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Resumo

Esta tese tem como objetivo investigar e discutir a representacdo da condi¢do humana na
poesia de Daniel Faria, a luz dos conceitos de po da terra e imago dei. Para esse fim,
procurar-se-a analisar e confrontar esta obra poética com textos que integram a tradi¢ao
judaico-cristd — Biblia Sagrada — devido ao intertexto biblico constituir a opg¢do
privilegiada no contexto da poética fariana. Os conceitos de teopoética, poesia mistica e
as relagdes da literatura com Biblia serdo também objeto de estudo. Sem esquecer a
influéncia da cultura clédssica greco-romana, em alguns poemas, descortinaremos
influéncias e relagdes intertextuais em poetas como, Fernando Pessoa, Herberto Hélder,
Ruy Belo, Eugénio de Andrade, Luiza Neto Jorge, Sophia de Melo Brayner Andresen e
textos de poetas lus6fonos como Carlos Drummond de Andrade, além de poetas da poesia
mistica como S° Jodo da Cruz e Santa Teresa do Menino Jesus e do tedlogo e filosofo
santo Agostinho, em fungdo da intertextualidade explicita destes autores da
espiritualidade cristd no ambito da obra poética em estudo.

Palavras-chave:
Condi¢do humana — po da terra — imago dei — teopoética — poesia mistica — Biblia
Sagrada.

Abstract

The main purpose of this doctoral dissertation is to research and discuss the representation
of the human condition in the poetry of Daniel Faria, while recurring to concepts such as
dust of the earth and imago dei. In order to do so, we shall analyse and compare that
poetry against texts that belong to the Judaeo-Christian tradition — the Holy Bible —, given
the fact that the biblical intertext appears as a privileged option within the Farian poetics.
Other concepts, such as theopoetics, mystical poetry, as well as the relations between the
Bible and literature, will also be discussed. Notwithstanding the influence of classical
Greco-Roman tradition in some of his poems, we shall identify the influence of, and
intertextual relations with, poets such as Fernando Pessoa, Herberto Hélder, Ruy Belo,
Eugénio de Andrade, Luiza Neto Jorge, Sophia de Mello Breyner Andreesen, as well as
with poets from the Portuguese-speaking world, such as Carlos Drummond de Andrade;
apart from these, others will be referred to: St. John of the Cross and St. Teresa of the
Child Jesus, both mystical poets, as well as the theologian and philosopher St. Augustine,
since there is an explicit intertextuality between these authors of Christian spirituality and
the poetry of Daniel Faria.

Keywords:

Human condition — dust of the earth — imago dei — theopoetics — mystical poetry — Bible.
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«Daniel Faria [¢] peregrino no siléncio de deus e ndémada
na soliddo dos homens, interprete da alma do mundo e apdstolo

da natureza.» Frias Martins

I ntroducéo

Sobre a obra poética que vamos analisar, escreve Eduardo Prado Coelho:

A poesia de Daniel Faria parte de uma memoria e de uma tradigao religiosa. [...] E uma poesia que
se estende e alarga numa plenitude imensa de horizontes. Que nos agarra pela mao e nos incita a
caminhar lado a lado. Que nos aprende a ver como nunca nos tinhamos visto. Que nos da abrigo,

morada e envolvimento maternal. (Coelho 2010: 60, 61).

O presente estudo sobre a poesia de Daniel Faria tem por objetivo uma proposta de leitura,
analise e interpretacdo, na qual se procura demonstrar a existéncia de uma «explicacao»
do ser humano, assente em dois conceitos que percorrem esta poesia: 0 po da terra e a
imago dei. A luz da tradi¢do cultural judaico-cristi e através de uma arte poética
consubstanciada em versos onde se conjugam imagens-simbolos, metaforas, ritmos e
reflexdes que interpelam quem 1€ e o desafiam a encontrar o estado poético, procuramos
atentar nos conceitos identificados, no modo como funcionam na caracteriza¢do da

poética fariana e como impulsionam a propria escrita.

De entre a «plenitude imensa de horizontes», escolhemos a representagdo da condig¢do
humana, o que se nos afigura de particular relevancia para o estudo de um poeta
(relativamente) conhecido, que ndo tem ainda a proje¢do que julgamos merecer no
contexto da literatura portuguesa contemporanea. Este trabalho pretende ser um
contributo para uma maior divulgacdo e conhecimento deste poeta, em cuja poesia
continuamos a encontrar motivos para a celebragdo da palavra poética que, como afirma

Eduardo Prado Coelho, «nos agarra pela mao e nos incita a caminhar lado a lado».

Ao caminharmos ao longo das paginas da sua Poesia, somos convidados a entrar num
movimento que «explica» a humanidade na sua dicotomia simultaneamente fisica e
metafisica, efémera e perene, mundana e sagrada, ser de luz e trevas, po da terra e imago
dei. Por isso, iremos constatar, com a leitura deste corpus poético, a existéncia de uma
proposta de reconfiguracdo da realidade, e a promocao do didlogo entre o humano e o
divino, que refletem um autor que pretende (como veremos) comunicar aos seus leitores

aquela dimensao pragmatica de uma obra de arte que foi escrita para ser lida, pensada,



degustada e refletida com a mente e o coracdo. Além disso, situando-se na senda da
literatura de todos tempos, procura responder as grandes inquietagcdes existenciais que
continuam a afligir o homem comum: quem somos? Onde estamos? Para onde vamos?
Ao lermos e debatermos a representacdo humana nesta poesia, a luz dos conceitos
teopoéticos de po da terra e imago dei, tentaremos aprofundar uma metodologia que nos
permita ler a globalidade da obra, seguindo de perto a opinido de Luis Adriano Carlos,
segundo a qual, « [...] o discurso de Daniel Faria vai buscar a sua amplitude reverbatoria
a um tipo de lirismo com ressonancias €picas, por vezes filoséfico e amitude epidictico,
mas o que nele prevalece ¢ um fundo de serenidade pensativa, devotada a «explicagao»
da existéncia, como elemento estruturante daquilo a que T.S Eliot chamou «verso

meditativo» (Carlos, Luis Adriano 2005: 5).

Deste modo, ao optarmos pelo estudo deste poeta, na perspetiva da representacao humana,
vamos partir de uma reflex@o inicial sobre a relacdo entre arte poética e a teologia no
contexto da tradi¢do judaico-cristd; de seguida, e tendo em atencdo que estamos perante
uma «poesia meditativay e que, ao procedermos a analise de poemas cujas linhas de
sentido apontam para a existéncia de uma (antropologia) poética manifesta em trés
vertentes integrantes de um todo humano orgénico, distribuido pelas trés obras poéticas
EAOA, Explicagdo das Arvores e de Outros Animais, HSLMS, Homens que Sido Como
Lugares Mal Situados ¢ DL, Dos Liquidos, chamadas da maturidade - sem descurarmos
as chamadas obras da juventude UCM, Uma Cidade com Muralhas, OXALIDA ¢ CC,
Casa dos Ceifeiros-, nelas tentaremos descortinar aspetos que consideramos essenciais:
a figuracdo da corporalidade, a representagdo da entidade psiquica do sujeito humano e a

sua dimensao relacional e espiritual, como dimensdes de um todo complexo e coerente.

Por outro lado, através da exploragdo de antiteses como sejam: imanente/ transcendente,
sentimento/ pensamento, concreto/ abstrato, palavra/ siléncio, luz/ sombra, sagrado/
profano, homem/ mulher, iremos perspetivar alguns eixos em que se organiza esta
poética, que pretende «explicar», «elevar o homem acima de si mesmo'», e dar sentido

ético aos seus dilemas, enigmas, paradoxos e contradi¢oes.

O presente estudo procurara demonstrar que Daniel Faria visa, ao recorrer ao universo
simbolico biblico, desvelar o enigma da condi¢ao humana, em articulagdo com alguma

poesia mistica, de natureza religiosa e profana, através do exercicio da arte da palavra,

U Cf. Carlos, Luis Adriano, 4 poesia de Daniel Faria (2005: 2).
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com a vibragao ritmica do verso € com recurso a poesia meditativa; além disso, pretende
construir uma poesia singular no ambito da poesia portuguesa contemporanea. Por isso,
trabalhar o texto poético fariano sem esclarecermos algumas questdes prévias,
relacionadas com a teopoética, os textos biblicos e a poesia meditativa revelam-se
dificeis, dada a referéncia a personagens, temas e motivos biblicos, ¢ a emergéncia, ao
longo do corpo poemaético fariano, de poemas reveladores de uma tropologia meditativa
que apela ao leitor para que este se envolva e reflita sobre o mistério do Homem no

mundo?.

Por conseguinte, trabalhar a poesia® de Daniel Faria implicar4, entio, uma constante
inter-relacdio e comparagdo com um numero significativo de textos biblicos,
reconhecendo o intenso didlogo estabelecido com o intertexto biblico; por outro lado, os
vinculos que estabelece com poetas contemporaneos que, por sua vez, lhe concederam
instrumentos retéricos e linguagem poética, sdo dimensdes que nos capturam para o
universo poético de Daniel Faria, «o mundo do simbolo» (Martelo, 2010:235); logo, a
simbolica biblica refletida na sua poesia, a (re)descoberta da «palavra pessoa» (P. 191),
«Verbo/ Tao inteiro que se fez espelho» (P. 194), o processo meditativo, a sua arte
poética, a influéncia de poetas como Ruy Belo, Herberto Hélder, Luiza Neto Jorge,
Eugénio de Andrade, Fernando Echevarria e Sophia de Melo Breyner Andresen, exigem
do leitor atencdo, reflexdo e abertura para uma viagem ao «centro de si mesmo» (P.
147).De acordo com os pressupostos acima enunciados, o nosso trabalho ira dividir-se
em cinco capitulos, organizados conforme a seguinte sequéncia: No primeiro capitulo, o
qual denominamos «A Poesia de Daniel Faria entre a Teopoética e a Poesia Meditativay,
a discussdo centra-se em alguns conceitos operacionais que nos vao ajudar a clarificar

linhas de interpretacdo desta obra poética, e que sdo «explicagdo» para a compreensao

2 No livro O abandono de Deus (2017) escrito em pareceria entre Tomas Halik e Anselm Grun, os dois
tedlogos discutem a questdo do imago dei e as diversas facetas que o tema pode assumir. «Buscar ¢
pressentir» faz parte da experiéncia humana, segundo os autores: «A palavra alema suchen (procurar ou
buscar) provém da raiz indo-europeia sag, significa «seguir o rasto farejando. A palavra refere-se
originalmente ao cao de caga que capta a trilha do animal perseguido, seguindo o rasto até o encontrar. [...]
A busca pertence o sentir e o farejar. [...] O termo spur (vestigio, rasto) provém também da linguagem
venatoria. Se estas duas palavras se referirem a busca dos seres humanos, entdo os homens que buscam sdo
os que farejam algo, que presentem alguma coisa do mistério de Deus que os rodeia.» (op., cit., p.99).
Talvez a imagem do cdo de caga que «pressente e fareja» seja adequada para nos aproximarmos da poesia
de Daniel Faria. Com efeito, na «floresta)» de sinais e signos desta obra literaria percebemos uma presenga:
um eu que «fareja» e «pressente» o mistério que o seduz e perturba. A sua escrita é como que um «relatorio»
da sua busca.

3 Nas referéncias e citagdes da obra poética de Daniel Faria utilizamos a letra (P) maiuscula; com ela
designamos o volume Poesia de Daniel Faria, edi¢do revista pela Comissdo de Edi¢do de Daniel Faria,
publicada pela editora Assirio & Alvim, maio de 2012.
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deste «edificio poético», além de nos ajudarem a identificar as vozes que se cruzam neste
universo poético; procuramos, ainda, definir e compreender a projecdo da gramatica
antropologica biblica nesta poética, e as suas implicagdes, nomeadamente a existéncia de
uma teopoética singular, e a técnica da poesia meditativa como modo proprio de revelagao
do sujeito poético. Seguidamente, ainda neste capitulo inicial, procedemos a
contextualizagdo do poeta e da sua obra, na época literdria a que pertence, as influéncias

recebidas e a projecdo da sua poética até ao presente.

No capitulo dois, dedicamo-nos a analise de «explicagdes» presentes no livro Explicagdo
das Arvores e de Outros Animais. Daqui emerge o humano na sua radical materialidade,
enquanto corpo e complexo bioldgico inserido num ciclo organico-vital; isto €, o po da
terra, se seguirmos a terminologia biblica, imagem-simbolo presente em todos os livros

do corpus poético do autor, sendo de realcar a especial énfase que assume no livro EAOA.

O capitulo trés ¢ dedicado ao livro Homens que sdo como lugares mal situados, horizonte
antropopoético e teopoético essencial para a compreensdo da cosmovisdo ontoldgica
proposta pelo autor, que enfrenta os dilemas, contradi¢des e desafios que se colocam ao
homo sapiens nas suas dimensdes individual e coletiva, nas relagdes sociais, na
redescoberta de si e dos outros («vai pelo centro de si mesmoy), € na procura do divino,
ao debater-se com o dilema do «ja e ainda ndo» que o perturba. Neste capitulo,
procuramos demonstrar que estamos perante uma «antropologia poética», modelada a
partir de uma compreensao do fendomeno humano, concebido como pé da terra e imago
dei, que dialoga de modo explicito com o livro canénico da Biblia Hebraica, chamado de
Qohelet, entre outros, e que se filia na proposta da antropologia teoldgica proposta por
Pannenberg e definida por Hans Walter Wolff na cléassica obra, Antropologia do Antigo

Testamento.

Ao longo deste capitulo, procuramos evidenciar como a arte poética fariana consegue
trabalhar um dos temas desafiantes, que se coloca a qualquer autor que se serve da arte
da palavra para comunicar a sua mensagem: problematizar poeticamente a condi¢do

humana na sua esséncia. Esse parece ser o tema por exceléncia do livro HSLMS.

No capitulo quatro, «A Representagdo da Mulhery», procuramos compreender como a
dimensdo feminina da humanidade ¢ abordada no contexto desta poesia. E nosso
proposito identificar e relacionar a fisionomia poética da «mulher farianay, o lugar que

ocupa (bem situada/ mal situada), e a sua relagdo com a fisionomia poética da mulher



biblica, devido a presenca de algumas figuras simbdlicas, no contexto da tradi¢ao judaico-
cristd, como Eva, Sara, Agar, Sarepta, Raquel, Maria, «a mulher adultera» e «a mulher

idealy.

Finalmente, no capitulo cinco, «o Homem pneumatico e a dimensao visionaria do sujeito
poético em DLy, fechamos a andlise a trilogia proposta ao debrucarmo-nos sobre esta
poética; procuramos compreender e clarificar a conjugacao do homo poeticos com o homo
divinos que emerge no DL. A partir do conceito de mistica proposto por Maria Clara
Bingemer e Hans Kung, a luz da tradi¢do judaico-crista, abordamos o que parece ser o
vértice da obra de um «{...] criador que teve a arte de fundir em estado liquido a mistica

e a poesia» (Carlos, op., cit. p. 3).

Pretendemos, com este estudo, aprofundar e clarificar aspetos de uma poesia cuja
originalidade parece impor-se no contexto da poesia portuguesa contemporanea. Além
disso, a componente pedagogica e a sabedoria vinculadas neste corpus poético poderao,
pelos valores espirituais e éticos que anuncia, reacender a chama sagrada de que em todos
os tempos a humanidade necessita para poder iluminar a sua caminhada. Se essa ¢ a

funcao ltima da poesia, esse ¢ o ministério do poeta Daniel Faria.



«Inesgotavel! Inesgotavel no “vazio da
Ceguez”, no “siléncio, no diluvio, na
Palavra, na Morte. Assim se define

2

a Poesia de Daniel Faria.» Cidalia Diniz

1. A poesiadeDanid Faria: entre ateopoética e a poesia meditativa.
1.1 Conceitos de p6 daterra e da imago dei 4.

Afigura-se-nos relevante dar inicio a este trabalho, «A representacdo da condi¢do
humana® na poesia de Daniel Faria», com a clarificacio de dois simbolos que surgem (nfio
explicitos) na poética fariana e que, embora tenham origem no ambito dos estudos
biblicos e teoldgicos, sdo usados na generalidade das ciéncias humanas e também no
contexto dos estudos literdrios, sempre que o ser humano ¢ referido e comparado ao

divino, no ambito da tradi¢ao judaico-crista.

Dada a importancia que o intertexto biblico representa no contexto da poética fariana, a
clarificagdo do conceito de ser humano, que emerge das Escrituras, pode ajudar-nos a
entendermos com mais acuidade o significado de po da terra e imago dei que, como
defendemos, atravessam a poesia fariana, e que o poeta pretende comunicar aos seus
leitores quando procura «explicar» o Homem. De facto, na BH (Biblia Hebraica) o
Homem ¢ visto como tendo origem no po da terra, sendo modelado pelo Criador que lhe
insuflou o sopro de vida e, assim, o tornou um ser vivente. Com efeito, a concegao biblica
do Homem ¢ diferente da compreensao grega, e também diversa do dualismo corpo-alma,
de Descartes. Nos antipodas da ontologia dualista e idealista grega (e a sua consequente

antropologia), o pensamento hebraico apresenta-se uno ao considerar o Homem uma

4 De acordo com Costa Freitas, a imago dei, «O tema biblico do homem criado 4 imagem e semelhanca de
Deus (Génesis, 1:26 e 9:6) ¢ elemento fundamental e determinante na antropologia e espiritualidade cristas
tanto na idade patristica como na escolastica medieval. [...] doutrina tendente a ilustrar a eminente
dignidade do homem e a determinar as suas relagdes com Deus e o mundo, a sua origem, a sua natureza e
destino.» Manuel Costa s.v. IMAGEM DE DEUSy, in Logos Enciclopédia Luso-Brasileira de Filosofia,
volume 2, pag. 1330, Lisboa/Séo Paulo.

5 E também na Idade Média que a consciéncia da mortalidade e efemeridade do ser humano ¢ acentuada
através da palavra homo que, como salienta Moltmann, estad na mesma raiz etimologica da palavra humus
(terra). Isto é, para este autor «[...] a humanitas medieval designava, ndo a grandeza do homem perante a
natureza, mas a sua pequenez, fraqueza, precaridade em face da eternidade de Deus.» (Moltmann,1976:25).



unidade psicossomatica. Criada por Deus ex nihilo, a natureza, ndo sendo uma substancia
divina, €, sim, uma expressdo do amor e da vontade de Deus. O ser humano como coroa
da criacdo divina ¢ a sintese de dois elementos que o identificam e singularizam: o sopro
divino, isto €, o espirito € o po da terra (componente material). De uma ontologia una,
decorre uma antropologia igualmente una. O Homem ¢ um ser que foi objeto de uma
criagdo especial: «Feito um pouco menor que Deusy, 777 (hadar) Salmo, 8:5° da BH, ou

seja, majestade, honra, exceléncia.

