperanga como realizacdo de um projeto de vida, proposto pelo Deus de Jesus. Dessa
maneira, a epigrafe que escolhemos para iluminar esta parte derradeira e conclusiva de
nossa pesquisa, ajuda-nos a perceber que o caminho da beleza reclama o caminho da
bondade e da verdade, realidades tdo importantes ao ser humano de nosso e de todos 0s
tempos. O Deus de Jesus transforma aquele que o encontra, fazendo-o passar do espanto
pela beleza da descoberta, ao sentido profundo e verdadeiro do existir, lancando-o ao

amor por Deus, pelo outro e pelo mundo.

Por longo tempo, o cristianismo deixou o caminho da beleza a margem,
focando nos caminhos da verdade e da bondade. A énfase no caminho da verdade levou
a erros e absolutismos por parte da Igreja, por considerar-se Unica portadora da Verdade
universal, que conduz a Deus, esquecendo-se, muitas vezes, da liberdade do Espirito de
soprar onde quer. O caminho do bem parece, cada vez mais, ser apagado, junto com
tantos valores que se perdem e outros que se tornam sem importancia em nossa pos-
modernidade. Esses dois caminhos, no entanto, foram tragados também com méritos e
acertos, como toda realidade humana. E preciso, entretanto, que recuperemos o caminho
da beleza, a fim de que os dois outros caminhos sejam iluminados e possam dar sentido

a trajetoria humana.

Nossa pesquisa, seguindo tantas outras iniciativas, € uma tentativa de
contribuir com essa redescoberta do caminho da beleza. Ela se circunscreve dentro de
um processo teologico que tem ganhado forga e expressdo no Brasil, que é o didlogo
entre teologia e literatura. Essa interdisciplinaridade €, em nossa opinido, um caminho

rico para o desenvolvimento de uma catequese crista verdadeiramente enraizada naquilo
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que o humano oferece de melhor: nossa capacidade de Deus. Fazer a experiéncia com a
literatura é, de certa forma, descobrir que nossa histéria humana, com todas as suas

ambiguidades, é capaz de ser epifania da presenga divina.

Nos trés capitulos que aqui se seguiram, buscamos desenvolver uma
proposta de leitura da obra de Adélia Prado, a luz do dialogo teoldgico-literario,
mostrando como se desenvolve, na teopoética de nossa autora, uma cristo-teologia, que
se abre para uma espiritualidade cristd com viés mistico. Nosso intento foi o de perceber
0s tracos cristolégicos, tanto explicitos quanto implicitos, na obra pradiana, e como eles
podem ser lidos teologicamente. Para isso, tracamos um caminho que foi o da
compreensdo da literatura, em particular da poesia, como revelacdo divina da realidade,
no primeiro capitulo; de uma leitura teol6gica da poesia como evento cristico, no
segundo capitulo; e, enfim, da leitura da obra pradiana, buscando nela a cristologia

como aporte para uma espiritualidade cristd, no terceiro e ultimo capitulo.

No primeiro capitulo fizemos uma espécie de “genealogia” da poesia, isto €,
buscamos tracar a origem da poesia e seu significado para a tradi¢do literaria da qual
Adélia Prado faz parte. E certo que ha muitas maneiras de se compreender a poesia,
entretanto, interessou-nos, nesse primeiro capitulo, a compreensao que nossa autora tem

de poesia, a fim de relacionar essa compreensdo com uma tradi¢do de pensamento.

Dessa maneira, evidenciamos que a poesia, como forma de toda arte, tem
sua génese em Deus mesmo, ou seja, toda poesia é religiosa por origem, sendo
confessional ou ndo. A poesia estd intrinsecamente ligada a revelacdo, pois €
manifestacdo do real. A funcdo do poeta, nesse caso, assemelha-se a do profeta:
anunciar uma palavra que nao lhe pertence, mas que provém do préprio Deus, autor de
toda beleza e, por isso, de toda palavra poética. No acontecimento poético se d, entdo,
a irrupcdo do mistério que nos toma, dando sentido a experiéncia que se tem do e no

mundo.