O Homem que o sujeito poético fariano «explica» e «examina» ¢ um ser criado pelo
incriado (imagem e semelhanga do seu criador), ¢ aquele que ¢ chamado a participar com
a restante criacdo de um processo (histdrico) irreversivel. O mundo teve um inicio, tera
um fim, atingird uma meta. S6 o Eterno (Deus) ¢ incriado, completo e definitivo; o
humano ¢ uma unidade (em regime de génese) pneomopsicosomatica,’ isto ¢, espirito e
corpo constituem uma alma vivente; ndo sdo acidentais (resultado do capricho dos deuses)
ou de um acaso césmico. Ou, numa férmula mais proxima do texto hebraico, uma unidade
pneuma-somatica, isto €, a alma vivente ¢ a juncdo do barro terrestre e do sopro divino.
O homem ndo tem uma alma, ele é uma alma! E alma vivente porque esta resulta da
jungdo do sopro divino com o po da terra. O Homem, criatura de Deus, ¢ convidado a
participar na (re)criagdo do mundo, (re)criando-se a si mesmo, e tornando-se participante
(co)criador, ao exercer o seu livre arbitrio no quadro da lei e a luz da revelacao (Escritura

Sagrada). O Homem ¢, pois, imago dei e po da terra®. O paradoxo inexplicavel que se

6 No Salmo 8, no contexto da BH, a «exaltagdo» da condi¢do do Homem resulta do entendimento que o
salmista manifesta a partir da criagdo do ser humano conforme Génesis, 2:26-31.

7 Palavra composta a partir do grego: wvevua,(pneuma)yoys (psykhé), couo (soma)= espirito-alma-corpo.
Na antropologia biblica hebraica, e hoje na maioria dos tedlogos cristdos, ¢ pacifica a compreensdo do ser
humano na unidade essencial e indissoluvel: espirito-alma-corpo. Cf. Hans Walter Wolff, Antropologia
Biblica do Antigo Testamento, Editora Hagnos, Sdo Paulo,2008, p.p. 29-33.

8 Conforme o texto da BH Génesis, 1:27, «Criou Deus o0 Homem a sua imagem e semelhanga”; e 2:7: “E
formou Deus 0 Homem do p6 da terra; e Deus soprou nele o folguedo da vida e ele foi feito alma vivente.”
Se tivermos em atengdo a BH, verificamos que o conceito de homem apresenta-nos o homem como aquele
que ¢ o o7R’Adam (aw-dawm’) Addo, “vermelho” + fnX’adamah, terra vermelha= Barro terrestre. Na
sequéncia dos textos oriundos da poesia hebraica biblica acima referidos, sem entrarmos (por agora) nas
interessantes questdes desta poética, justifica-se que clarifiquemos a nogdo de “adam”. Sobre o conceito
hebraico de Adam, Paulo Jinior esclarece, no seu estudo Ontologia da Possibilidade: 71 Adama / terra ndo
representa a mesma terra que YR / “értz” (que aparece 2190 vezes no Tanach), apesar de sempre as traduzir
para o portugués com a mesma grafia e significado comum de “terra”. Eretz, geralmente, tem sentido de
planeta; surge em oposigdo ao mar ou ao céu; ou como territorio, pais, regido. Em / n"wx11 Bereshit (Livro
de Génesis, 2.5-9;2.15,19; 3.19), “adama” aparece somente como terra fértil, cultivavel; terra do jardim do
Eden; terra de onde brotam as arvores; de onde Deus cria tanto os animais quanto a humanidade. E possivel
que “adama” fosse um tipo de “terra vermelha” ou “barro”, porque dela também derivam as palavras: /0
odem (rubi), / 078 adom (vermelho); e / 07 dam (sangue). No livro de / ¥°yw» Ieshaidhu (Isaias,45.9)
também fica evidenciado que o / wn cheresh (barro ja cozido) vem de “adama” (terra/argila). Mas nas suas
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apresenta em Adao resulta da sua constituicdo e origem, simultaneamente terrestre e
divina. Nisto reside a grandeza e a miséria do humano, de acordo com a tradi¢do hebraica

que foi assumida e desenvolvida pela tradi¢ao crista.

A nossa caminhada por esta poesia ndo pode perder de vista estes dois elementos, po da
terra e imago dei, que podemos identificar numa subjetividade que se expressa nesta

poesia e que, ja no Livro do Joaquim, revela a sua luta interior quando pede:

«Ajuda-me a ser aquilo que sou,

Sendo que ainda nao sou aquilo que devo ser» (LJ, p. 72)

Com efeito, o tema da representagdo do humano enquanto po da terra e imago dei, tema
teologico por exceléncia, € aqui tratado no plano da estética literaria e ndo na perspetiva
da teologia; no entanto, nao podemos ignorar as contribuicdes dos tedlogos e exegetas do

texto biblico, para o desenvolvimento deste tema’.

Por outro lado, o contributo da antropologia é outro campo do conhecimento que nao
podemos dispensar. Como afirma Jurgen Moltmann: «O conhecimento dos astros nao tem
qualquer efeito sobre os proprios astros, ao passo que o conhecimento do homem tem
consequéncias para o ser do homem. E um conhecimento transformante. (Moltmann, op.
cit., p. 7) O conhecimento da identidade do ser humano, sua origem e destino, de acordo
com a concegao decorrente da tradi¢ao biblica, ajudar-nos-a4 a melhor interpretarmos a

sua tematizacdo na poesia fariana e o didlogo que a mesma mantém com os textos

biblicos'.

217 apari¢des no Tanach, “adamad, frequentemente, esta associada a fertilidade, a criagdo e a agriculturay.
Paulo Cabral da Silva Janior, Ontologia da Possibilidade: resgate filologico-filosofico da ontologia
hebraica [versao eletronica] publicado na Revista Philogus, do Circulo Fluminense de Estudos Filologicos
e Linguisticos, em abril de 2012. www.filologia.org.br/xvi Acesso a 21/03/16.

°A este proposito, o pensamento de Abraham Heschel ¢é clarificador, de acordo com a especialista em
estudos judaicos, Cristina Guarnieri: «A polaridade imagem-pd revela a natureza profunda do homem: ele
¢ formado da matéria mais baixa, porém, conforme a imagem mais elevada. Para Heschel, devemos amar
o ser humano porque este foi feito a imagem de Deus. [...] Para Heschel, ninguém ¢ substituivel, o que esta
relacionado com outro conceito — a singularidade, que diz que todo ser € original, unico e sempre uma
nova possibilidade. Para Heschel, ser “criado a semelhanga de Deus” é um segredo divino, ao passo que
“criado do pd” refere-se ao didlogo entre Deus ¢ o ser humano.» Cristina Guarnieri, em entrevista a revista
Unisinos on line, edi¢do n°® 435,16 dezembro de 2013, acedido em 20-01-19.

'° Robert Alter, especialista em lingua e literatura biblicas e professor de literatura comparada, no livro The
Art of Biblical Poetry, defende a existéncia de uma poesia biblica. Na opinido deste académico existe na
Biblia Hebraica um género literario classificavel como poético. Para Alter, Poetry «[...] is not just a set of
techniques for saying impressively what could be said otherwise.» (Alter 2011: 151) O conceito amplo de

8



1.2. Caminhos conver gentes entre teologia e poesia.

Daniel Faria dedica uma parte substancial da sua poesia a observagdo, compreensao e
tratamento das grandes questdes que atormentam o humano, em todos os tempos e
latitudes. As respostas, procura-as o poeta, em especial, nos textos biblicos. E, porventura,
existira uma poesia biblica, com a qual Daniel Faria dialoga? Havera de facto uma poesia
biblica? Estas sdo questdes prévias que devemos, desde o inicio, procurar resolver. O
poeta, como criador, procura criar um universo literario a partir dos materiais de que
dispde; de facto, o seu ministério, a sua vocacio e criatividade a isso obrigam!!. Sera a
poesia biblica uma fonte de inspiragdo para o poeta que estudamos? Antes de
respondermos a estas questdes, facamos um breve percurso sobre a problemadtica dos

estudos literarios relacionados com os textos biblicos.

De facto, como ja referimos em nota anterior, Robert Alter, a semelhanca de outros
investigadores, desenvolve as suas propostas de abordagem literaria dos textos biblicos
no pressuposto da existéncia de uma poesia biblica, como realidade literaria identificavel.
Entre estes autores podemos situar Robert Lowt, com o titulo De sacra posi
Hebraeorum!? (1753), que surge como pioneiro na aproximacgdo a Biblia Hebraica,
enquanto obra literdria, e com uma abordagem sistematica a poesia biblica. A evolugdo
posterior dos estudos literarios sobre dimensao literdria e a poesia hebraica biblica ¢

significativa nos tiltimos dois séculos.'?

poesia permite-lhe afirmar que Poesia é «[...] a particular way of imagining the world — particular in the
double sense that poetry as such has its own logic, its own ways of making connections and engendering
implications.» (id., ibid.)

" Como afirma Fernando Paulo Batista: «No momento em que, como um deus, inaugura a criacdo /
producdo — a génesis — dos seus textos, o criador literario, o escritor, seja ele ficcionista ou poeta,
narrador, «trovador» ou dramaturgo, desencadeia um complexo processo de operagdes em que toma os
sistemas da lingua e da literatura em suas maos para levar a cabo, na palavra e pela palavra, a plasmagem /
modelagdo de pulsdes, sensagdes, emogdes ou sentimentos, de paixdes, inquietudes, desencantos ou outros
estados de alma, de pensamentos, ideias ou problemas, de vivéncias, experiéncias, perspetivas, visoes,
empenhamentos ou projetos...» (Batista, 2003:168)

12 Digitalizada para consulta em: https://archive.org/details/desacrapoesihebr00lowt. Acedido a 20/01/2016

'3 Com efeito, o labor conjugado com a motivagdo e interesse pela dimensdo literaria do texto biblico
continuaram e aprofundaram o caminho aberto por Lowt. Sdo de salientar Johann Gottfried Heder (1744-
1803); Hermann Gunkel (1862-1932); Luis Alonso Schokel (1920-1998), com a obra Estudos de Poética
Hebreia, e Northrop Frye (1912-1991), com a sua obra Great Code: The Bible and Literature; também
André Paul com A4 Biblia e o Ocidente, 2007, Grant R. Osborn: The Hermeneutical Spiral: A
Comprehensive Introducion to Biblical, 2006; Anténio Magalhdes:Deus no Espelho das Palavras,
Teologia e Literatura em Didlogo, 2009; Jalio Paulo Tavares Zabatiero e Jodo Leonel: Biblia, Literatura e
Linguagem, 2001; Eliana Branco Malanga: A Biblia Hebraica como Obra Aberta, 2005; José Tolentino de
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No contexto dos estudos em lingua portuguesa, surgiu, recentemente, no Brasil, a
semelhanca do que se passa nos Estados Unidos, a especializagdo em teopoética, e isto
no ambito dos estudos pos-graduados na Universidade Federal de Santa Catarina, com a
coordenacdo de Salma Ferraz, escritora e especialista em estudos comparados de
teologia e literatura.”> Em Portugal, a critica literaria especializada neste campo de estudos
parece estar a dar os primeiros passos. O nome que sobressai ¢ o do tedlogo e poeta José
Tolentino de Mendonga, com vasta obra publicada.!® Também o poeta e tedlogo José

Augusto Mourdo nos deixou significativa producio ensaistica neste campo de estudos.!”

Contrariando esta aparente unanimidade, surgiu a tese de James Kugel, especialista em

lingua e literatura biblicas, que defende a inexisténcia de uma poética de matriz biblica e

Mendonga: A Leitura Infinita (Biblia e Interpretagdo), 2008, e Manuel Alexandre Junior: Hermenéutica
Biblica, 2010, Alex Villas Boas: Teologia em Dialogo com a Literatura — Origem e tarefa Poética da
Teologia, 2016; Maria Clara Lucchetti Bingemer: Teologia e Literatura -Afinidades e Segredos
Compartilhados, 2014. Todos estes autores reafirmam a existéncia de uma dimensao literaria significativa
nos textos biblicos. A poesia biblica como uma realidade literaria localizada no texto biblico, especialmente
no Antigo Testamento, tem sido objeto de intensas discussdes por parte destes e de outros autores que, na
sequéncia do trabalho de Lowt, tém desenvolvido esforgos para demonstrarem a viabilidade da abordagem
literaria dos textos biblicos.

A escritora brasileira publicou até ao momento, no campo das relagdes entre teologia e literatura, varias
obras, entre as quais: As Faces de Deus na Obra de um Ateu — estudos sobre José Saramago, 2003, Editora:
UFIJF; Polen do Divino, (orgs) 2011, Editora: Edifurb; Maria Madalena: das paginas da Biblia para a
ficgdo, 2011, Editora: Eduem.

'> A bibliografia oriunda da academia brasileira comeca a ser significativa. De salientar, além dos trabalhos
ja publicados por Antéonio Magalhdes, Eliana Branco, Julio Paulo Tavares Zabateiro e Jodo Lionel,
Teologia e literatura (orgs.) por Alessandro Rocha, Eliana Yunes & Gilda Carvalho, 2011, Editora: Fonte
Editorial; Deus entre gestos, cenas e palavras, Alexandre Rocha, 2009, Editora: Reflexdo; Alex Villas
Boas, Teologia e Poesia, 2011, Editora: Create Editora; Teologia e Literatura (Jorge Amado) 1994,
Anténio Manzatto, Editora: Edigdes Loyola; Ceci Baptista Mariani ¢ Maria Angela Vilhena Teologia e
Arte, 2011, Editora: Paulinas; José Carlos Barcellos (Flavio Garcia - org.) Estudos Literdarios Reunidos,
2008, Editora: Publicagdes Dialogarts ; Maria Clara Bingemer e Eliana Yunes, Mulheres de Palavra, 2003
e Murilo, Cecilia e Drummond — 100 anos com Deus na Poesia Brasileia, 2004, Editora: Loyola; as
mesmas autoras publicaram ainda, O Bem e o Mal em Guimardes Rosa, 2009, Editora: Uapé e Editora
PUC-Rio; Waldecy Tenoério, 4 Bailadora Andaluza a Explosdo do Sagrado na Poesia de Jodo Cabral
Mello Neto, 1996, Editora: Atelie Editorial. Informagao recolhida no endereco da Universidade PUC/SP
em http://revistas.pucsp.br/teoliteraria/pages/view/livros. Acedido em 20 de margo de 2017. Para além das
acima mencionadas referéncias, ¢ importante consultar o artigo publicado por Antonio Cantarela:
https://revists.pucsp.br/index.php/teoliteraria/article/view/36644. Aqui encontramos uma sintese do labor
académico, no campo da teopoética, realizado até ao momento.

'® Além de A Leitura Infinita (Biblia e Interpretagdo), 2008, outras obras onde o autor defende e pratica o
dialogo entre a literatura e o texto biblico sdo, entre outras, O Hipopdtamo de Deus e Outros Textos, 2010,
O Tesouro Escondido, A Construgdo de Jesus, 2015, A Mistica do Instante, 2014, Nenhum Caminho Sera
Longo — para uma teologia da amizade, 7* edigo, 2015, O Pequeno Caminho das Grandes Perguntas,
2017 e O Elogio da Sede, 2018.

7 Cf. Obra seleta de José Augusto Mourdo — o vento e o fogo — a palavra e o sopro, o espelho e o eco.
Editora, Imprensa Nacional Casa da Moeda,2017.
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o desconhecimento deste género literario entre os autores dos textos biblicos. Na sua obra
The Idea of Biblical Poetry — Parallelism and its History, Kugel afirma: « Thus to speak
of “poetry” at all in the Bible will be in some measure to impose a concept foreign to the

biblical word.» (Kugel, 1998: 69).

Compreendemos que um erudito judeu que queira manter-se fiel aos textos biblicos
recuse as designacdes e as formas que a teoria da literatura utiliza para qualificar e
classificar os textos. No entanto, do ponto de vista teérico, parece ser de relevante
utilidade o uso dos instrumentos e métodos de estudo que a Teoria da Literatura aplica a

analise de textos, inclusive aos textos biblicos.

Temos consciéncia que estamos em terreno minado, isto é, o debate entre os especialistas
ndo permite que sejamos conclusivos sobre se existe (ou nao) uma poesia biblica. Que
razdes historico-literarias poderdo ter levado a diferentes conclusdes? Que motivos de
ordem historico-linguistica fundamentam a divergéncia? Serd esta uma questao prévia (a
ser resolvida) condicionadora da nossa compreensao da poesia fariana na sua articulagao

e intertextualidade com textos biblicos (alegadamente) poéticos?

Do nosso ponto de vista, ndo devemos ignorar a questdo e a relativa importancia que a
mesma assume no debate intelectual entre os especialistas. No entanto, temos de construir
0 nosso caminho, nao obstante as polémicas e “guerras de paradigmas” entre doutos
contendores. Sem entrarmos no debate tedrico que a questdo suscita, apesar da sedugdo
que o mesmo provoca, vamos partir de uma pressuposicdo que consideramos
fundamental: o texto biblico é portador de modos e géneros literarios diversos'®, e entre

eles temos o modo lirico, que ocupa parte significativa do canone biblico'®.