Por fim, elucidamos alguns tracos no estilo pradiano que nos saltam as
vistas e que julgamos essenciais para a compreensdo da obra de nossa autora, a comegar
pela voz da mulher, esposa, mée de filhos, catdlica e consciente de seu lugar feminino
no mundo. Nesse lugar da consciéncia feminina, faz-se notar a voz erética que irrompe
ao longo de toda a obra: nela, nossa autora assume o0 seu corpo como dom e lugar no
qual Deus manifesta seu amor e cuidado, a0 mesmo tempo em que rompe com uma

tradicdo que rebaixa o corpo, sobretudo o feminino, dando a ele lugar préprio dentro da
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especificidade crist, que considera a carne como eixo da salvagdo?. Conscientizar-se do
seu lugar no mundo e nas relagdes revela, ainda, a fragilidade do humano, que se torna

umbral da experiéncia do colo de Deus, que nos embala em seu amor de Pai.

Nossa tarefa, no segundo capitulo, foi a de mostrar o embasamento tedrico
de nossa pesquisa, a comecar por dizer, suscintamente, sobre a relagéo entre teologia e
literatura. Vimos que esse dialogo tem sido privilegiado no campo da antropologia, pois
tem como pressuposto que a literatura da conta de dizer o humano de uma maneira que,
muitas vezes, escapa as ciéncias humanas, sobretudo as sociais. A literatura, nessa
perspectiva, acabaria por cair no risco de ser considerada um instrumento de
interpretacdo, uma mediacdo apenas. Do nosso ponto de vista, tal como buscamos
mostrar, essa relacdo entre teologia e literatura ndo pode ser instrumentalizada, mas
interdisciplinar. A interdisciplinaridade salvaguarda a singularidade de cada uma das
disciplinas, favorecendo o didlogo de modo que possa ser proficuo.

Nesse sentido, preferimos optar por um didlogo entre teologia e literatura
que ndo partisse da antropologia, mas pela cristologia, sem abandonar a primeira. O
pressuposto teologico é a propria revelacdo: no Cristo encontramos o verdadeiro rosto
de Deus e, a0 mesmo tempo, nossa propria humanidade realizada (cf. GS 22). O Filho
de Deus € a Poesia divina comunicada ao mundo, como revelacdo da beleza, cuja fonte
é o Pai. Ele é a Palavra dita pelo Pai que assume a carne humana, como revelagdo do

mistério divino que nos fascina e chama a participacéo.

Essa Palavra divina, reconhecidamente importante para a Sagrada Escritura,
como vimos, quando assume a carne da existéncia humana revela, de maneira radical, a
gldria divina, que é irrupcao da beleza no mundo. O Todo se manifesta no fragmento,
sem reduzir-se, mas mostrando-se como amor que ndo se limita, mas que s6 sabe amar.
A cruz, nessa perspectiva, ¢ a radicalidade da revelagdo da beleza: como escéndalo e
loucura, a cruz — que se ilumina com a Ressurreicdo — é a bela sabedoria do amor de
Deus; a circunstancia a respeito da qual devemos nos calar e somente experimentar o
transbordamento de amor que dela promana. Esse é o percurso estético-teolégico que

tracamos, como arcabouco conceitual de nossa pesquisa.

O caminho feito nos dois primeiros capitulos culminou no terceiro e mais

importante de nossa pesquisa. Nele, empreendemos a tarefa de perceber, ao longo de

2 Cf. TERTULLIANUS, De resurrectione mortuorum, VIII, 2.
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toda a obra pradiana, sobretudo na poesia, 0s tracos cristologicos. O que percebemos foi
que a obra de Adélia Prado nos fornece o que chamamaos de percurso espiritual, no qual
transparece a sua propria. Nesse percurso, fica perceptivel, na obra pradiana, que ha
mudancas na imagem que a autora tem de Deus: a imagem do Deus terrivel; a imagem

do Deus Pai; e, por fim, e em relacdo a essa, a imagem do Deus carente.