18 Sobre os conceitos de «modos, géneros e subgéneros literariosy», cf. Aguiar e Silva (op. cit. pp. 385-40).
19° A Biblia, como obra literaria, tem sido objeto de estudos diversos por muitos autores. Para Antdnio
Magalhaes, apesar da diversidade de autores, textos e teorias, existe algo de comum aos estudiosos quando
encaram a Biblia como obra literaria. Com efeito, segundo este autor, a unanimidade verifica-se quando:
«1) A Biblia ¢ interpretada como obra literaria, o que implica em lé-la a partir das teorias literarias
apropriadas, levando em conta tramas, personagens, estética, densidade narrativa, etc. [...] 2) A Biblia é
lida em sua pluralidade de narrativas, mas a partir de certa continuidade que existe nas “biografias” de seus
personagens, algo importante para boa parte da literatura. [...] 3) A Biblia é considerada obra basilar da
literatura ocidental, emprestando-lhe temas, técnicas, personagens fortes, tramas sucintas, mas cheias de
suspense e criatividade, [...] 4) Deus ¢ personagem literario que, como qualquer outro personagem, cresce
ou diminui & medida que dialoga com outros personagens. [...] (Magalhies, op., cit. pp. 127-129)

O referido autor constata a existéncia de «obstaculos a compreensdo da Biblia como literatura» que,
segundo o estudioso brasileiro, podem ser encontrados, quer, no campo dos estudos literarios, quer no
ambito dos estudos teologicos e biblicos. Em suma, «Os obstaculos ndo residem nas interdiscursividades e
intertextualidades entre o texto biblico e muitos textos da literatura ocidental, mas sim nos dominios
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Ao tentarmos criar uma linha de leitura da poesia de Daniel Faria, na perspetiva da
representacdo da condicdo humana, enquanto tema estruturante desta poesia, a par de
outros ndo menos relevantes, impde-se um permanente didlogo com textos biblicos
variados, em especial aqueles que sdo considerados de natureza poética. Por outro lado,
parte importante do universo simbdlico que compde a poética fariana, e a escolha
deliberada do poeta por vocabulos que remetem explicita (ou) implicitamente para o texto
biblico, leva-nos a procedermos a uma abordagem dos elementos que poderdo langar luz
sobre esta complexidade simbolica, na constru¢do da poesia meditativa ¢ sobre a

representacao do humano enquanto po da terra e imago dei.

O universo poético fariano constroi-se, amplia-se e aprofunda-se entre a palavra e o
siléncio. As opgoes estéticas, a arte poética e a tematica do humano estdo, por seu turno,
ao servico da vocacao por exceléncia do poeta, sendo que a representacao do po da terra
e da imago dei, como proposta global da sua arte poética, surge como o nucleo
fundamental desta poesia. De facto, em coeréncia com o leque tematico, o pendor
ideoldgico e a cosmovisdo dominantes na poética fariana, a leitura que procuramos
realizar tem como trave-mestra a compreensao desta representacdo em soma, psyché e
pneuma, € isto sem esqueceremos que a nossa leitura dd especial énfase aos aspetos da
materialidade/ corporalidade do humano; isto €, ao perspetivar o homo poeticos que aqui
se revela, somos conduzidos até a dimensdo pneumadtica por labirintos psiquicos
instalados num corpo vivo de desejo. Ou seja, o humano, nas trés obras ditas da
maturidade, surge sempre como uma unidade organica e integral, ¢ sempre uma entidade
unitdria pneomopsicosomatica; assim, em EAOA, a énfase ¢ colocada na perspetiva
somatica; em HSLMS, é acentuada a psiquica; ¢ em DL, a dimensdo pneumatica ¢ a
prevalecente. Se adotarmos a figura geométrica do tridngulo, cada um dos trés lados

corresponde a cada um dos livros, formando os trés livros um todo indissoltvel e unitario.

A problematica da autorrepresentacao/ representacdo do humano vai decorrer e evoluir
ao longo das trés obras de maturidade, em consonancia com a sua conce¢do do «Verbo
que encarnou». A consciéncia existencial, ético-moral e espiritual do sujeito poético, ao

constituir o ethos cristao como referéncia fundamental, leva-o a projetar no futuro utdpico

ideoldgicos sobre o saber, em hermenéuticas teoldgicas restritivas e em criticas e teorias literarias carentes
de maior didlogo com o texto biblico.» (id., ibid, p. 131)

O modo lirico biblico ¢ assim considerado por Alexandre Junior : «A Poesia ¢ uma das formas literarias
mais frequentemente usadas na Biblia, sobretudo no Velho Testamento. Mais de um tergo é poesia.» Jinior,
2010:168).
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a plenitude do encontro, apesar do pathos no seu presente, onde faz a experiéncia da
«morte-em-vida», o que por vezes ¢ doloroso e agonico. No entanto, afirma-se marcado
pela esperanga do pleuroma e pela realizagdo escatoldgica, apesar das marcas de uma voz
que se defronta com as contradi¢des e ambiguidades do presente, revelando uma atitude

de esperanga e abertura ao futuro.

Um ndo pouco significativo nimero de vocabulos convoca esta leitura, e promove a
constitui¢do de nucleos significativos de imagens, comparacdes e metaforas; além disso,
reafirma uma constante tematica que se dissemina por variados poemas; sdo textos
inscritos na situagao dilematica que gera a tensao entre o «ja e o ainda ndo», numa esfera
de desejo de encontro definitivo que tarda em ocorrer. Talvez por isso o poeta afirme o
seu dilema: «A minha poesia ¢ um punhal contra si mesma. Durara o tempo de um corpo

ao derramar-se.» (LJ, op.cit., p. 67)

O «programa poético» deste sujeito textual leva-o a afirmar: «Ando humildemente nos
arredores do verbo» (P. 41), caminho que percorre desde muito cedo; o que nos remete
para um poema da juventude intitulado «Prefacio», que pode ser visto como planifica¢do
ideolégica/ poética/ teoldgica. Ao comentar o poema «Preficion?’, Anténio Ferreira
defende que:
Neste poemeto esta sintetizado todo o programa lirico-filosofico do autor. E, tratando-se de um poeta
mistico-religioso, em declinagdo judaico-cristd, ¢ igualmente possivel vislumbrarmos nos quatro
versos prefaciais os pressupostos seminais de um pensamento teoldgico, que terd um
desenvolvimento coerente nos livros provenientes. [...] O primeiro distico do poema configura, ao
mesmo tempo, uma poética e o reconhecimento de uma tradigdo teologica. (Ferreira, op. cit., pp.
111-112)
Por nossa parte, concordamos com o autor e reafirmamos o que nos parece ser uma obra
poética com um forte pendor teopoético. A representagdo do humano, ao longo do corpus
poético fariano, confirma essa tendéncia hibrida da arte literaria com a meditacao

metapoética e categorias de matriz teoldgica judaico-crista.

1.3. Dasteopoéticas a teopoética fariana.

20 «Busquemos apenas/ As palavras repetidas/ As gaivotas mais altas/ Mais perdidas» (P.349).
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Num sentido esclarecedor sobre a identidade e especificidade da teopoética fariana,
Fernando Guimaraes sinaliza a inter-relag¢do entre teologia e literatura, religido e poesia
no caso fariano:
Daniel Faria situa-se ai. O imaginario biblico, a experiéncia da graca e do sacrificio, a dificil
passagem da oragdo ao verbo, a referéncia a «casa de Deus», assumem ndo raro especial relevo
na sua poesia. [...] A experiéncia religiosa que esta na raiz da poesia de Daniel Faria acaba por
ganhar corpo através de uma expressao simbdlica. Ha — o que pode parecer paradoxal num poeta
de inspiragdo religiosa — a consciéncia de uma materialidade. Qual? A das palavras, a das
imagens, a das figuras expressivas. (Guimardes, 2010:114 -116)
Por conseguinte, de acordo com o poeta e ensaista citado, a inteligéncia, a criacao literaria
e arte poética de fonte judaico-cristd estdo presentes na poética de Daniel Faria de modo

inequivoco, e expressam-se através de uma materialidade: a da «palavray.

Pensamos que talvez algumas afirmac¢des de Ruy Belo, nas suas reflexdes sobre a
tematica das Influéncias em Poesia, clarifique um pouco mais estes aspetos.
O poeta, além de o ser por vocacdo, ¢ também uma grande maquina de viver e de ler e de se
cultivar e ao mais pequeno segmento de escrita imola os seus dias e os livros que leu, os filmes
que viu, as pecas a que assistiu. [...] O poeta é o mais sensivel de todos homens, mas tera a
sagacidade de organizar a sua sensibilidade de uma maneira inteligente e racional, porque a
linguagem que perdura deve afinal a sua duragdo a inteligéncia. A vida ingressa na arte
predominantemente através da sensibilidade, mas a cultura, sem a qual ndo existe grande poesia,
¢ dos dominios da inteligéncia. (Belo,1984:246)
Ao conhecermos a cultura filosofica, teologica e literaria do autor?!, a sua sensibilidade e
programa poético, parece possivel identificarmos as fontes espirituais que o
influenciaram. Obviamente que nesta poética (importa salientar este aspeto) ndo sio as
questdes teologicas, sistematicas (em si) ou doutrinarias, como cristologia, soteriologia,
escatologia, entre outras, que aqui importam, mas sim a reconfiguracdo que as imagens,

as simbolizagdes, metaforas e alegorias oriundas do universo teoldgico sofreram no

21 Se nido ¢ possivel confundir a obra de um poeta com a sua biografia, contudo, ignora-la também ndo
parece ser opg¢do; no caso de Daniel Faria, o seu percurso formativo, as suas opgdes pessoais estdo, de
algum modo, espelhadas na sua obra. O facto de o autor ser cristao, formado em teologia, e ter optado por
fazer parte da comunidade beneditina de Singeverga, t€ém implicagdes na sua obra poética. Na Unica
entrevista que concedeu, publicada no Diario de Noticias de 23/06/98, o poeta afirma, a dado passo da
entrevista, a consciéncia que o habita: «Vocé é «o anjo ferido na raiz» que menciona num dos poemas?
(pergunta Francisco Mangas, o entrevistador) Responde o poeta: «Mais do que uma «espécie de anjo
ferido». Talvez um anjo atingido na raiz, na sua dupla dimens&o: um ser que aspira a uma certa vivéncia da
esfera divina e alguém que recebe a sua propria fragilidade.» Na resposta de Daniel Faria compreendemos
0 que parece ser a ambiguidade que atravessa toda a sua poesia: a polaridade humanidade-divindade, isto
¢, a experiéncia de ser po da terra e imago dei, e a tentativa de superar este dilema.
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processo de interiorizagdo e constitui¢do da subjetividade que se expressa através da

linguagem literaria, com palavras, ritmos e técnicas da arte poética.

Como nao podemos confundir autor com sujeito lirico, ndo podemos confundir teologia
com poesia. Ao falarmos de teopoética, no contexto da poética fariana, damos ao termo
teologia o sentido e o alcance que o poeta e te6logo Ruben Alves lhe atribui. Com efeito,
para este autor:
«[...] A teologia ¢ um poema do corpo, o corpo orando, o corpo dizendo as suas esperangas,
falando sobre o seu medo de morrer, sua ansia de imortalidade, apontando para utopias, espadas

transformadas em arados, lancas fundidas em podadeiras... Por meio desta fala os corpos se dao as

maos, se fundem num abrago de amor, e se sustentam para resistir e para caminhar. (Alves, 2012:9)

J4

Neste entendimento, o corpo humano “e o ser que o expressa” € perspetivado, no contexto
da teopoética fariana, como um /ocus habitavel por uma realidade metafisica, onde o amor

seja possivel.

Parece ser dificil a tarefa de quem se propde definir, descrever e comparar as relagdes
existentes entre teologia e literatura. Provavelmente, no tempo cultural anterior a
modernidade ocidental, tempo este onde a preocupacdao com a sistematizacdo do
conhecimento ndo se colocava nos moldes em que se coloca hoje, a tarefa seria mais facil.
No entanto, como deixa claro Antonio Magalhaes:

Independentemente do tipo de critica que foi elaborada e que encontramos nos textos literarios,

algo que € comum e se torna evidente na leitura é uma livre apropriag@o das narrativas biblicas na

constru¢do de muitas obras-primas da literatura. (Magalhaes, 2009:28)

Antecipando-se varias décadas, foi, para além de determinante, enorme o contributo
dado por de Northrop Frye com a obra fundamental: The Great Code: The Bible and
Literature ao ter introduzido a ideia ¢ o entendimento da Biblia como fonte de
literatura. Deste modo, ao se conceber o texto biblico como texto literario, a teoria da
literatura ¢ os estudos biblicos sofreram uma revolucao de indiscutivel alcance

metodoldgico.

A teologia aproximou-se mais da literatura, e a literatura redescobriu nos textos biblicos
o trabalho e a reflexdo teoldgica, alargando, assim, os horizontes do seu campo lexical,
tematico e semantico. No ambito dos textos biblicos, estamos em presenca de um enorme
«estaleiro» ao servigo das obras literarias, e tal como afirma Tolentino Mendoga na sua

obra A4 Leitura Infinita, estes textos ndo nos remetem para uma lingua, mas estao repletos
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delas; logo, ao nos colocarmos criticamente perante o universo biblico, podemos assumir

que:

A Biblia é, em relagdo ao infinito, um observatorio e um reservatdrio. [...] Como infinito de
linguagens, maquina de proliferagdo de ritmos, cimara de ecos, montanha santa de paradoxos,
palimpsesto, sobreposic¢do experimental de signos, siimula, vibragdo polifonica, work in progress

e revelagdo. (Mendonga, 2008:14)

Um dos pressupostos a partir dos quais Frye parte para a constru¢do do seu argumento
assenta, fundamentalmente, na sua experiéncia como docente de literatura inglesa, e no
seu entendimento da Biblia como fonte de literatura tendo autor constado a extrema
dificuldade de muitos dos seus alunos na aprendizagem daquela disciplina por
desconhecerem a Biblia e as suas narrativas, personagens e temas. Isto mesmo fica claro
no prefacio da referida obra, quando a dado passo déa testemunho da sua experiéncia

pessoal.

[...]1 I soon realized that a student of English literature who does not know the Bible does not
understand a good deal of what is going on in what he reads: the most conscientious student will be
continually misconstruing the implications, even the meaning. So I offered a course in the English
Bible as a guide to the study of English literature, and as the most efficient way of learning about it

myself. (Frye, 1983: 12)*?

Em tempos mais recuados, Robert Lowt (1710-1787) publicou De Sacra Poesi
Hebraeorum. Nesta obra, o erudito inglés afirma, ndo apenas a dimensao teoldgica,
doutrinaria, cultural e civilizacional do texto hebraico, mas também a existéncia de uma
estrutura literaria digna de ser abordada. Para Lowt, esta distin¢do ¢ fundamental na

compreensdo poética da Biblia.”

Se a analise de textos literarios ¢ tarefa nem sempre facil, o trabalho de conjugar a reflexdo
teolégica com os estudos literdrios constitui em nosso entender, um desafio
simultaneamente aliciante e desassossegador. Sempre que alguém pretende estudar as
relacdes existentes entre teologia e literatura terd, necessariamente, que demarcar
territorios. Isto significa que nao pode confundir experiéncias pessoais de fé¢ com a

textualidade (literaria) inerente aos textos; ndo pode também passar do territdrio da

22 Cf. Northrop Frye, The Great Code: The Bible and Literature. Academic Press, Toronto, Canada,1983.
23 Estdo disponiveis para consulta duas versdes da obra de Lowt, uma em latim e outra em inglés, ambas
em formato digital. Em http://babel.hathitrust.org encontramos a digitalizagdo realizada na Universidade
Complutense de Madrid. Localizada em https://books.google.pt/books, encontra-se a versdo inglesa.
Ambos os enderecos foram consultados dia 20 de setembro de 2016.
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reflexao literaria para o nivel da reflexao teologica, confundindo os campos. Mas em que
ficamos? Existe antagonismo entre o carater literario da Biblia e a sua dimensdo como
texto sagrado? De facto, delimitar os campos semanticos atribuir um significado preciso
aquilo que, por defini¢do, ndo o possui, dada a sua natureza geradora de uma pluralidade
de interpretagdes, transporta-nos para o plano dos construtos mentais, territorio especifico
do simbolismo da metéfora, da pardbola e de uma multiplicidade de recursos e codigos
comuns aos textos literarios. A Biblia ¢ um manancial de figuras de linguagem, recursos
estilisticos, géneros literarios e nao literarios, que merece um estudo demorado e

profundo.

Por outro lado, importa referir ainda outro autor, entre varios que se dedicaram a estudar
a questao, que no século XX deu um contributo importante para a delimitagao de campos.
Referimo-nos a Erich Auerbach, com Mimesis — A representa¢do da realidade na
literatura ocidental (1946), que com Northrop Frye e o seu The Great Code the Bible and
Literature (1982), concebem e utilizam a Biblia como uma fonte de literatura e objeto da
critica e teoria literarias. E, precisamente, Auerbach que, de acordo com Julio Zabatiero,

consegue:

Através das comparagdes entre textos biblicos e textos da literatura mundial, o autor procurou
demonstrar que a Biblia apresenta aspetos de estilo e operagdes retoricas como os demais textos da

literatura universal, ficando, em alguns momentos, acima deles do ponto de vista da qualidade

LRI EEINNT3

literaria. Auerbach destacou elementos como “cenario”, “personagens”, “enredo”, a presenca de

“primeiros e segundos planos narrativos” e o convite para que o leitor complete o sentido do texto

em varios de seus pontos. (Zabatiero, Leonel, 2011:33)

Numa tentativa de resolugdo da aparente dicotomia, isto €, o conflito entre a dimensao
literéria e teologal, algumas obras surgiram no espago lus6fono. J4 anteriormente fizemos
referéncia a Deus no espelho das palavras, de Antonio Magalhdes; merece destaque
também Biblia, Literatura e Linguagem (2011), dos autores brasileiros Julio Paulo
Tavares Zabatiero e Jodo Leonel, editada em 2011, a que ja fizemos referéncia, na citagao

acima.

Esta obra encontra-se dividida em duas partes: a Biblia e teoria literaria; e Biblia e
semidtica. Neste trabalho, os autores fazem o ponto da situacdo das relacdes entre a
Biblia, a linguistica e a teoria da literatura. No capitulo intitulado “Estudos literarios
aplicados a Biblia”, os autores identificam o que consideram um “equivoco de base”, ao

afirmarem:
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A dificuldade vivenciada por aqueles que abordam a Biblia apenas como texto sagrado reside
em um equivoco de base. Falta uma compreensdo adequada do que € um “texto”, biblico ou néo,
e de suas fungdes. Central para isso ¢ reconhecimento da literatura como mimesis, ou seja,
imitagdo e representagdo da realidade, e como poiesis, isto é, como criago e transformacao da

realidade. (2011:21)

Pela acutilancia da analise e pelo diagnostico revelado neste fragmento, atrevemo-nos a
declarar a nossa adesdo a constatagao assumida. Desconhecer a natureza mimética e
(re)criativa da literatura gera confusdo e dificuldade de aproximagdo entre o que os
tedlogos denominam ortodoxia e orfopraxis, isto é, a dimensdo teorética e a dimensao
pratica da existéncia, a luz da revelagdo biblica. Por outro lado, ndo podemos ignorar as
funcdes mimética e poética da literatura, ambas nucleares, sendo que, embora a
representacdo da realidade (imaginaria ou a auténtica possivel) seja sempre uma fungao
da literatura, n3o nos podemos esquecer de que a literatura ¢ dotada de uma outra
carateristica: a criagdo literaria. E talvez no campo ético que melhor se compreende esta
situacdo: a densidade e intensidade ética de um principio biblico terd melhor
concretizacdo através de uma narrativa, como, por exemplo, uma parabola, do que apenas
com o declamar de um preceito juridico, seja um mandamento divino ou uma prescri¢ao
humana. Nao ¢ por acaso que a sabedoria biblica se expressa predominantemente em

poesia.

Numa clara constatagcdo da dificuldade que temos, todos nds, estudiosos da literatura, da
teologia e de outras areas da humanidades, Robert Alter deteta a origem do problema ao
afirmar: «It is a little astonishing that at this late date literary analysis of the Bible of the
sort | have tried to illustrate here in this preliminary fashion is only in its infancy.» (Alter,

1981:12) Em comentario a esta afirmacao, Tolentino Mendonga reafirma:

Talvez, como diga Alter, a analise literaria da Biblia viva ainda o seu estado de infancia. E todo o
ponto de situag@o que possamos estabelecer se assemelhe ao folhear de fotografias da infancia, ainda
sem maturagdes e diversidades que s6 o tempo introduz e que ¢, em noés, o residuo depurado da

experiéncia. (Op.cit, p. 37)

Por conseguinte, acentuar a ideia de «inspiragdo» e dogmatismo do texto biblico, e
desconhecer a natureza e o carater contextualizado e criativo que esteve subjacente a
produgdo e rececao do mesmo texto, impossibilitam a compreensdo deste como texto

literario. Como salientam os autores Zabatiero e Jodo Leonel: «O equivoco do estudo
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exclusivamente religioso da Biblia reside no fato singular e basico de desconsidera-la

como aquilo que ¢ primariamente: um texto literario.» (op. cit., p. 23)

Em suma, vimos, anteriormente, a discussdo em torno do conceito de teopoética. Este
lexema, trabalhado e moldado por poetas, filésofos e tedlogos, com origem no grego
classico, a partir da agregacao de dois conceitos (0€0¢ theos e Ilepi momtikiig, € poiétikés),
sendo associado a produgdo e divulgacdo de uma expressdo comunicativa de arte da
palavra (AO0yog, logos) inspirada (ou ndo) na experiéncia espiritual, com a divindade e as
suas manifestacdes, constitui hoje um campo de estudos com dinamismo e proje¢do na
academia. Sobre esta magna relagdo, dificil de concetualizar e concretizar, como se

percebe, Alex Villas Boas afirma:

Dentro dessa intrinseca relagdo, ha um papel de extrema importidncia na literatura, pois
historicamente foi ela, em suas diversas formas poéticas, mitologicas e/ ou narrativas, que inaugurou
a tarefa de cultivar o espirito humano a se abrir a algo maior que ele, e assim se descobrir em advento
de sua propria espécie. [...] Apesar de determinados recortes epistemologicos da teologia
acentuarem o papel inegavel da filosofia, a primeira forma de teologia na historia humana ¢ literaria,
de origem em Homero ou Abrado, ou tantos outros, bem como nas inimeras narrativas agrafas.

(Boas, op. cit., pp. 14-15)

1.4. A teopoética fariana, uma teopoética de matriz mistico-profética.

Ao procurarmos definir e esclarecer a importancia da teopoética, enquanto tentativa de
correlacdo entre e a Teologia (Teo+logia) e a Poética (Poiesis), entendidas como
instrumentos de mediacao entre 0o Homem e o divino, ndo podemos esquecer que, « [...]
a teologia teve sempre essas trés grandes categorias de modo constitutivo do seu labor:
mimesis, logos e poiesis.» (Boas, ibid). Ora pensar a poesia em articulagdo com a teologia,
sendo um trabalho teorético que exige um esforco intelectual moroso, e cheio de
dificuldades epistemologicas e metodologicas, €, contudo, compensado pela «surpresay
que constitui para a poesia o «polen divino», que suaviza a caminhada e fortalece o
espirito face as agruras da existéncia humana. A articulagdo entre teologia e poesia €, de

acordo com Gongalo Cordeiro, trabalhar uma dificuldade de desambiguacio.?*

24Cf. Gongalo Cordeiro; Velha Alianga - Da sensibilidade biblica em alguma poesia portuguesa do final
do século XX, pp. 56-59.
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No contexto da tradi¢ao judaico-crista, o tema da condi¢ao humana e a sua representacao
literaria, no espago de uma teopoética, como poetizado por Daniel Faria, Abraham Joshua
Heschel, Ruben Alves e outros poetas-te6logos, pode ser abordado a luz de um modelo
teopoético determinado, isto ¢é, a teopoética ¢ enquadravel em modelos tedricos que
dependem da concegdo e perspetivas estéticas e teoldgicas em que se situam os seus
autores. Onde situar o que denominamos por teopoética fariana? Para respondermos a
esta questdo, iremos em seguida abordar, ainda que de forma sucinta, trés modelos
possiveis: o sugerido por Karl Kuschel, denominado método da analogia estrutural; o
método teopoético, defendido por Ruben Alves, e a teopoética de matriz profética
proposta por Abraham Heschel. Sdo propostas de abordagem do fendmeno teoliterario
que tentaremos clarificar. A partir daqui serd, em nossa opinido, mais facil

compreendermos o modelo adotado por Daniel Faria.

Estudar as relagdes entre duas das mais importantes areas de criatividade e experiéncia
humanas, a Teologia e a Poesia, constitui um desafio instigante e transformante,
especialmente quando esta reflexdo tem, como fonte textual privilegiada, os textos que
formam a coletanea conhecida como Biblia Sagrada, cuja relevancia cultural no Ocidente
¢ facto publico e notorio; especificamente, a sua influéncia na espiritualidade, arte,
ciéncia, crencas e comportamentos do Homem ocidental, foi historicamente determinante

na formagao da mentalidade e comportamento do Ocidente.

Por outro lado, a denominada pos-modernidade ainda ndo conseguiu libertar-se da
«presen¢a do divinoy, apesar da «morte de Deus» que, de acordo com Paul Ricoeur, os
pensadores Marx, Nietzsche e Freud, especialmente Nietzsche, chamados mestres da
suspeita, lancaram sobre a tradi¢do judaico-crista e a metafisica ocidentais, e isto apesar
de, como afirma o mesmo Ricoeur, «[...] todos trés limpam o horizonte para uma palavra
mais auténtica, para um novo reino da Verdade, ndo somente mediante uma critica

“destruidora”, mas pela invencao de uma arte de interpretar.» (Ricoeur, 1978:127).

Keith Ward, no seu livro God: A Guide for the Perplexed, cujo titulo em portugués € Deus
e os Filosofos, aborda a tematica de Deus num percurso que o leva dos mitos gregos a
Sartre. Numa interpretacdo critica do pensamento de alguns dos mais influentes
pensadores ocidentais do nosso tempo, afirma o autor inglés: «Deus tornou-se
simplesmente algo de aborrecido e irrelevante. J4 ndo nos interessamos por grandes

homens com barbas brancas.» (Ward, 2007:13).
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Paradoxalmente, a faléncia dos deuses e a recusa do Deus revelado nas paginas da Biblia
hebraica assistem a uma explosdo de manifestacdes religiosas e ao surgimento de
movimentos e seitas religiosas, com implicagdes socioldgicas, que estdo a despertar
renovado interesse por parte dos estudiosos do fendmeno. Nesta sequéncia, no ensaio de

Isabel Allegro de Magalhaes, intitulado Para la das religioes, a autora considera que:

«[...] os humanos foram desde cedo habitados pelo desejo de infinito, pela aspiragdo a
imortalidade e a eternidade. Dai que em muitos tempos, o estar-vivo dentro da pulsacdo do
mundo tenha desencadeado diversas formas de busca do Absoluto, do invisivel divino, & espera
de que qualquer espécie de estrela se torne indicativa de uma Claridade para além de todas as

claridades.» (Magalhaes, 2011:15)

Com o objetivo de compreendermos a teopoética presente na poética de Daniel Faria,
procuramos, ao longo deste trabalho, demonstrar a possibilidade de um renovado
interesse pelos antigos textos biblicos, criada a partir de uma abordagem situada na
interface entre a reflexdo teoldgica e a produgdo poética, enquanto busca por claridade,
que se corporiza na poesia fariana como um «facho de luz», que tem nos textos biblicos
fonte textual e inspiragdo relevante, embora nao unica. Julgamos existirem nesta poesia
espacos de «claridade» poético-teoldgica, isto ¢, na articulagdo entre a reflexdo teologica,
meditagdo metapoética e a arte poética que se expressam nos seus textos, o poeta concede-
nos o privilégio de encontrarmos as palavras de «claridade», na «claridade» da sua poesia
de «fogo» e «luz», cuja fonte lexical e matriz dominante sao fundadas em textos biblicos

que foram objeto de tratamento e reflexdo ao longo de séculos.

E neste contexto que o conceito de teopoética apresenta, a possibilidade de
compreendermos o como € o porqué de um conjunto de textos, tdo antigos como aqueles
que constituem a Biblia Sagrada, poder despertar em nds emocgdes estéticas e literarias
espiritualmente tdo profundas, independentemente de uma opcao pessoal de fé; tais
textos, mediados pela arte e pela palavra poética, permitem-nos aceder aquele estado que
Edgar Morin designa por «Estado Poético», quando se refere a trilogia constituida por
Amor-Poesia-Sabedoria. Para o pensador francés da complexidade, ¢ necessario atribuir

a poesia uma dupla tarefa:

Reconhecemos a poesia ndo s6 como modo de expressao literaria, mas como o estado, dito segundo,
que nos surge da participagao, do fervor, da admiragdo, da comunhéo, da bebedeira, da exaltagéo e,

claro, do amor que em si contém todas as expressdes do estado segundo. A poesia esta liberta do
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mito e da razdo trazendo em si a unido. O estado poético transporta-nos, através da loucura e da

sabedoria, para além da loucura e da sabedoria. (Morin, 1999:11)

Mas, se a libertagdo da racionalidade e do mito pode ser operada pela poesia, a poesia, de
acordo com Manuel Antunes, ¢ um «saber», um «poder», um «dizer» e um «fazery, isto
¢, a poesia pode ser vista em diversos planos, pois, de acordo com a ligdo do distinto

académico, teodlogo e literato portugués:

Poesia é um fazer, que € um saber, que é um poder, que ¢ um dizer. Um fazer: fabricar, agenciar,
estruturar ou reestruturar. Um saber: que é o produto de um especial intuir, percecionar, associar,
discorrer, visar, sentir. Um poder, efetivo e afetivo de acrescentar um novo mundo ao mundo através
da concretizagdo de multiplas func¢des e da realizagdo de multiplos objetivos: comunicar, deleitar,
encantar, surpreender, relacionar espagos e tempos diversos, transfigurar, persuadir, criar «campos
de possibilidadesy», etc. Um dizer: a Poesia ¢ uma especial fun¢do da linguagem, a sua fungdo
conotativa por exceléncia, aquela que se situa nos antipodas do seu mero designar. [...] a Poesia ¢
plurilinear, e pluridimensional. A sua esséncia é o simbolo (do grego sym-bolon: reunido de varios,

significante e significado, de forma alusiva e/ou elusiva). (Antunes, 2009:554)

A luz das consideragdes acima, como definir e entender o conceito de teopoética,
aplicavel ao universo poético que estamos a estudar? De acordo com o que vimos até
aqui, a definicdo deve ser conseguida a partir da existéncia da possibilidade de uma
simbiose entre a teologia e a poética. Ora isto ndo representa, sO por si, uma marca
distintiva de outras teopoéticas; afinal, onde est4 a originalidade da teopoética fariana?
Esta sera uma das tarefas a que nos dedicaremos ao longo deste estudo, a proposito da
polaridade po da terra/ imago dei. Por enquanto, uma primeira aproximacao, de natureza

etimoldgica, € necessaria.

Etimologicamente, teologia (do grego 0ed¢ (theos) + Adyoc, logos = "palavra"), ¢ um
discurso sistematico sobre a divindade e as suas (possiveis) caracteristicas.?
Paralelamente, o conceito de poética, como sabemos, ¢ também de origem grega (Ilepi

TOMTIKTC- poiétikés) e foi utilizado por Aristdteles na sua célebre Poética*®, «como

% Existe unanimidade entre os especialistas sobre o que seja a Teologia. Aqui seguimos a ligao de Charles
Hodge, quando afirma: «Sometimes the word is restricted to its etymological meaning, a discourse
concerning God. Orpheus and Homer were called theologians among the Greeks, because their poems
treated of the nature of the gods». Hodge, Charles (1797-1878) Systematic Theology - Volume 1, p. 32.
Edi¢ao de Grand Rapids, MI: Christian Classics Ethereal Library, 2005.

26«Falaremos da arte poética em si e das suas espécies, do efeito que cada uma destas espécies tem; de como
se devem estruturar os enredos, se se pretender que a composicdo poética seja bela; e ainda da natureza e
do nimero das suas partes. E falaremos igualmente de tudo o mais que diga respeito a este estudo,
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tratado, como arte literaria e programa filosofico». (Valente, 2007) A partir das defini¢des
etimologicas e da fortuna da sua aplicagdo no decorrer dos séculos, ¢ possivel

verificarmos uma relacdo profunda entre o fazer teoldgico e a criagdo poética.

O conceito de teopoética ¢ utilizado por Karl Kuschel?’

para redefinir a teologia no
contexto ocidental. Este tedlogo concebe um modelo que visa articular teologia e
literatura. A originalidade deste autor radica no facto de procurar superar o que denomina
confrontagdo e correlagdo. No primeiro caso, a hermenéutica prescinde em absoluto da
estética literaria para entender a Palavra de Deus; no segundo caso, ao conceber-se a
revelacdo biblica na historia humana, como mensagem "para todos os homens e para o

homem todo", ¢ fundamental articular o labor teologico e a criagdo literaria como modos

de manifestacao da divindade e interpretagdao dos seus designios.

Para o tedlogo alemao Kuschel, apesar de problematica e originaria de debates intensos,
a teopoética pode ser definida simplesmente como «[...] a questdo da estilistica de um

discurso sobre Deus que seja atual e adequado.» (Kuschel, 1999:31)

A proposta de Kuschel ¢ clarificada por Antonio Magalhdes em Deus no Espelho das

Palavras, quando afirma:

«[...] Kuschel apresenta uma alternativa, que é o método da analogia estrutural, que busca as
analogias e as correspondéncias entre teologia e literatura. Analogia significa assumir semelhangas
e, a0 mesmo tempo, definir as diferencas. Assume-se que, na literatura ndo-cristd, ¢ possivel
encontrar interpretacdes da realidade na qual se vive, para as quais encontramos correspondentes
na interpretagdo cristd da historia. Com isso, reconhecem-se semelhangas, sem precisar cooptar a
producdo literaria como cristd, mesmo quando ndo se apresenta dessa forma, ou ainda tentar

compreendé-la como quase cristd ou cristd anonima. (Magalhaes, 2009:175).

Deste modo, estamos perante uma importante area de estudos interdisciplinares, situados
entre reflexdo teologica e a literatura, que rasga novos horizontes de didlogo e
enriquecimento mutuo, pois s6 deste modo é possivel esbater divergéncias e acentuar

convergeéncias entre teologia e literatura. No entanto, ndo ¢ neste sentido que iremos

abordando, naturalmente, em primeiro lugar, os principios basicos.» (2007:1447%,1-13) Tradugdo de Ana
Maria Valente, 2* Edi¢do, Fundagao Calouste Gulbenkian.

%7 Para Salma Ferraz «A teopoética foi proposta por Karl Josef Kuschel e trata-se de um novo ramo de
estudos académicos voltado para o discurso critico-literario sobre Deus, a analise literaria efetivada por
meio de uma reflexdo teoldgica, o didlogo interdisciplinar possivel entre Teologia e Literaturay.
http://teopoetica.sites.ufsc.br/links.php - NUTEL Nucleo de Estudos Comparados entre Teologia e
Literatura. Acedido a 01-11-2015.
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abordar a poesia de Daniel Faria. Para o te6logo alemado, a teopoética ¢ um novo método,
o «método teopoético, que faculta trabalho académico entre duas areas da cultura, e em
que a poesia aparece em didlogo com a teologia?®. Como esclarece o autor brasileiro atras

citado:

Nessa ace¢do, o método da analogia estrutural é a superagdo, no sentido hegeliano, do método
da confrontagdo e do método da correlagdo. [...] O objetivo ¢, portanto, desenvolver uma
teologia que, para sua propria fala sobre Deus, busca o didlogo com a literatura, mantendo a

fidelidade aos testemunhos biblicos e reconhecendo a grandeza da interpretagdo da realidade

contida na Escritura. (Magalhdes, op.cit. p. 176)

Por outro lado, no contexto das Literaturas de Expressdao Oficial Portuguesa (e do labor
teologico brasileiro), o poeta e tedlogo Ruben Alves (1933-2014) surge como pioneiro
neste didlogo. No entanto, este autor constrdi a sua teopoética sem especiais preocupagdes
teorico- metodologicas. Com efeito, a originalidade deste autor afirma-se no ambito das
relagdes entre a teologia e a literatura, «por ser ele o primeiro a se apropriar de uma forma
do fazer teologico que pode ser incluido dentro da teopoética», (Magalhaes, op.cit, p.

176.)