O lugar do Cristo na obra pradiana, entdo, é intimamente conforme com a
Tradicéo crista: ele é o revelador do rosto paterno de Deus. Essa ndo é uma descoberta
abrupta, por parte da poeta, mas consiste em um verdadeiro processo espiritual de
maturidade, acerca de sua consciéncia da imagem de Deus. Os tracos de cristologia
presentes na producdo literaria de Adélia Prado foram por nds designados como uma
cristo-teologia, no sentido de que a pessoa de Jesus — e aqui se incluem todas as figuras
cristicas — estdo a servico da imagem de Deus, que resulta em um discurso poético e

mistico sobre ele.

A descoberta do corpo nu de Jesus, exposto na cruz como expresséo radical
do amor, é o motivo da transformacdo pela qual a autora passa, no que diz respeito a
imagem que ela tinha de Deus. Antes, 0 Deus com o qual a autora se relacionava era o
Deus de face terrivel, o totalmente Transcendente, que era amor, mas que podia nos
matar ante sua grandeza e sacralidade. Era, nesse sentido, um Deus & parte, afastado. O
Deus que irrompe com a figura de Jesus é o Deus que tem interesse por noés. O lugar do
espanto dessa descoberta é que Jesus tem um par de naddegas, um corpo humano como o

nosso: isso é digno de salvacéo.

Um novo modo de se relacionar com Deus surge em Jesus. Como 0s
misticos, o eu-lirico descobre o Deus-no-corpo. Todas as figuras cristicas que
destacamos na obra pradiana, sobretudo a de Jonathan, revelam-nos que Deus ama
nossa carne, porque nos ama por inteiro. E € nessa carne que se relaciona conosco; €
nela que faz comunhdo. Aqui, destaca-se o apelo erético que a lirica e a prosa pradiana
trazem em seu bojo. Na revelacdo do Deus-no-corpo, nossa autora é reconciliada com

seu préprio corpo humano, feminino, lugar de possibilidade e de encontro.

Quando, enfim, a maturidade espiritual de nossa autora emerge, a partir do
encontro com a carne erotica de Jesus, aliada a maturidade de sua propria pessoa, surge
uma nova imagem de Deus, que aprofunda a experiéncia de Deus como Pai. O Deus
carente € aquele que ndo ignora 0 dom humano para revelar seu amor: 0 Deus-no-corpo

quer ser amado, para que a relagdo de comunh&o possa ser cada vez mais plena. Nessa
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descoberta de que Deus ndo nos ignora, o eu-lirico pode reconhecer o seu lugar como
arauto do amor, como aquele que empresta sua voz a Palavra de Deus, para que se
encarne no mundo. A relagdo, aqui, ja ndo é mais de medo e pavor, mas de ternura e

confianca no Deus que convida a comunhéo.

Que conclusbes tudo isso podemos tirar, sendo a de que o caminho da
beleza se faz imprescindivel para o encontro do ser humano hodierno com o amor de
Deus? Na experiéncia espiritual de Adélia Prado percebemos que o caminho se faz
aberto a todo ser humano, pois Jesus continua se encarnando, em cada gesto de
misericordia, de ternura, de beleza e de manifestacdo da verdade. O anlncio da Boa-
Nova a que todo discipulo e discipula sdo chamados a propagar ndo pode ignorar a
beleza de Deus entre nds, tocando nosso cotidiano, transformando nossa histéria e nos
abrindo as perspectivas escatoldgicas de comunh&o. A experiéncia do Profeta-Poeta é
convite para cada ser humano, ante a beleza de Deus, revelada definitivamente em
Jesus: “Tu me seduziste, Senhor, e eu me deixei seduzir! [...] Foste mais forte do que eu

e me dominaste” (Jr 20,7).
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Anexo

Nem um verso em dezembro

N&o quero nunca desejar a morte,

a ndo ser por santidade, como a chamou Francisco: irma.
E quase 25 e nem um verso.

Movo as pernas sem conter meus quadris,

como deveria ter feito a vida toda,

pra conquistar o mundo.

Borboletinhas pardas, ciscos, seixos, gravetos,

agua de sabdao escapando do muro, duram ofertados
enquanto percorro o bairro,

a menina me olha do alpendre ladrilhado

e nem um Verso.

Eu primo na minha obra porque é tudo que tenho.

Na casa de trés comodos, de terreirinho escorrido,

a vida é ruim, a alma fica gemendo: 6 vida.