Ao consultarmos alguns textos do tedlogo-poeta, constatamos nas suas palavras a
preocupacdo de tornar viavel esta relagdo. Contrariamente a Kuschel, para Riben Alves
a teopoética ndo ¢ um método de trabalho, €, sim, uma experiéncia literaria que resulta da
confluéncia entre temas de natureza teoldgica e a poesia que nasce da vida. Para o poeta-
tedlogo, a teologia tem uma fun¢do instrumental, o mais importante ¢ a poesia. Por isso,

pode afirmar:

Golpes duros na vida me fizeram descobrir a literatura e a poesia. Ciéncia da saberes a cabega e
poderes para o corpo. Literatura e poesia ddo pdo para corpo e alegria para a alma. Ciéncia ¢ fogo e
panela: coisas indispensaveis na cozinha. Mas poesia ¢ o frango com quiabo, deleite para quem
gosta.... Busco escrever simplesmente o que me da na cabeca e no coracdo, embora ainda me sinta

amarrado por antigas mortalhas académicas. (Alves, 1988: 57)

28 Nas palavas de Kuschel: «Amor pela linguagem significa para mim também consciéncia da linguagem.
«Como também alguns dos vossos poetas disseramy», se esta frase dos Atos dos Apdstolos, mais
concretamente do discurso do Apostolo Paulo no Aredpago, em Atenas, fosse levada a sério, entdo a
literatura seria algo mais do que um modesto ilustrador para os fopoi teoldgicos. E ndo um substituto da
teologia. [...] Aqueles, porém, que estdo comprometidos com a “Palavra” testemunhada e com a
interpretacdo da “Escritura” deviam aprender com os artifices da palavra e os artistas da escrita, antes de
comecarem, eles proprios, a falar e a escrever.» (Keschel, 2018: 41-42)
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Num outro texto, fica clara a sua concec¢do sobre a teologia. Se a teologia e a poesia lidam
com realidades que o ser humano consegue intuir, sem ser capaz de dominar, € através da
poesia que se torna possivel a realizagdo das aspiracdes teoldgicas. Dada a
impossibilidade ontoldgica de apropriagdo do divino, a teologia é, no melhor dos casos,
um trabalho poético sobre o «totalmente outro» que ndo conhecemos, mas desejamos e
procuramos. Nas palavras de Ruben Alves: «Ndo podemos falar sobre Deus, mas
podemos falar sobre as coisas humanas. Teologia sdo os poemas que tecemos como redes

sobre a saudade de algo cujo nome esquecemos.» (id., ibid.)

O homem ¢ um ser simbolico. A teologia, assim como a arte, também ¢ um pensamento
simbolico (ndo obstante a pretensdo racional que a define etimologicamente). Logo, a
teologia, entendida como construgdo racional e sistematizadora do maximo de
conhecimento sobre Deus e as coisas divinas, estd votada ao fracasso. Pensar a teologia
como um discurso racional sobre o divino ¢, deste modo, desconhecer a premissa
epistemologica onde assenta, e ndo apenas as suas limitagdes explicativas. Para o tedlogo-
poeta brasileiro, por conseguinte: «Teologia ndo € rede que se tega para apanhar Deus em
suas malhas, porque Deus ndo € peixe, mas Vento que ndo se pode segurar... Teologia é

rede que tecemos para nds mesmos, para nela deitar o nosso corpo.» (Id., ibid.)

A teologia pode ser um lugar literario, e a literatura pode ser um lugar teologico; existem
para dar sentido a existéncia humana e responder aquelas necessidades de carater
existencial e espiritual que a técnica e a ciéncia, resultantes do pensamento racional, ndo
conseguem resolver apesar do seu extraordinario desenvolvimento. No entanto, a teologia
¢ discurso racional sobre Deus (inteligéncia da f€), e, como tal, é este o cerne da questao:
se entendemos a teologia na sua acegao etimoldgica estamos perante um discurso racional
sobre o divino. A luz da tradigio greco-romana nio se pode entender de outro modo; no

entanto, se nos situarmos na perspetiva hebraica biblica, para a qual o discurso racional
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sobre Deus® ¢ um absurdo, faz sentido a teopoética®®, no sentido que defende Riiben

Alves.

Por conseguinte, a teopoética como ¢ entendida por Ruben Alves aproxima-se mais da
matriz biblica. No contexto da cultura alema, o tedlogo de Tiibingen, apesar do seu
contributo para a constru¢cdo da teopoética, manteve o estatuto da teologia dentro do
enquadramento tradicional que a mesma conquistou no Ocidente. E, pois, de salientar que
o entendimento de Alves ao considerar que teologia (auténtica) ndo ¢ uma elaboragdo
racional da academia, mas sim uma construcao simbdlica que parte da vida e para a vida,
v€ nela algo mais proximo da poesia ¢ nao, como Kuschel, uma outra forma de fazer
filosofia. Tal como a arte, ela ¢ uma linguagem nao mediada pela racionalizagdo; tal como
a literatura (ela ¢ poesia), ¢ um processo aberto a vida, suscetivel de varias leituras e nao
busca objetividade. O discurso filosofico e o discurso cientifico ndo s3o o invélucro
proprio da poesia. E a luz deste entendimento que, de acordo com o poeta-tedlogo
brasileiro, a perce¢do do divino e as emogdes e anseios da sua «auséncia» o ajudam a

denominar de teopoética a sua experiéncia estético-literaria. Com efeito, para o autor:

Aqui se resume a teologia; o resto sdo floreios. Ha palavras que moram na cabega e sdo boas para serem
pensadas. Com elas se faz a ciéncia. Mas ha palavras que moram no corpo, e sdo boas para serem comidas.

Chegam a carne sem passar pela reflexdo. (1d., ibid.)

%9 Pela sua importincia para o esclarecimento da questio, como escreve o especialista em hebraico biblico,
Paulo Junior, o bom entendimento da conjugacdo do verbo ser / estar é fundamental para compreendermos
a afirmacdo judaica: «Deus ndo existe!» De acordo com Jinior: « mnX 9w 7' eheie asher eheie — O
verbo ser / estar aparece duplamente conjugado na primeira pessoa do singular, no modo incompleto. As
tradugdes cristas, comprometidas apenas com a interpretagdo fundamentalista da ontologia de Parménides,
com a Septuaginta e a Vulgata Latina, traduzem a expressdo eheie asher eheie ao tempo presente (eu sou o
que sou), 0 que consiste num grave equivoco, por 5 motivos elementares: 1) No hebraico classico nunca
existiu o tempo verbal no presente; 2) Mesmo o hebraico moderno tendo adotado a conjugagio verbal no
presente, ela ainda ndo existe para o verbo ser / estar; 3) Nas outras 39 vezes em que aparece o verbo “cheie”
no Tanach, os exegetas cristaos o traduzem ao portugués como “eu serei” / “eu estarei” — comprovando que
nao ¢ correto conjugé-lo no tempo presente ou passado; 4) Nao existe justificativa linguistica, gramatical,
contextual ou cultural para traduzir apenas o Exodo, 3:14, para o tempo presente, exceto por causa da
inquestionavel influéncia da ontologia parmenidiana levada a seus extremos; 5) A ontologia hebraica, do
Movimento, aproxima-se mais a de Heraclito, sendo diametralmente oposta e incompativel aquela adotada
pela Igreja Catolica, que dogmatizou Deus como um Ser “imovel” e “estatico”.» (Junior, op., cit.,)

3¢ A diferenca entre teotpoética e teo+logia ndo reside no teo, como ¢ evidente no plano etimoldgico.
Reside no segundo termo: a poesia por natureza, nao ¢ antirracional, mas claramente suprarracional. Para a
tradi¢@o hebraica, «teo-Deus» ndo pode ser objeto de estudo. O que sabemos de Deus s6 o sabemos porque
ele se revelou, se deu a conhecer. Por isso, discutir a existéncia de Deus (ou ndo) ¢ um absurdo! Deus, no
sentido biblico ndo existe! Deus é. No sentido hebraico biblico, s6 Deus ¢é eterno. Para o pensamento biblico
o ponto de partida é sempre: “(Gn 1:1) No principio Deus criou o céu ¢ a terra”.

PRI DRY 2O0WT DR 09X 872 n°WR12 (bereshit bara elohim et hashamayim veet haaretz).
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A consciéncia de «aberturay do texto biblico e a pluralidade de compreensdes do mesmo,
a utilizagdo de um discurso profundamente metaférico, «gravido» de elementos poéticos,
sem ser poesia pura, a roupagem de uma linguagem comprometida com uma didatica
inspirada no quotidiano, e a auséncia de uma sistematizacdo do seu pensamento

teopoético parecem ser “marcas’ deste (tedlogo-poeta) autor.

Na sequéncia destas consideragdes, Antonio Magalhdes, no seu estudo Deus no espelho
das palavras — teologia e literatura em didlogo, reconhece que o debate ¢ antigo e

problemadtico, pois €:

«[...] em torno desta discussao, que Platdo, no escrito Republica, vai usar, pela primeira vez na
literatura conhecida, o termo teologia. Neste escrito, ele denuncia justamente os poetas (Homero
¢ Hesiodo) que tentavam recuperar os mitos sobre os deuses estabelecidos. Platdo resolveu chama-
los entdo tedlogos, por contarem historias, brincarem com imagens, em vez de se concentrarem na
fala conceitual sobre deuses e conhecimento. A filosofia estava, portanto, destinada a melhor
desempenhar o papel de criar conceitos e estabelecer didlogo sobre eles, distanciando-se de uma

linguagem ainda inferior, que era a teologica, ou melhor, a poética. (Magalhdes, p. 63, op.cit.)

Por outro lado, Daniel Faria, sendo também te6logo, nao parte da teologia para a poesia,
isto ¢, ndo faz correspondéncia entre teologia e poética, como ¢ o caso de Kuschel;
parece aproximar-se do modelo de Ruben Alves, para quem a reflexdo teoldgica ¢ uma
forma especifica de fazer poesia. No entanto, como ndo € possivel confundir o te6logo
com o poeta, nem a reflexdo teologica se confunde com a arte poética, parece ser o

modelo proposto por Abram Joshua Heschel’!, a denominada, «teopoética de matriz

31 Abraham Joshua Heschel (1907-1972), poeta, tedlogo e filosofo do Judaismo de século XX, nos seus
livros The Ineffable Name of God: Man (1933) e Who is Man? (1963) propde uma poética do humano, a
partir da Biblia Hebraica ¢ da experiéncia mistica decorrente da sua relagdo com o transcendente, no
contexto da tradicdo de pensamento sapiencial biblico e rabinico. Com efeito, a generalidade da obra de
Abraham Joshua Heschel, nos planos da Teologia e Filosofia da Religido e da literatura, partilha, com
outros autores judeus, como Martin Buber, Franz Rozensweig, Walter Benjamin, Gershon Scholem, Franz
Kafka, Gustav Landauer, Ernst Bloch, Gyorgy Lukéacs, Erich Fromm entre outros, preocupagdes no plano
de uma hermenéutica da inteligibilidade do texto biblico, enquanto manancial de imagens e simbolos, e
fonte de problematizagdo do humano. Este facto projeta-o como autor que deve ser lido, ndo s6 como poeta
(mistico) e filésofo (notavel), mas também, como pensador do texto biblico enquanto literatura perene.
Dictionary of World Religions dedica-lhe uma entrada e apresenta-o como: «US Jewish scholar. He was
born in Poland, descended from Hasidic rabbis. A close associate of Martin Buber, he became a refugee
from Nazi Germany, first in London, then in the USA. There he taught at the Hebrew Union College and
the Jewish Theological Seminary. He wrote important studies on kabbalah and was a highly influential
philosopher of religion. In Man is not Alone (1951) and God in Search of Man (1956), Heschel tried to
define the existential question to which Judaism provides the answer. It lies in the true use of freedom. God
longs for his creatures but will not coerce them. Judaism exhibits the response of love and devotion when
the commands of God are accepted in that style. His strong emphasis on ethical behaviour as the
demonstration of religion took him into the Civil Rights movement, and into dialogue with other religions,
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profética», que pode «explicar» a dimensdo mistica da poesia fariana. De acordo com

Villas Boas, na proposta de Heschel, «profecia ¢ poesia», isto &,

«[...] o profeta é como um poeta que sofre um raptus mentis no qual, concentrado em algo, de

repente se vé inspirado no seu mais intimo, de onde emergem suas imagens poéticas, como
expressdes de um processo interno [...] Como poeta, o profeta ¢ dotado de sensibilidade,
entusiasmo, ternura e um pensamento imaginativo de modo que a profecia € o produto da
“imaginacdo poética” do profeta, ou seja, “profecia € poesia”, a empatia divina passa por uma
apreciagdo estética, gerando as imagens poéticas da literatura biblica, como forma de expressar

o pathos divino [...] (Boas, op.cit. p. 269)

Com efeito, quando lemos o livro HSLMS, e poemas presentes em outros livros de obra
poética fariana, onde o intertexto biblico estd presente, a similitude com o discurso profético
parece evidente. Desenvolveremos esta leitura nos capitulos quarto e quinto deste trabalho,

ao aprofundarmos a dimensao poética-mistico-profética presente na poesia fariana.
1.5. Antologias de tematica teopoética.

Sem contornos desta natureza (poético-profética) na literatura portuguesa e nas literaturas
de expressdo portuguesa, encontramos alguns autores que ao longo dos tempos tiveram o
intertexto biblico, temas e personagens biblicas como motivo e fonte de inspiracio nas suas
criagcdes poéticas. Dao conta disto alguns antologias tematicas que foram surgindo, nos
séculos XX e XXI. Neste contexto, importa referir aquelas que parecem ser as mais

significativas.

De facto, na literatura portuguesa mais recente encontramos algumas expressdes da
teopoética, na sua vertente «literaria». Poetas que sdo te6logos (ou com formagao teoldgica),
como Tolentino Mendonga, Fernando Echevarria, Ruy Belo e Daniel Faria, sdo alguns
exemplos de autores que criaram o seu discurso literario a partir de um universo teoldgico e
culturalmente definido. Estes autores apresentam, em nosso entender, uma pratica teopoética
que decorre da sua formagao teoldgica, e de opgdes estéticas assumidas em consondncia com

o texto biblico e com a tradi¢ao judaico-crista.

especially in the discussions which led to the revised attitude of Vatican II to Judaism. Bowker» John, s.v.
in The Concise Oxford Dictionary of World Religions 1997, originally published by Oxford University
Press 1997.
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Sem entrarmos em aspetos relacionados com a evolugao histérica da pratica da escrita
teopoética, de referir que, ja nos anos cinquenta do século XX, José Régio e Alberto Serpa
organizaram uma antologia intitulada, Na mdo de Deus — poesia religiosa portuguesa,
publicada em 1958. Também nos anos setenta do mesmo século, Antonio Azevedo Pires
organizou uma coletanea de poemas e poetas de lingua portuguesa, a que intitulou Poesia e
Teologia — poetas de lingua portuguesa, em dois volumes. Na introdug¢do ao primeiro

volume, ao apresentar e justificar o seu trabalho, escreve este autor:

Os poetas de Lingua Portuguesa fornecem matéria e forma para este livro de Poesia e Teologia. E
tdo caudalosa se apresenta a fonte que ndo bastard um simples volume. Aparece agora o primeiro.
Vira, em breve, a continuagdo. Nem se estranhe o recurso a Poesia para encher paginas de Teologia.
Elas moram perto uma da outra. Vivem quase paredes meias. [...] O poeta aproxima-se de Deus e
escuta-o. Ele aprende dele o que mais ninguém pode ensinar. Nesse contato capta o transcendente

para no-lo oferecer em formas que so ele sabe criar ou, as vezes recriar. (Pires, 1973:7,10)

Refiram-se duas outras antologias, organizadas por Samis Reachers, intituladas,
respetivamente, Antologia de Poesia Cristd em Lingua Portuguesa (2008), com oitenta
autores lus6fonos antologiados, e Breve Antologia de Poesia Crista Universal (2012),
que apresenta poemas de 110 autores, desde Gregorio Nazianzo (séc. IV) *?até Maria

Vitéria Atencia (séc.XXI).

Mais recente (2017) € a antologia de poesia intitulada Verbo — Deus como interrogagao
na poesia portuguesa, organizada por Tolentino Mendonca e Pedro Mexia. Na
«explicacdo» sobre a oportunidade e contetdo dos textos selecionados, afirmam os

autores:

Deus como interrogacdo, assim se chama a antologia, porque Deus existe, na poesia como na
vida, em modo interrogativo, mesmo para quem tem fé. Esta ndo é uma antologia para crentes
ou para nao crentes, ¢ uma antologia de poesia que da exemplos de um tema, de um motivo, de
uma obsessdo, exemplos portugueses, numa época que também nos deu Claudel, Eliot, Luzi ou
Milosz, poetas com uma questdo, com uma pergunta que nunca esta respondida. (Mendonga, T.
J. e P. Mexia (orgs.), 2014:13)

Com o objetivo de recriar e rescrever poeticamente temas e «biografias» de personagens

biblicos, presentes em livros que constituem o canone da Biblia Sagrada, o poeta Manuel

32 As referidas antologias estdo disponiveis para consulta e para descarregar ficheiros em
https://cidadaniaevangelica.blogspot.com/2012/08/antologia-da-poesia-crista-universal-
um.html?m=0, acedido a 1/06/2019.
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Monteiro da Costa prop0Os-se escrever seis volumes com o «objetivo de dar a todas as
pessoas a possibilidade de entenderem a mensagem biblica». Segundo o autor, a obra
abrange: «O Pentateuco; Evangelhos e Atos dos Apdstolos; Epistolas e Apocalipse;
Livros Sapienciais e Lamentagdes; Livros Proféticos e Livros Historicos.» (Monteiro,
2017:21) Para o poeta, o proposito didatico e a divulgacao do texto biblico em forma
poética (no primeiro volume, a forma poética € o soneto) traduz-se numa tentativa de
atualizar a harmonia, musicalidade e ritmo dos textos biblicos, sejam estes originalmente
poéticos ou ndo. Tendo em vista conseguir redescobrir € comunicar o que considera ser a

mensagem central de cada texto, o poeta explica a sua técnica versificatoria:

Cada verso, ou grupo de versos, representa um resumo ampliado de uma importante passagem
biblica, encontrando-se cada grupo devidamente identificado pelo capitulo e pelos versiculos, com
o proposito de facilitar ao leitor a sua localizagdo na Biblia, se porventura pretender acompanhar a

leitura em simulténeo. (id., /bid.)

Da existéncia de tais antologias poéticas vinculadas a problematica da
intertextualidade com o texto biblico, e do esfor¢o de muitos poetas no sentido de
estabelecerem um intenso didlogo com os textos biblicos, como ¢ caso de Vitorino
Nemésio e José Régio, podemos, com efeito, reconhecer que poesia portuguesa desde
sempre testemunhou uma aproximacao as tematicas biblicas e dedicou-se a glosa de
episodios biblicos. Por conseguinte, a poesia de Daniel Faria (como também a de Ruy
Belo ou Tolentino Mendonga, ¢ até a de Miguel Torga, embora este adote uma posicao
contestataria, e nio deixe de integrar-se nesta longa tradi¢o),’® é uma poesia em
didlogo com o texto biblico de um modo especial. Como veremos a partir do capitulo
dois deste estudo, alguns poemas revelam um pathos profético cuja sensibilidade e

tematica parecem estar filiadas na dinamica poético profética do Antigo Testamento.

1.6 A singularidade da teopoética fariana no contexto da poesia de 90
do século XX em Portugal.

O modo como o autor se situa na sua época literaria, as influéncias recebidas do seu tempo
cultural, autores, textos, formacado ideoldgica, filoséfica e cientifica, as leituras que
realizou, os poetas que formaram a sua sensibilidade estética, sdo, pois, aspetos que

devemos considerar ainda no presente capitulo.