Desguio dali uma ideia de suicidio

que paira sobre o telhado junto com a antena do radio,
mas a ideia volta, e nem um verso.

Preciso me confessar ao homem de Deus:

cometi gula, ansiei pelo detalhe das fraquezas alheias
e mesmo tendo marido explorei meu corpo.

Nem um verso em dezembro, eu que para isso nasci e vim ao mundo.

Minha alma quer copular.
Os magos passam de jato, a estrela se esconde,
chove torrencialmente no Brasil.

(O coracéo disparado, p.35)

Paixao

De vez em quando Deus me tira a poesia.

Olho pedra, vejo pedra mesmo.

O mundo, cheio de departamentos,

ndo é a bola bonita caminhando solta no espaco.
Eu fico feia, olhando espelhos com provocacéo,
batendo a escova com forca nos cabelos,

sujeita a crenca em pressagios.

Viro péssima crista.

Todo dia a essa hora alguém soca um pil&o:

em vem o Manquitola, eu penso e entristego de medo.
'Que dia € hoje?', a mée fala,

'sexta-feira é mistérios dolorosos.'

A lamparina bruxuleia sua luz j& humilima,
estreita de vez o pretume da noite.

Comparece, no acalmado da hora,
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0 zoado da fabrica em destacado continuo.
E meu cio que ndo cessa,

continuo indo ao jardim atrair borboletas
e a lembranca dos mortos.

Me apaixono todo dia,

escrevo cartas horriveis, cheias de espasmos,
como se tivesse um piano e olheiras,
como se me chamasse Ana da Cruz.

Fora os olhos dos retratos,

ninguém sabe 0 que é a morte.

Sem os trevos no jardim

ndo sei se escreveria esta escritura,
ninguém sabe o que é um dom.
Permaneco no alpendre olhando a rua,
vigiando o céu entristecer de crepusculo.
Quando eu crescer vou escrever um livro:

'Pirilampos é vaga-lume?', me perguntavam admirados.

Sobre um resto de brasas,

o feijdo incha na panela preta.

Um pequeno susto, ia longe a cauda reza.

Os pintos franguinhos

ndo cabiam todos debaixo da galinha,

ela repiava em cuidados.

Este conto ameaca parar, represado de pedras.
Sé quaresmal ninguém suporta ser.

Uma dor tdo roxa desmaia,

uma dor tdo triste ndo ha.

A cantina das escolas

e a ginastica musicada transmitida no radio
sustém a ordem do mundo, a revelia de mim.
Mesmo os grossos nddulos extraidos do seio,

0 cobalto e seu raio sobre a carne em dores,
mesmo esses sobre 0s quais eu langara uma maldicdo:
ndo lhes farei um verso; mesmo esses
acomodam-se entre as acha de lenha,

guerem um lugar na crucificacao.

Foi cheia de soberba que comecei esta carta,
sobrestimando meu poder de gritar por socorro,
tentada a acreditar que algumas coisas,

de fato, ndo tém pascoa.

Mas 0 sono venceu-me e esta historia dormiu,
uma letra depois da outra. Até que o sol nasceu
e as moscas acordaram.

A vizinha passou mal dos nervos

e me chamaram do muro, com urgéncia.

A morte deixa retratos, pecas de roupa,
remedios pela metade, insetos desorientados
no mar de flores que recobre o corpo.

Este poema visgou-se. N&o se despega de mim.
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Enfaro dele, de sua cabeca grande;

pego a sacola de compras,

vou passear no mercado.

Mas |4 esta ele, 0s cuspos grossos de pinga,
os calcanhares rachados das mulheres,
tostdes na palma da méo.

Nd&o é uma vida exemplar esta que tira de um velho
0 doce modo de ser um homem com netos.
Minha tristeza nunca foi mortal,

renasce a cada manha.

O 6bito ndo obsta o repinicado da chuva na sombrinha,
as goticulas,

incontaveis como constelagdes.

Vou atras do pio cortejo,

misturo-me as santas mulheres,

enxugo a Sagrada Face.

"Vés todos que passais, olhai e vede,

se hé dor tdo grande como a minha dor.”
'Que dia é hoje?', a mae fala,

‘domingo é mistérios gloriosos.'

O que tem corpo é a alegria.

So ela fica pendida,

de olhos turvos e boca.

Peito e membros magoados.

(O coracéo disparado, pp.93-96)

Um homem doente faz a oracdo da manha

Pelo sinal da Santa Cruz,

chegue até VVés meu ventre dilatado

e Vos comova, Senhor, meu mal sem cura.
Inauguro o dia, eu que ao meu crédito explico
que passei em claro a treva da noite.

Escutei — e é quando as vezes descanso —
vozes de ha mais de trinta anos.

Vi no meio da noite nesgas clarissimas de sol.
Minha mée falou,

enxotei gatos lambendo

0 prato da minha infancia.

Livrai-me de lancar contra Vés

a tristeza do meu corpo

e seu apodrecimento cuidadoso.

Mas desabafo dizendo:

que irado amor Vs tendes.

Tem piedade de mim,

tem piedade de mim
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pelo sinal da VVossa Cruz,

que faco na testa, na boca, no coracao.
Da ponta dos pés a cabeca,

de palma a palma da mao.

(Bagagem, p.51)

Disritmia

Os velhos cospem sem nenhuma destreza

e os velocipedes atrapalham o transito no passeio.

O poeta obscuro aguarda a critica

e Ié seus versos, as trés vezes por dia,

feito um monge com seu livro de horas.

A escova ficou velha e ndo penteia.

Neste exato momento o que interessa

séo os cabelos desembaracados.

Entre as pernas geramos e sobre isso

se falara até o fim sem que muitos entendam:
erotico é a alma.

Se quiser, ponho agora a &ria na quarta corda,
para me sentir clemente e apaziguada.

O que entendo de Deus € sua Ira,

ndo tenho outra maneira de dizer.

As bolas contra a parede me desgostam,

mas 0s meninos riem satisfeitos.

Tarde como a de hoje, vi centenas.

N&o sinto angustia, s6 uma espera ansiosa.
Alguma coisa vai acontecer.

ndo existe o destino.

Quem € premente € Deus.

(Bagagem, p.58)

De profundis

Quando a noite vier e minha’alma ciclotimica
afundar nos desvaos da dgua sem porto,
salva-me.

Quando a morte vier, salva-me do meu medo,
do meu frio, salva-me,

0 dura mao de Deus com seu chicote,

0 palavra de tdbua me ferindo no rosto.

(Bagagem, p.74)
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A fala das coisas

Desde toda vida

descompreendi inteligentemente

0 xadrez, o baralho,

0s bordados nas toalhas de mesa.

O que é isto? eu dizia

como quem se ajeita pra melhor fruir.
Fruir o qué? Eu sei. A mensagem secreta,
o inefavel sentido de existir.

Tia Clotilde esta desesperada:

‘para a minha familia Deus ndo olha’.
Meu amor, quando tira o dia pra chorar,
ndo quer saber de mim, até que fala:
‘abri a porta da rua, achei trés bilhas azuis,
como um recado da alegria’.

E sonho, eu sei,

mas nesse dia ele ndo chora mais.

Se a senhora quiser, depois do almoco,
vamos no ribeirdo buscar argila,

areia fina pra arear as panelas.

Olha o céu que se estende sobre nds,
seu manto cor de anil,

sua capa de veludo negro

cravejado de estrelas.

A flor-de-maio, a cravina,

vicam na terra estercada

sobre Totonio bebe,

Vaélter ndo para no emprego,

Noémia quer casar mas néo tem sorte.
Tua dor de cabeca tem origem psiquica;
tantos comprimidos a méo,

nenhum para o esquecido calor de entre as pernas,

ai, papai, me deixa namorar,

tem duas borboletas voando agarradinhas!
Meu corpo de velha quer salmodiar.

Quer ter um menino e tece,

faz tachos de doce e borda, tapa com buchas de pano

as frestas da janela e canta

em meio de tanta dor.

Tendo orvalhado tudo,

a madrugada orvalhou a pimenteira,

cuja flor estremeces, 6 minha pobre tia.
Deus mastiga com dor a nossa carne dura,
mas nem por chorar estamos abandonados.
A agua do regador al¢ado sobre as couves
alvoroca 0s insetos.