33 Cf. Gongalo Cordeiro: Velha Alianca Da sensibilidade biblica em alguma poesia portuguesa do final
do século XX, pp. 266-308.
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Seguimos nestas linhas a licio de Aguiar e Silva.>* Outra nfio seria a solugio possivel
para quem pretende realizar a exegese do texto: o contexto do autor e o contexto do texto
constituem condigdes essenciais para o leitor «enfrentar» o horizonte do texto. O universo
simbolico no qual o autor se formou e movimentou, a sua cosmovisao e a globalidade das
coordenadas situacionais sdo aspetos determinantes para se proceder a hermenéutica do

texto.

Antes de procedermos a uma breve caracterizacao dos anos 90 do século XX, ¢ importante
uma breve referéncia ao quadro historico-cultural, vindo dos anos 70 e 80 ideoldgica e
esteticamente responsavel pelos desenvolvimentos que a década de 90 veio a conhecer.
De acordo com Fernando Pinto do Amaral®>, o tempo ideoldgico denominado pos-
modernidade é, no essencial, o pano de fundo mais amplo que nos permite enquadrar e
compreender o tempo historico, cultural e literario que ainda vivemos. Com efeito, de
acordo com este autor:
Muito resumidamente, digamos que a atmosfera pds-moderna tem sido encarada sob a égide de um
profundo ceticismo em face das ideias positivistas do progresso cientifico e de todas as principais
«metanarrativas» (Lyotard) que desde o Iluminismo se propdem libertar € emancipar a humanidade
da ignorancia, da serviddo, da pobreza ou da alienacdo, gragas ao uso das faculdades da razdo. E do
lento desgaste (ou até da posterior faléncia) de algumas dessas utopias que recolhemos hoje
consequéncias, das quais a mais importante consiste provavelmente num decréscimo de confianga
perante o futuro, que antes surgia risonho e agora, aparentemente, nos reserva uma incognita e

permanece aberto a certas pulsdes irracionais que voltam a superficie e se plasmam, por exemplo,
no exacerbamento de conflitos nacionalistas, religiosos, etc. (Amaral 2002: 419-420)

Os anos 90 do século XX conheceram um incremento notavel no plano das tecnologias
de informagao e conhecimento, designadamente o denominado Hipertext. Esta evolugao
cientifica e tecnologica, sabemos hoje, no que ao Ocidente diz respeito, € um processo
que vem de longe. Os anos 90 receberam e deram continuidade a inovagdes e progressos

que desde ha décadas se anunciavam.

Em Portugal, os anos 90 sdao marcados por dois acontecimentos culturais de proje¢ao
universal: a Expo 98, acontecimento medidtico de carater mundial; e a atribui¢do do

prémio Nobel da Literatura ao escritor portugués José Saramago. A consagragdo da

3% Para Aguiar e Silva, o texto ao ser compreendido na sua «dimenso contextual, atinente as “relagdes
externas” (semantico-extensionais, pragmaticas, etc.) do texto, representa a abertura do texto literario a
historicidade do Homem, da sociedade e do mundo, quer no momento da sua produgdo, quer no momento
— que sdo multiplos e diversos momentos — da sua recegdo» (SILVA, V. M. A., 1988: 296-297).

3 AA. VV. Poesia Anos 70 e 80 - Histéria da Literatura Portuguesa - volume VII, Publicacdes Alfa,
Lisboa, 2002.
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literatura portuguesa e o seu reconhecimento ¢, talvez, o grande acontecimento dos anos

noventa.

Estamos conscientes das dificuldades em que se traduz, de um ponto de vista diacrénico,
a abordagem da tltima década do século XX no ambito da literatura portuguesa. E
certamente um problema complexo: uma simples designacdo como “Poesia Portuguesa
Anos 90 Século XX” nao consegue exprimir a multiplicidade de questdes e problematicas
que a época em questdo evoca. Mas ¢ também um problema que merece, do ponto de

vista historico-cultural, uma abordagem multidisciplinar com rigor e profundidade.

Ao enquadrarmos a poesia de Daniel Faria, no contexto da literatura portuguesa, como ¢
obvio, teremos de identificar vozes que lhe sdo contemporaneas e autores com 0s quais
dialoga. A singularidade da sua voz poética e a originalidade da sua obra sdo mais claras

e destacadas no horizonte do contraste com os poetas seus contemporaneos.

Cada época tem os seus desafios e os seus paradigmas dominantes. Podemos, assim,
afirmar que existe uma época simbolica, uma época romantica, uma época realista, etc.
Como caracterizar os anos 90 do século XX no plano literario, no que a poesia portuguesa
diz respeito? Que influéncias sofreu o poeta Daniel Faria da sua geragdo cultural? E um

9936

poeta “bem situado’® no seu tempo ou, pelo contrario, ¢ um poeta “deslocado” do seu

tempo cultural e literario?

Pela multiplicidade de obras e autores que marcaram a década, ndo ¢ facil encontrar a
linha de convergéncia que possibilite a formulagdo de uma sintese coerente. No entanto,
é possivel tracar algumas tendéncias. Sobre a temética em causa, Rosa Maria Martelo®’

considera que a poesia dos anos 90:

[...] é particularmente marcada pela articulagdo do poema com a experiéncia emocional do mundo,
sendo esta entendida ndo um sentido puramente objetivo, mas numa relagdo que é simultaneamente
sentimental e heuristica. Poderiamos, assim, destacar uma atitude geral de recolhimento percetivel
tanto na valorizagao do particular, do circunstancial e do privado como na importancia que se pode

revestir a meditacdo interpretativa para alguns poetas. (Martelo, 2002:502)

Segundo Carlos Reis, a proximidade historica do surgimento das poéticas dos finais de

século tornam muito dificil a emissdo de uma critica devidamente abrangente e

36 Na entrevista a Francisco Mangas, a que ja fizemos referéncia, o proprio Daniel Faria considera-se «Um
homem feliz e bem situado.» (Magas, op. cit.)

37 AA. VV. Poesia Anos 90 - Historia da Literatura Portuguesa - volume VII, Publicacdes Alfa, Lisboa,
2002.
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fundamentada deste tempo literario.*® No entanto, o autor acrescenta, sobre os anos 90, o

que lhe parece ser uma realidade ainda indefinida, pois:

A comunicacdo pela Internet, a escrita em ambiente eletronico, a disseminagao de mensagens de
todo o tipo na chamada blogosfera (incluindo o aparecimento de inimeros jornais de poesia),
bem como publicagdes eletronicas como Ciberkiosk ou Storm geraram uma dinamica cultural de
consequéncias ainda mal definidas, até por ser esta uma realidade sempre em transformagao.

(Reis 2005:371)

Carlos Reis faz ainda referéncia ao fenomeno que identifica como da ordem da
instabilidade. Com efeito, a fragmenta¢do do sujeito, a mutacdo incessante no plano
social, a producdo avassaladora de textos e a sua divulgacao nos diferentes meios de
comunicagdo sdo tragos marcantes desta época. A massificacdo e a consciéncia da
efemeridade, como aspetos deste tempo cultural, possibilitam o surgimento de

manifestagdes literarias que, de acordo com o autor, revelam que:

A poesia que neste ambiente se enuncia, € que com ele enviesadamente dialoga, ¢ a de poetas
nascidos dos anos 50 em diante, como Luis Filipe Castro Mendes, Fernando Guerreiro, Ana Luisa
Amaral, Jorge de Sousa Braga, Luis Miguel Nava, Adilia Lopes, Fernando Luis, Fernando Pinto do

Amaral, Paulo Teixeira, José Tolentino de Mendonga, ou Daniel Faria; (Reis, op. cit. p. 372)

A legibilidade da poesia produzida neste complexo tempo cultural €, no entender de Reis,
um processo passivel de ser caraterizado por uma certa libertagdo do criador, ja que é:
«[...] possivel ler nesta poesia uma espécie de descomplexada emancipag¢do do poeta,
relativamente as responsabilidades sociais que geragdes anteriores haviam transformado
em programa de agdo.» (id., ibid.) No que a Daniel Faria diz respeito, a opinido de
Adriano Carlos, sobre a poesia dos anos noventa do século XX, ajuda-nos a esclarecer a

posi¢do do autor DL, nesta época. Para Adriano Carlos, Daniel Faria:

«[...] é o poeta maior da poesia portuguesa dos anos noventa. Produziu uma obra admiravel, embora
ndo tenha publicado muito, até porque estudava teologia, e, posteriormente, estudos portugueses e
faleceu muito jovem. Utilizou o verso maior como utilizagdo ritmica do verso; tradigdo que se
conhece muito bem desde Walt Whitman, Alvaro de Campos, Ruy Belo e Herberto Hélder. Faria
consegue acompanhar o nivel de exigéncia desta poesia. Sendo um poeta dos anos noventa, contudo,
¢ absolutamente diferente da generalidade dos poetas desta geracao [...] gragas ao seu visionarismo
muito patente, este poeta vai dar lugar a um lirismo, como elevagdo do homem acima de si mesmo.
Sobretudo, a uma experiéncia sublime da palavra. Essa ideia de elevacdo, tal como ele diz, «Até

bater com o pensamento no altissimo» (P. 217), é a grande caracteristica desta poesia. A busca dos

3 AA. VV. Histéria Critica da Literatura Portuguesa - A Poesia Portuguesa do Fim de Século:
emergéncias post-modernistas, volume IX, capitulo 7 pp. 357-387.

33



grandes enigmas da existéncia, em especial o sentido oculto das coisas &, pois, o aspeto mais saliente

desta poesia. Sendo uma poesia meditativa, o seu lugar € o cristianismo, contexto cultural do poeta.
(Carlos, 2012)®

Também Paula Cristina Costa, no seu estudo:4lgumas tendéncias da poesia

portuguesa dos anos 50 até ao ano 2000, ao considerar a poesia de Daniel Faria,

afirma;

Daniel Faria, sobretudo depois de publicagdo em 1998 de dois livros, EAOA e HSLMS é,
sem duvida, uma das vozes mais importantes da nova poesia portuguesa da década de 90.
[...] Trata-se efetivamente de uma poesia que se afasta de todo e qualquer canone que
possamos imaginar que se pudesse comegar a delinear com a poesia destes novissimos poetas,
ndo so pelo caminho mistico que a norteia e a faz elevar-se muitas vezes sobre esse novo
realismo, que vindo da década de 70 ainda apaixona muitos poetas desta década, mas também

pela especificidade poética que esta poesia revela e constitui como um (auto)programa muito
proprio. (Costa, 200440)

Por seu lado, Manuel Frias Martins no estudo «Quando a poesia ¢ um estado de

espirito», testemunha a sua experiéncia em face da poesia fariana. Nas palavras do

autor:

No inicio de 2001, a revista eletronica Ciberkiosk convidava-me a destacar trés obras (de géneros
diferentes) de entre os livros surgidos no ano anterior. Na poesia referi Dos Liquidos, obra postuma
de Daniel Faria, assinalando-a como pertencendo a um jovem monge que nos deixara “trés dos

mais importantes livros de poesia do século XX”. (Martins, 2010:163)

Na conclusao do seu estudo, o autor acima referido considera a importancia e a
relevancia que, em sua opinido, a poesia de Daniel Faria representa para a cultura e

espiritualidade no nosso tempo:

Existindo fora da letargia da tradigcdo religiosa, pelo menos na leitura que aqui proponho,
formatada pela fé viva e pelos ideais espirituais da vida infinita do amor, a poesia de Daniel
Faria oferece a cultura contemporanea o deslumbramento raro de uma atitude da alma que é

em si mesma poesia e comunhdo espiritual. (Martins, op.cit. p. 182)

3% Depoimento do autor numa entrevista transmitida na RTP2, programa «Ler mais Ler melhor», e edigdo
de Filboxaudiovisuais, publicado a 10/08/2012 em: https://www.youtube.com/watch?v=wXZvVRtbhNg
visionamento em 20 de setembro 2018.

40 Estudo publicado em: http://www.jornaldepoesia.jor.br/ acedido a 30/03/17.
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Numa abordagem de alguns dos tdpicos presentes na poesia de Daniel Faria, Ana
Catarina Milhazes salienta no seu estudo sobre o poeta as tematicas do desamparo

e do exilio. Com efeito, para esta autora:

E verdade que o desamparo ¢ a saudade sio comuns a todos os povos, mas o portugués vive-
os com particular intensidade e dramatismo. A nossa literatura esta cheia das imagens do
exilio, da perda, da esperanca, do messianismo. Profundamente portuguesa, a escrita de
Daniel Faria configura-se a partir destes topicos. Ndo obstante, embora dialogue com eles,

renova-lhe, a meu ver intencionalmente, o sentido. (Milhazes, 2017:38)

No entanto, a especificidade desta poesia assume particular relevincia no contexto
da literatura portuguesa pela dimensao teoldgica que nela podemos surpreender.
Ainda de acordo com a autora é: «Devido a sobriedade da sua fundamentagdo
teologica, sem repercussao mitologizante, e a sua intencional desvalorizagcao de um
favoritismo nacional que Daniel Faria se destaca em relacdo aos autores do século

XX e a canone tradicional da nossa literatura.» (op., cit., p. 48).

O reconhecimento de uma certa teopoética e o permanente didlogo com as
Escrituras, mas sem intuitos de natureza apologética ou de proselitismo de natureza
religiosa ou ideoldgica, ¢ salientado por Maria Teresa Dias Furtado no livro Onde
mora o poeta (2019). No ensaio que precede os sessenta e dois poemas com 0s quais
dialoga com a poesia fariana, a autora reconhece a presenca da Biblia na sua
«linguagem inaugural». O paradigma biblico ¢é, pois, um dado que ndo € possivel
ignorar: «As leituras biblicas de Daniel Faria estdo obviamente presentes, mas
como equivalentes da sua linguagem inaugural; a natureza da sua poesia ¢

“poética”, alheia, portanto a qualquer intuito apologético.» (Furtado, 2019:7,8)

1.7. Conclusao

Ao longo deste capitulo, procuramos, a partir da definicao dos conceitos de po da terra
e imago dei, que julgamos subjacentes a obra poética de Daniel Faria, encontrar os
fundamentos da relagdo dialdgica, intencional ou ndo, entre esta poesia e os textos que

constituem o monumento literario da tradi¢do judaico-cristd conhecido por Biblia.

Nele foram apresentadas as principais obras e autores que tem contribuido para o
esclarecimento do conceito de teopoética, o debate que o referido conceito tem

motivado, e os trés modelos que, de acordo com os especialistas, permitem
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clarificar o didlogo entre a Biblia e a literatura, ou entre a teologia e a poesia. Vimos
que, apesar da importancia dos paradigmas propostos por Kuschel e Ruben Alves,
validos no plano epistemoldgico e pragmatico, ¢, contudo, o modelo de Abram

Heschel aquele de que mais se aproxima a teopoética fariana.

Com o que se escreveu, tentamos identificar e caraterizar a obra de Daniel Faria
como uma poesia meditativa, de matriz biblica, comprometida com o ser humano,
que embora nao se esgote na sua dimensao mistica, tem no dialogo com os textos
biblicos e nos seus temas um horizonte privilegiado de reflexdo. Aqui reside a
singularidade da poesia fariana: a presenca incontestavel da tradicao biblica, que
lhe vai permitir uma compreensao do humano e do divino sem, contudo, se tratar
de uma poesia religiosa em sentido estrito. E isto que iremos tentar demonstrar nos
capitulos que se seguem. Neste contexto importa referir a opinido de Umberto Eco
que nos pode ajudar a precisar melhor este entendimento € o modo como nos

situamos perante esta poesia. De acordo com o autor:

«[...] O que permanece indiscutivel é que por detrds de toda a estratégia do modo
simbdlico, existe, para o legitimar, uma teologia, quando mais ndo seja uma teologia
negativa e secularizada da semiose ilimitada. Um modo produtivo de olhar semioticamente

para toda a apari¢cao do modo simbdlico é: Qual a teologia que o legitima?» (id. ibid.,).

Ao longo deste estudo iremos demonstrar que uma parte significativa da obra
poética de Daniel Faria*' pode ser lida em jeito de resposta a questdo acima

sugerida: «Qual a teologia que legitima [0 mundo simbdlico fariano]?».

4l Para Rosa Martelo: «O mundo de Daniel Faria ¢ o mundo do simbolo, um mundo em que existe o tudo e
em que tudo € lancado conjuntamente, um mundo onde ha um centro para o qual convergem todos os
sentidos:” Desejo o utero de tudo” (P. 273)» (Martelo, 2010: 235). Neste mundo (simbdlico) iremos

caminhar ao longo deste trabalho.
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Como iremos defender, a poesia fariana ¢ dotada de uma especial sensibilidade
teopoética que, como afirma Manuel Frias Martins, nos revela «[...] um peregrino
no siléncio de deus, um ndémada na soliddo dos homens, interprete da alma do
mundo e apostolo da natureza.» (Martins, op.cit p.163). Ao procurar clarificar
enigmas, «ouvir o siléncio de Deus» e interpelar «homens mal situados», esta

poesia ¢ (também) uma teopoética de matriz profética.
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2 Representacao da condicdo humana em EAOA
2.1. Introducéo

Neste capitulo, a reflexdo centrar-se-4 nos poemas em que sobressaem elementos
constitutivos do humano, na sua dimensdo material e nos seus simbolos. Para tal, é
necessario questionar, em primeiro lugar, quais sdo as «explicagdes» que sdo
determinantes para a representagdo do humano e, em segundo lugar, como se

desenvolvem nos poemas selecionados.

Em face da complexidade desta poesia, e devido «[...] a forte l6gica interna dos livros do
autor, os quais nao podem ser reduzidos a mero acumulado de poemas alinhados ao sabor
de quaisquer afinidades mais ou menos superficiais.» (Nunes, 2002:17), seguiremos a
sequéncia «explicativa» que nos ¢ apresentada no livro EAOA, para a andlise a que iremos

proceder.

Comecaremos por discutir a «explicagao» dos elementos primordiais — fogo, ar, terra,
dgua — e a sua relevancia no que respeita a tematica da representacao da condicado humana
na poética fariana. De seguida, abordaremos as «explicagdes» «das arvores e de outros
animaisy, «das pedras» e «das casas»; antes das «ultimas explicagdes», dedicaremos a
nossa atencao ao «inexplicavel» e, finalmente, veremos a «explicagdo do homemy, que

nos permite encerrar este capitulo.

2.2. Que «explicacdo» setrata em EAOA?

Em Pensar, Virgilio Ferreira debruga-se sobre a condicdo humana e explora arquétipos e
experiéncias historicas coletivas, pessoais e existenciais. Procura refletir sobre diversas
manifestagdes fenomenologicas, como a realidade do finito e do infinito, a luz de uma
cosmovisdo de matriz existencialista, reafirmando a complexidade do fendmeno humano,
e os dominios incomensuraveis do seu estudo e compreensdao. Na abertura da referida

obra, ao responder & questdo sobre qual deva ser o trabalho do poeta, o escritor afirma:

[...] o trabalho do poeta é esse — fazer coincidir o indizivel com o dizivel, utilizando o
estratagema de passar ndo bem pela palavra, mas pelo enigma que a circunda e se esqueceu, ndo
pelo que ilumina, mas pelo iluminar. No entanto, o mais profundo impensavel de nos germina e
organiza-se onde ndo sabemos e € ja a superficic um modo de ser sensivel e ser pensante.»

(Ferreira, 1992:10)
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Se, para o escritor o labor poético pode ser entendido no sentido acima exposto, ao pensar
a sua experiéncia, enquanto docente e «explicador» de temas marcantes, no ambito da sua
atividade profissional, o escritor lamenta-se, afirmando: «Levei quarenta anos a explicar
coisas aos alunos. Ficou-me assim o vicio de explicar, mesmo o inexplicavel. Precisava
agora de outros quarenta anos para desaprender a explicacdo do que expliquei.»
(op.cit.p.178) Ao colocar-se numa perspetiva filosofica existencialista, o autor de Manha
Submersa, que vé o humano na sua dramdtica condi¢do de «condenado a liberdade»
(Sartre, 2007:677), entende e «explica» a dificuldade com que os poetas (criadores) se
confrontam ao tentarem encontrar as «explicagdes» dos enigmas que mais perturbam o
Homem. Este entendimento manifestado por Vergilio Ferreira ajuda-nos a compreender
como a complexidade da producdo poética, por um lado, e a comunicagcdo da mesma

produgdo, por outro, representam na atividade criadora do poeta.

Talvez por isso o trabalho do poeta seja uma atividade de «coincidénciasy, isto €, ao tentar
«fazer coincidir o indizivel com o dizivel», ao criar uma linguagem propria, no universo
da linguagem poética, e ao «desmontar» os «enigmas» que encontrou na sua caminhada
existencial, se veja constrangido a «explicar» as suas descobertas. Este parece-nos ser o
caso do sujeito poético de Daniel Faria que, ao propor-se «explicar» até o «inexplicavel»
ndo aos seus alunos, mas a noés, leitores, que procuramos na palavra poética, € na sua
forma particular de fazer poesia, um alento para a alma e um motivo para a celebracdo da
vida, percebemos que esta poética ¢, ou tende a ser também, um instrumento pedagdgico
e uma fonte de sabedoria, uma explicagdo, ndo no sentido virgiliano, mas uma
«explicacdo» enquanto desvendamento de realidades misticas, e metafisicas,

comunicadas por alguém que nos convida a segui-lo no seu itinerario poético.

Entre arvores, animais, flores, aguas, terra, pedras, fogo, sangue, sol, lua, vento, noite,
dia, siléncio, oragdo, meditagdo, trabalho, descanso, ruido, homens, mulheres, criangas,
novos ¢ velhos, encontramos um sujeito que pretende «explicar» (revelar) o mistério do
humano, na sua radical dimensao césmica e na sua finitude e incompletude terrestre. O
poeta revela-nos a sua dimensdo pedagogica, através da revelagdo*? do real que designa

em EAOA como «Explicagao».

42 «A palavra revelacdo ndo deve, naturalmente, neste contexto ser tomada no sentido em que é empregada
em consideragdes religiosas ou de filosofia da religido. Deve significar unicamente o oposto de ocultacdo,
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Um dos livros de que nos ocupamos neste estudo ¢ aquele que inicia a trilogia dos
chamados livros da maturidade: EAOA (1998), HSLMS (1999) e DL (2000). Depois das
obras da juventude, Uma Cidade com Muralhas (1992), Oxdlida (1992) e Casa dos
Ceifeiros (1993), que se apresentam como «pedras basilares» do edificio poético fariano,

esta obra constitui um primeiro percurso em dire¢io ao «estado poéticon™’.

Além disso, se tivermos em atencao as «explicagdes» presentes no livro biblico de Daniel,
o profeta que, como propde Adriano Carlos, ao interpretar «[...] o sonho de
Nabucodonosor, que este tivera acerca da visao de uma arvore muito alta, com passaros
celestes nos ramos e animais de grande porte a sombra» (Carlos,op.cit.p.1), deu um
contributo fundamental para que o enigma fosse explicado e compreendido; 0 mesmo nao
se passa com as arvores, passaros e outros elementos presentes em £4OA. De facto, para
Daniel, o poeta, a «explicagao» ndo decifra os enigmas, pelo contrario, adensa-os. Assim,
em EAOA, de acordo com o referido autor, é a parabola e a alegoria que funcionam como
recursos literdrios ao servigo da «explicagaoy, pois:

Com inteira evidéncia, o livro € repassado de ponta a ponta pelo motivo da explicag@o. As arvores,

os animais, a pedra, o lume, as casas, a noite, a luz, o homem, o poeta ou o proprio inexplicavel

servem de matéria a um tipo de explicacdo paradoxal que a todo o instante resiste a defini¢do logica

e a palavra pratica, representando-se como parabola e alegoria potenciadoras de uma rede de

intermedia¢des em puro estado poético. (Carlos, op.cit.p.4)
Também a proposta de leitura e interpretagdo de Mario Garcia, a partir da sua
compreensao da trilogia constituida por EAOA, HSLMS e DL, considera que o primeiro
livro da maturidade nos transporta para um horizonte de espiritualidade de matriz
franciscana e beneditina, no qual a meditacdo, oragdo e trabalho sdo a «explicacdo»
possivel, pois:

O livro de Daniel Faria, Explica¢do das drvores e de outros animais, poder-se-ia sintetizar nestas

palavras sublimes do Cdntico das criaturas de S. Francisco de Assis: ”Louvado sejas meu Senhor,

pela nossa irma morte corporal”. Ou como no lema beneditino ora et labora: oragdo (abertura da

encobrimento.» Ingardem (1979:321) ou seja, aqui o que importa ¢ a experiéncia humana de compreender
sentimentos, interpretar emocdes e ter percegdes da realidade no plano puramente psiquico-fisico.

43 De acordo com Edgar Morin, ao falarmos de «estado poéticon, [...] reconhecemos a poesia ndo s6 como
modo de expressao literaria, mas como o estado, dito segundo, que nos surge da participacao, do fervor, da
admiragdo, da comunh&o, da bebedeira, da exaltacdo e, claro, do amor que em si contém todas as expressoes
do estado segundo. A poesia esta liberta do mito ¢ da razdo trazendo em si a unido. O estado poético
transporta-nos, através da loucura e da sabedoria, para além da loucura e da sabedoria. (Morin, 1999:11)
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boca Aquele que o nosso coragdo procura) e o trabalho (abertura da mao ao mundo que Ele criou
para continuarmos a cria-lo). [...] (Garcia, 2013:49)
Para este autor, a exaltagdo da condi¢do humana enquanto «ser para a morte», para o
encontro definitivo com o divino, ¢ a acao transformante e transformadora do humano na
tentativa de recriar o cosmos, de acordo com a visdo franciscana, sera uma linha de leitura
adequada e uma posic¢ao critica esclarecedora perante este livro fundamental na obra de

Daniel Faria.

Por outro lado, Rui Teixeira considera o livto EAOA portador de uma poesia
«invulgarmente sinestésica». Para o autor, o poeta construiu uma obra onde coabitam,
paradoxalmente, complexidade e abertura, articuladas com reflexdes de um sujeito
poético cuja sensibilidade espiritual e ética ndo é possivel ignorar. Para o autor:
Este livro guarda uma poesia invulgarmente sinestésica, na medida em que ndo se limita a combinar
percecdes de natureza sensorial distinta, mas essencialmente de distinta natureza conceptual,
paradoxos sem arestas, imagens inusuais que vao estabelecendo um universo de aparigdes poéticas
profundamente idiossincratico e que situam esta poesia num sistema complexo, mas ndo hermético.
(Teixeira, 2016:4)
Nao podemos negar a dificuldade em lermos e atribuirmos sentido a esta poesia; ou seja,
embora ndo seja «hermética», contudo esta delimitada por suficiente «complexidade» que
ndo podemos esquecer. Parece-nos, por conseguinte, pertinente que estabelecamos uma
delimitagdo (a possivel), em face do vasto campo de opcdes de leitura e atribuicao de
sentido, propostas face ao corpus poético em andlise, isto ¢, a carga simbolica e
metaforica que percorre esta poesia, e este livro em particular, convoca-nos para um modo
de leitura que deve privilegiar uma abordagem literaria que tenha em atengdo os contextos
formativos do poeta, os didlogos com a poesia mistica, textos biblicos e poemas de poetas

portugueses como Herberto Hélder, Ruy Belo, Eugénio de Andrade e Luiza Neto Jorge.

Por outro lado, como iremos ver ao longo deste trabalho, a busca pelo divino como
programa e objetivo a prosseguir ¢ uma das linhas de orientag@o do sujeito lirico. O divino
estd claramente identificado: ¢ o Deus de Abrado, Isaque e Jaco**. Outras dimensdes de
leitura sdo descortindveis, entre as quais aquela que se evidencia no que ao livio EAOA

diz respeito: a representacdo do humano enquanto corpo/ soma, ou sistema biologico,

# Cf. [...] «Deus de Abrio, Deus de Isaque, Deus de Jaco» (Exodo, 3:6).
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htimus, barro, chao, isto é, po da terra. Neste contexto, Carlos Nogueira entende que
estamos perante:
[...]apoética de um corpo inscrito na natureza. [...] Uma poesia que € um universo de coincidéncias
fulgurantes, mas efémeras entre o corpo que se diz no verso e os elementos da natureza que lhe
atraem o olhar, os sentidos e o pensamento: seja enquanto mundos em si mesmos que dizem a
ontologia do eu enunciador, seja enquanto realidade de inscricdo metaforica ou essencial de um
sujeito que se dirige a um tu. (Nogueira, 2010: 39-40)
Deste modo, ndo podemos perder de vista o facto de estarmos perante uma poesia que se
manifesta num sujeito poético que procura, precisamente, desvelar o que ha de divino no
humano, o que ha de humano na natureza. Ou seja, nesta poesia o humano ¢ concebido,
simultaneamente, como desejo/ busca do divino, € como corpo «inscrito na naturezay.
Enfim, na sequéncia de Rui Teixeira, ¢ possivel considerar que «Perpassa todo livro
[EAOA] uma vaga tensao escatologica, o «ja agoray» e o «ainda ndo» de uma presenca que

sendo esmaecida na experiéncia existencial, ¢ sentida como auséncia.» (op.cit., p. 4).

Em suma, imago dei e po da terra sdo, deste modo, elementos estruturadores desta
poética, sendo que alguns poemas sdo a celebragdo, paradoxalmente jubilosa e agonica,
do mistério que se revelou no «homem de Nazaré»,* esse que, de acordo com a tradigiio
judaico-crista se manifestou como imago dei € imago homo e que esta poesia pressupde,

lembra e agoniza.

Por conseguinte, para o sujeito fariano importa conhecer o divino que se revela no «verbo
tao inteiro que se fez espelho» (P. 194), ou seja, o verbo tornou-se himus e barro terrestre;
para além das arvores, animais, pedras, d4guas e cosmos onde se encontram manifestagcdes

do divino, o verbo divino na sua de materialidade em a¢do, manifesta-se portanto, como

* Concordamos, em parte, com Anténio Manuel Ferreira, quando afirma: «Evitando escrever o nome Jesus,
o0 poeta reelabora um cristocentrismo agoénico, que, na poesia portuguesa novecentista, encontra algumas
afinidades na obra de José Régio.» (Ferreira, 2014: 130) A raz&o para isto reside na ambiguidade assinalada
por Rui Teixeira, o «ja agora» e o «ainda ndoy, isto €, a consciéncia de uma atitude herdeira de uma longa
tradi¢do que durante milénios acompanhou personagens biblicos, profetas e sdbios que, confrontados com
o bem e o0 mal, a morte e a vida, a injusti¢a e a utopia do paraiso, a busca da terra prometida e a situagdo de
exilio, perante a realidade dura da vida, embora continuem a crer na existéncia ¢ providéncia divinas,
interrogam-se e angustiam-se face a auséncia da justica de Deus, ndo obstante a sua intervengao no futuro.
Por conseguinte, ao longo do nosso trabalho tentamos demonstrar que a «cristologia fariana», embora
projete na sua poesia uma dimens@o agonica, por outro lado, apresenta uma vertente jubilosa e superadora
da voluptas moriendi; esta, de algum modo, em sintonia com o autor da Epistola aos Géalatas, quando este
afirma: «Ja estou crucificado com Cristo; e vivo, ndo mais eu, mas Cristo vive em mim; e a vida que agora
vivo na carne, vivo-a na fé do Filho de Deus, o qual me amou e se entregou a si mesmo por mim. Gdlatas.
2:20. Voltaremos a esta questdo quando comentarmos o poema Livro do Apocalipse, incluido no livro DL.
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manifestacdo humana do divino, isto €, «o verbo que encarnouy» e €, precisamente, numa
«arvore» que se revela na sua dimensdo humana e carnal mais plena: «Arvore que bebe
do homem/ Arvore / Em siléncio onde escutamos a palavra / Em carne viva. Verbo. / Tdo
inteiro que se fez espelho.» (P. 194) Sim, € o «verbo / palavra» por exceléncia, no entanto,

¢ também o «verbo-logos-divino», que ¢ motivo de meditagao poética e metapoética.

2.3. Da «explicagao» dos elementos primordiais

Depois das queimadas as chuvas

Fazem as plantas vir a tona

Labaredas vegetais ¢ vulcanicas

Verdes como o fogo

Rapidamente descem em crateras concisas
E seiva

E derramam o perfume como lava [...]

(P.31)

Deste poema emerge uma «explicacdo» que nos parece fundamental. O sujeito poético
compreende que o caminho que o leva a verdade e a (re)descoberta da vida tem um
suporte biologico, que se organiza a partir dos elementos que estruturam e dinamizam o
cosmos. De facto, «labaredas» e «chuvas», ndo remetem apenas para os elementos
primordiais de «fogo» e «agua» e, naturalmente, as suas qualidades ativas de criacdo
/destruigdo e purificacao / transformagdo, mas permitem também ao sujeito (re)descobrir

o movimento que o conduz a existéncia da vida na sua realidade vigorosa.

O fogo e a agua «Fazem as plantas vir a tona»; o renascimento da vida ¢ antecedido de
um processo de queima, do que ¢ decadente e degradavel, o ndo-produtivo ou improdutivo
que atrapalha o desabrochar de raizes que irdo permitir o surgir de novas plantas; s6 assim
sera possivel o ressurgir de novos elementos prometedores de nova vida e repeticdo

(natural) do ciclo vital.

O fogo surge do mais profundo das entranhas da terra; sdo as «Labaredas vegetais e
vulcanicas/ Verdes como fogo», na sua violéncia incontida e, paradoxalmente,
regeneradora; sdo a promessa de vida (nova) e superagdo do caos através da luz e da
ordem que a mesma luz instaura onde chega; apesar de o fogo ser vermelho, porque se

manifesta como sol que aquece e queima, ao ponto de provocar o incéndio que gera as
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cinzas que permitem o renascer da vida, as «labaredas vegetais» sdo verdes, isto ¢, a
esperanca e a alegria da juventude de novas plantas, simbolizadas no «fogo verde», como
o regresso primaveril. Logo a fecundagao ocorrida no interior da terra («Mas a morte das
plantas ¢ a sua infancia nova» / «Os caules levantam-se / Cheios de crias recentesy) vai

realizar o ciclo natural de destruicdo-cinzas-renascimento.

Assim, a morte das plantas ¢ o caminho para a «ressurrei¢do» das plantas, com a
primavera que da inicio ao reflorescimento da flora terrestre, os cheiros, cores e luz que
fazem esquecer o outono e preparam a chegada do verao, isto ¢, a pujanca e o vigor das

plantas emerge, finalmente, em todo o seu esplendor.

Contudo, se as plantas regressam renovadas e verdes, os animais ndo tém a mesma sorte.
Apesar de ser essa a vontade (potencial) dos homens, os animais ndo ressuscitam: «E se
quiséssemos queimar animais de grande porte / Eles ndo regressariam». S6 as plantas
«Rapidamente descem em crateras concisas/ E seivay, s as plantas «[...] derramam o
perfume como lavay. Os animais sdo substituidos por outros animais, nao 0s mesmos que
envelhecem e morrem; tal como os animais, a morte bioldgica extingue o homo somadtico,
isto €, a dimensdo animal do humano. Ambos, animais e homens, sdo po da terra e ao po
da terra regressam*®; é importante termos em aten¢io esta afirmacgio da Biblia Hebraica,
dado a mesma ser assumida como livro de referéncia por parte do poeta, como iremos

constatar ao longo do nosso estudo.

No entanto, a diferenca entre animais e plantas, contrapde-se a «semelhanca» entre os
homens e as plantas. Isto significa que tal como as plantas podem renascer das cinzas, os
homens podem «ressuscitar» da morte bioldgica, o que a luz da revelagao judaico-crista,
I . 7. ~ 47 o .
serd, por ventura, a mais «escandalosa» e problemadtica afirmagdo®’. Na poética fariana,

ela ¢ dada como pressuposto escatologico, embora inexplicavel, devido a integrar-se nas

4 A luz da sabedoria hebraica, como transmitida por Qohelet, em 3:20, «Todos vdo para o mesmo lugar;
vieram todos do po, e ao pd todos retornardo.» Isto ao comparar os homens mortais, com os animais mortais.
2RYITON AW 9371 N9yt T P37 TN DIpnToR 7797 937 (hakol holekh el-makom ehhad hakol haya min-
heafar vehakol shav el-heafar:) O ser pé e voltar ao po, ¢ a finalidade do homem, na compreensiao
antropologica veterotestamentaria, a compreensdo antropologica subjacente a poesia fariana partilha esta
visdo biblica. A tradugdo do texto hebraico, sendo livre, ndo explora a dindmica seméantica do texto.