A larva na hortaliga nos distrai.
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Né&o inventamos nada.

O ponto de cruz € iluminacdo do Espirito;

o rei, a dama, o valete, sdo sérios farandoleiros.
Se nos mastiga com dor,

€ por amor que nos come.

Vamos rezar as matinas.

(O coracéo disparado, pp.89-90)

A soleira

O que farei com este meu corpo indspito

ja que ndo respondes nem me abres a porta?
Tem pena de mim.

N&o compreendo nada. SO Vos desejo

e meu desejo é como se eu miasse por Vos.
A florinha do mentrasto é tdo sem galas
que minha carne se eriga, erotizada.

Existis, 6 Deus, porgue a beleza existe,

Esta que vi primeiro com olhos mortais.
Parecera blasfemo. Mas ndo chamam sagrado
o livro em que J6 fez imprimir suas dores,
amaldicoando o dia de seu nascimento?

Por que ndo o meu, que 0 abencoo

e acho o degredo bom,

0s penedos belos,

as poucas flores, dadivas?

(Terra de santa cruz, p.63)

O pelicano

Um dia vi um navio de perto.
Por muito tempo olhei-o

com a mesma gula sem pressa com que olho Jonathan:

primeiro as unhas, os dedos, seus nés.
Eu amava o0 navio.

Oh! eu dizia. Ah, que coisa € um navio!
Ele balancava de leve

como os sedutores meneiam.

A volta de mim busquei pessoas:
olha, olha o navio

e dispus-me a falar do que ndo sabia
para que enfim tocasse

no onde o que ndo tem pés

caminha sobre a massa das aguas.
Uma noite dessas, antes de me deitar
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Vi — COmo Vi 0 navio — um sentimento.
Travada de interjeicdes, mutismos,
vocativos supremos balbuciei:

O Tu! e O Vos!

— a garganta doendo por chorar.

Me ocorreu que na escuridao da noite
eu estava poetizada,

um desejo supremo me queria.

O Misericordia, eu disse

e pus minha boca no jorro daquele peito.
O amor, e me deixei afagar,

a visdo esmaecendo-se,

lUcida, ilogica,

verdadeira como um navio.

(O pelicano, pp.87-88)

O bom pastor

Me deixo estar inerte,

porque ndo ha em mim qualquer coragem.
N4&o posso ter, nem ser,

nem morrer, nem viver,

n&o posso entrar nem sair.

Clamo por Deus e Ele me devolve ao tempo,
as notas fiscais que

— por ordem do governo —

devo exigir dos maus negociantes.

Por que todo este peso sobre mim?

N&o quero ser fiscal do mundo,

quero pecar, ser livre,

devolver aos ladrdes

sua obrigacdo com 0s impostos.

Tudo me esta vedado, ndo ha lugar para mim,
parece que Deus me bate,

parece que me recusa,

pedir auxilio é pecar,

ndo pedir € loucura,

é consentir no auxilio do diabo.

Quem ¢ o estranho a quem chamo de Jonathan?
Por Deus, quem sou?

Escorpido esta no céu,

em dias felizes eu faria um verso:

‘brilho de escorpido na friagem da noite’.
Soa agora como bajulacéo a divindade,

a fala de um mentiroso,

de um falastrdo covarde.

N&o ireis acreditar
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— se pensaveis que lieis um poema —
alguém me entrega uma carta:

“eu agora coloquei dentes,

estou mais jovem,

s0 a canseira de velho continua”.

O terror sumiu,

porque ao reproduzir-vos a carta
corrigi duas palavras

e ndo ha quem as portas do inferno
socorra-me das gramaticas.

Portanto, um poder de novo me salva,
uma compaixao,

que usa as constelagdes e os correios
e a mesma lingua materna

gue me ensinou a gemer.

O Misericordioso p6s nos ombros
sua ovelha mais fraca.

(O pelicano, pp. 53-54)

Staccato

Uma formiga me detém o passo,

aonde vais, acelerado, que ndo me ajudas?
Mas ndo é dela a voz,

é dele interceptando-me,

o0 deus carente.

Se néo lhe disser Vos amo,

sua dor nos congela.

(Oraculos de maio, p. 17).
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