47 De acordo com o ensino do apostolo Paulo, o corpo humano deve ser comparado as sementes das plantas,
conforme 1% Epistola aos Corintios,15:37: «Quando semeias, ndo semeias ndo semeias

o corpo que ha-de nascer, mas o simples grdo, como de trigo ou doutra semente.» «kai 8 onegipelg, od 0
oAO TO YEVIICOUEVOV OTEIPELG GALD YOUVOV KOKKOV €l TOYOL Gitov 1| Tvog T®dV Aom®dv'» (kai ho speireis,
ou to soma to genesomenon speireis alla gymnon kokkon ei tychoi sitou e tinos ton loipon).
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dimensdes do utopico inefavel. Como refere Ferreira, (op. cit. p. 111) «[...] os
pressupostos seminais de um pensamento teoldgico, que terd um desenvolvimento
coerente nos livros provenientes.» Ou seja, os pressupostos ideoldgicos em que assenta a
cosmovisdo do poeta mistico, que se expressa através deste sujeito lirico imbuido de uma
dimensao teopoética na qual o destinatario € o «Filho do Homemy, verificam-se de modo
evidente neste livro, E4OA, como acontece em poemas como: «A estrela nasce da raiz
carbonizaday» (P. 32); «Voz no vento passando entre poeira» (P. 43); «Anuncio e pereco»
(P. 47)« Mesmo no interior do quarto» (P. 58); «Sei bem que ndo merego um dia entrar
no céu» (P. 62); «O meu projeto de morrer € o meu oficio» (P. 85),«Explicacao do
Homem»(P. 98)«Explicacdo da auséncian(P. 110);«Explicacdo da esperan(P. 111) e
«Explicagdo da distancia» (P. 112).

Estes poemas revelam um sujeito em dolorosa espera por alguém que, estando
identificado no primeiro poema da sec¢do introdutoria, «II - Antemanhay», como aquele
que estd longe: «Poderia ter escrito a tremer de respirares tao longe» (P. 19), €, além disso,
aquele que ¢ digno de incorporar outro nome: «Poderia ter escrito o meu nome no teu
nome» (id., ibid). Para 14 da identificacdo no nome, o sujeito poético encontra o seu
alimento espiritual na fonte de onde nasce a palavra divina: «Porque me alimento da tua

boca/ E na palavra me sustento em ti.»*®

O sujeito poético define-se como alguém que sinaliza o seu discurso a partir da
«explicacdon, isto €, a revelacdo do milagre cosmico da emergéncia da vida e do ser
humano, em processo genesiaco, ou melhor, a antropogénese*’(o humano é um ser em
autoconstrucao). Compreende-se melhor o fopos do humano nesta poesia, se o
enquadrarmos no vasto contexto da cosmogénese (um universo em génese, em criagao /
recriagdo permanentes); isto significa que o relato biblico da criagdo, para este poeta, ndo
¢ um evento fechado, é antes um processo em constante devir, tal como o humano nao ¢
uma criacao acabada, ¢ um ser em processo de criagcdo, logo incompleto, inacabado e

carente de ser, e, por isso, em evolugdo: o Homem pode alterar o sentido da sua jornada,

4 Como refere o Evangelho de Mateus, na de tradugdo Frederico Lourengo, «Jesus, respondendo, disse:
«Ficou escrito: ndo é com base em pao s6 que vivera o ser humano, mas com base em toda a palavra saida
da boca de Deus.» (Mateus 4: 4) A referéncia a passagem evangélica esta subentendida no verso.

4 Conceitos como de «antropogénese», «cosmogénese», «sociogénese», «biosfera» e «noosfera», sio por
nds usados no sentido que lhes atribui o cientista, filésofo, tedlogo e mistico francés Pierre Teilhard
Chardin. Sobre tais conceitos, hoje amplamente usados na generalidade das ciéncias sociais, e também no
contexto da teologia, cf. Chardin, Pierre Teilhard, O Fenomeno humano, edi¢éo Livraria Martins Tavares,
Porto,1970. Le Phénomene humain, Edi¢ao de 1’Université du Québec a Chicoutimi Site web : http :
//bibliotheque.uqgac.ca.
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como lemos no poema «No meio da tempestade corrigiu o saibro do caminhoy» (P. 75). O
sujeito pode alterar o seu futuro, e isto a partir da aprendizagem que realiza no presente
ao confrontar-se com o passado, de acordo com a capacidade manifestada pelo mesmo
sujeito, ao divulgar a sua confianga no transcendente: «Posso abrir trilhos no fogo: sei o

ritmo da mao exata / que fez o povo atravessar enxuto o interior da agua.» (P. 41)

No poema «Depois das queimadas as chuvas» (P. 31), encontram-se representados, por
um lado, a a¢do da energia criadora e transformadora dos elementos primordiais:
«chuvasy, «queimadas» e «Labaredas», ou fogo intenso ativado por vento impetuoso, em
resultado da atividade do 79 (ruach / vento), que se manifestou no principio da criagdo
do mundo, conforme o relato do livro biblico do Génesis (Gén1:1-3), neste, o vento *’que
no principio soprava sobre as dguas 0% (mayim), e condicionava o fogo WX (esh), para
tornar a terra um espaco adequado para germinar os vegetais verdes, YIXn (ha’arets) na
terra,”! conduzia o processo criativo; e, por outro, é representado um novo «génesis», na
medida em que que a a¢do dos elementos primordiais, dirigidos pela agdo dos homens,
em coopera¢ao com a natureza, sdo manipulados para renovar os solos e renovar a face
da terra. A semelhanca do espirito divino que se movia sobre as 4guas, o humano ¢ um

criador que altera o cenario natural com as «queimadas» que preparam a terra para as

sementeiras, logo o germinar e perpetuar da vida ¢ um processo em contante devir.

E desse ambiente que vdo emergir as arvores, os animais e, por fim, como coroa da
criacdo, o Homem. Este é adam™?, isto ¢, terra vermelha, ou seja, terra cor de fogo, aquele
que veio da terra que foi criada a partir das 4guas primordiais e do fogo, que recebeu o
«ar divino» que o transformou em alma vivente. O fogo e a 4gua sdo, pois, elementos
essenciais, quer a criagdo de Adao, quer a transformacao / preparagao do espago natural;
neste, o resultado ¢ evidente nas «plantas»: «Rapidamente descem em crateras concisas/

E seiva / E derramam perfume como lava» (P. 31).

De acordo com a BH, Génesis 1:1-3: «No principio Deus criou os céus ¢ a terra»; «A terra era sem >°

forma e vazia»; «O Espirito de Deus movia-se sobre as aguasy».

51 O recurso que pontualmente faremos a BH, na sua lingua original, ajuda-nos a esclarecer aspetos que
consideramos nucleares nesta teopoética: o seu enraizamento nos textos biblicos, em especial o AT.

52 Para Paulo Junior, o homem, «adamy, esta descrito em « n*wxX12 Bereshit / Génesis 2.7 como aquele que
recebeu a nnw10»n (nishmat chaim) folego da vida / sopro da vida / respiragao e entdo tornou-se w1 °n
(nefesh chaid) alma-vivente, ser-vivo. Ao ler /Xp" (Vaikra) Levitico, 17.11: °> w1 2wan / 072 ki néfesh
habassar badam (porque a alma da carne esta no sangue.), pode-se compreender, numa hermenéutica mais
moderna, que quando “adam” recebeu o divino sopro da vida, isto vivificou todas as particulas de po, as
células, criou as veias e artérias, permitindo que o coragdo pulsasse o sangue com o ar /oxigénio por todo
o corpo / carne, mantendo-o na condicdo de ser-vivo.(Junior, 2018) Consulta em 18-04-18 em
www.filologia.org.br/iv.
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Por conseguinte, a semelhanga da regeneragao do planeta, os coracdes dos homens
também sdo objeto do fogo regenerador, e, ndo obstante os liquidos «vinho», «leite» e
«agua, que derramam sobre si, ndo conseguirem fazer cessar o poder do «amor», pois
«Também os coragdes dos homens ardem / Bebem vinho, leite e 4gua e nao apagam / O
amor» (idem), a semelhanga entre a renovagdo da terra € o coracado dos homens ¢, de
acordo com o eu lirico, uma analogia possivel dada a condi¢do «terrestre» do humano.
Deste modo, o ser humano enquanto recetaculo e instrumento de poeira terrestre que
encara o seu fim, «O chado tornou-se a ultima paisagem» (P. 98), é, simultaneamente, o
agente que transporta em si o fogo transformador: «O fogo ¢ provisao e possessao» (P.
32). Esta dualidade ¢ reveladora da consciéncia tragica existéncia humana presente nesta
poética. Perante tal concecdo, a decisdo do sujeito € clara: «Vou construir o labirinto para
a morte / Deitar o corpo sobre o p6 para morrer» (P. 66), e isto apesar de se preparar «Para
encontrar o peso exato / Do corpo que se elevay (idem), ou seja, um corpo que fica «]...]
a sombra da flor mais alta» (P. 22) ¢, ndo s6 um corpo em lugar seguro, mas ¢ também,
um corpo que aguarda «A manha [que] move a pedra sem raiz / O seu repouso de arvore
em flor.» (P. 23).

O drama existencial do sujeito lirico adensa-se, ao despertar a consciéncia para a
existéncia de um elemento que, como sabemos, a par da agua, do ar e do fogo, modela e
¢ modelado pela humanidade; referimo-nos ao barro. Ora, a terra, argila, ou o barro, estdo
na origem do homem, e homem ¢é «barro» (Génesis, 2:7). A partir da cosmovisdo biblica,
0 homem existe na sua condi¢ao de barro. Disso mesmo o sujeito poético nos da conta
quando, pretendendo «explicar» o «cantaro», afirma: «O homem ¢ uma caverna / O
cantaro o seu segredo» (P. 94); como «cavernay, enfrenta um «vécuo existencial»*’e, ao
revelar a sua identidade, confessa: «[...] sou/ O himus, o barro nas margens / O homem
que nunca compreendeu» (P. 271). A condi¢do cavernosa assemelha-se a uma auséncia,
a uma distancia, a uma caréncia que, como ja vimos, sdo caracteristicas que identificam

este sujeito.

Por conseguinte, o barro ¢ metafora adequada para designar a fragilidade e as limitagdes
da condi¢do humana (a nossa mortalidade), porque tal como o barro ¢ insignificante e
pode ser objeto de muitas transformagdes, até um dia se tornar apenas pd, do mesmo

modo, o corpo humano, na sua fraqueza e insignificancia, apesar de poder passar por

33 0 entendimento do humano no século XX, como «vacuo existencial», deve-se a Viktor Frankl, o criador
da «Logoterapia», quando diagnostica, «[...] um sentimento profundo de falta de sentido, que se associa a
um sentimento de vazio - razéo pela qual falo de um vacuo existencial.» (Frankl, 2017:9-10)
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muitas transformagdes, um dia sera apenas po da terra. Contudo, o humano nao ¢ apenas
um “idolo de barro”. Neste sujeito aberto ao mundo, e em processo de descoberta do
divino, como alias, veremos quando nos debrugamos sobre a tematica dos Homens que
sdo como lugares mal situados, a consciéncia da mortalidade da condi¢do humana, ¢ a
dignidade da humanidade, sdo aspetos reafirmados por um eu que, em demanda do divino,

4

encontra na ambiguidade do pé da terra a da imago dei a sua identificagdo com o barro®*,

e também o desejo de superar tal condi¢do mortal.

Este sujeito, mais uma vez, revela na sua complexidade uma duplicidade essencial; isto
¢, entre a consciéncia do caos e a necessidade da ordenagao «explicativa» dos fendmenos,
cria, transforma-se (transforma), reorganiza-se, evolui e sugere-nos que ser humano ¢
estar em mutacao, a partir do barro em direcdo a noosfera (dimensdao do pensamento)
onde, de acordo com Teilhard de Chardin, se situa a meta do «invélucro pensante», ou
seja, a plenitude psiquico-espiritual do «fendémeno humano» sobre o planeta terra
(Chardin,1970:202) 3. Isto significa que estamos em presenca de um eu para quem a
consciéncia da condi¢do e limitagdo ontologicas impostas a humanidade, o transportam
para uma posicdo de patodicéia,’® na qual o caos € a ordem, o finito € o infinito, 0 morrer
e o renascer, a luz e as trevas sdo dualidades que o sujeito experimenta no seu caminho

em direcdo ao sentido, ao pleroma.>’ Para atingir esta dimensio, o fogo constitui-se como

54 Mais uma vez o didlogo com o intertexto biblico parece evidente pois, de acordo como o livro biblico do
profeta Isaias, (64.8), lemos: «Mas agora, 6 Senhor, tu és o0 nosso Pai; ndés somos o barro, ¢ tu 0 nosso
oleiro; e todos nds obra das tuas maos.» Este parece ser o sentimento que o sujeito poético assume.

55 Uma sintese (possivel) do pensamento de Teilhard de Chardin encontra-se em Dogmdtica Cristd, Volume
2, 2% edigdo organizado por Carl E. Braaten & Robert W. Jenson. De acordo com os autores: «O
paleontologo e jesuita francés Pierre Teilhard de Chardin sustentava uma posigdo Unica, ja que combinava
uma profunda erudi¢do cientifica com uma perspetiva teoldgica imaginativa. Ele concebia a humanidade
como parte de um processo evolutivo universal que se move do alfa até ao omega (Apocalipse, 1:8). A
cosmosfera (o mundo inanimado), a biosfera (o mundo animado), a noosfera (0 mundo humano) ¢ a
cristosfera (o ambito de Cristo) sdo os principais estagios do processo evolutivo e ascendente. Através da
hominizagdo, os seres humanos se tornam humanos, realizando a transi¢ao do mundo animal para o mundo
do pensamento, para a noosfera. Através da cristificagdo, o processo evolutivo chegara a sua consumagao
e todas as coisas serdo acolhidas em Cristo. O universo, ¢ dentro dele a humanidade, tém um destino e
futuro definidos.» (2007:531).

56 Conceito criado por Viktor Frankl, segundo o qual «O homem tem necessidade de encontrar um sentido
para a sua experiéncia do mal e do sofrimento que o acompanham de forma inexoravel no decorrer da sua
existéncia.» (Frankl, 1978:143) Este conceito ¢ utilizado por Alex Villas Boas, no contexto da relagdo entre
a teologia e a poética. Para este autor, «A poiésis contemporanea, por sua redescoberta da mimésis [...] se
abre como aisthésis que ilumina a propria existéncia, enquanto forma de se conhecer diante do texto
oferecendo imagens que articulem sua experiéncia existencial, bem como provocando uma catharsis da
situagdo patica do ouvinte/leitor em direcao a uma atitude como resposta aquilo que lhe afeta a existéncia,
ou ainda como aqui categorizamos como patodicéia.» (Boas, 2016: 95)

57 Pleroma ¢ lexema de origem grega que, de acordo com o Apodstolo Paulo, significa «Plenitude Divina»
(Colossenses 2:1). Para Hans Kung, interprete de Teilhard de Chardin, «Esta pleromizagio, este atingir da
plenitude, esta evolugdo do homem e do cosmos para diante e para cima, culminara no Cristo cosmico
universal, que ¢, para Teilhard, a unidade da realidade do mundo e de Deus em pessoa.» (Kung, 2005:113)
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que «a for¢a motriz» que impulsiona o processo de ascensdao em direcdo ao «estado

poético» aspirado.

Num poema onde sao evidentes marcas da arte poética da tradi¢do pastoral, «A estrela
nasce da raiz carbonizada» (P. 32), o sujeito lirico constata a for¢a geradora e devastadora
do elemento primordial (fogo), e nessa sequéncia d4 uma «explicacdo» que se afigura
clarificadora: «O fogo ¢ provisdo e possessaon(P. 32). Compreende-se que a «raiz
carbonizaday», o «caule queimadoy, os «bois afogueadosy (id., ibid) estejam na origem da
«estrelay em explosdo que, no poema «livro do Apocalipse» (P. 211), tem uma fun¢do
essencial: «O homem pde a estrela na direcao da viday. Sem a luz da verdade e da justica,
o ser humano vive na escuriddo da ignorancia e nas trevas da iniquidade, dai a necessidade
de luz e de iluminagdo que a estrela simboliza, como elemento que representa a luz do
espirito divino no homem e, por isso mesmo, a superacdo da escuriddo da morte e dos

abismos das trevas e dos poderes do mal®®,

No contexto do livro EAOA, e no poema em analise, em particular, a «estrela» evidencia
a «estrelay simbolo do brilho, e da referéncia pessoal ou social, sendo metaforicamente
entendida como guia, orientagdo para o caminho que cada um pode / deve percorrer. Por
1ss0, para se atingir o «estrelato», ¢ necessario que o fundamento («raiz») seja testado ao
«fogo» das dificuldades e tribulagdes da vida; também ¢é condi¢do, para que a «estrela»
brilhe, que se verifique a queima do «cauley; isto €, «Os caules levantam-se/ Cheios de
crias recentes» (P. 31) e isto na medida em que se der a queima do «caule» anterior. Como
¢ possivel ao ser humano ter estatura ética e humana que suporte as dificuldades e lutas
impostas pela existéncia, se ndo tiver, por outro lado, uma estrutura moral e ética refinada

no «fogo» da provacao que resulta do confronto com a realidade?

Para vencer os obstaculos e, a semelhanga dos «bois afogueados», quando «Passam entre
medas que alumiam o caminho para casa», o «fogo» purificador e regenerador existe para
realizar o seu trabalho de recriacdo: «O fogo é provisdo e possessdo». Neste verso, de
acordo com o sujeito poético, encontra-se uma «explicagdo», isto €, o discurso

pedagdgico do sujeito visa ndo s6 descrever o processo desenvolvido pelo fogo, mas

58 Na tradi¢do judaico-cristd, o livro biblico de Daniel identifica os sabios e os ressuscitados com estrelas,
(Daniel, 12:3) «Os que forem sabios, pois, resplandecerdo como o fulgor do firmamento; e os que a muitos
ensinam a justi¢a, como as estrelas sempre ¢ eternamente.»
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também assinalar a finalidade do fogo. Este tem como objetivo a renovagao da terra, a

recriagdo do mundo e, muito em especial, a transformagao mental e espiritual do Homem.

S6 nesse processo purificador e transformador sob a agdo do fogo, se d4 a emergéncia das
potencialidades da noosfera, ou seja, a esfera do pensamento humano pode ser objeto de
uma transformacao, de uma conversao, que ird potenciar o surgimento de um novo
Homem. Este, a semelhanca das plantas, ao tornar-se uma criacdo nova, tem um novo
destino e assume um novo sentido na sua caminhada espiritual; além da «bussola que
arde», que o orienta no caminho, encontrou sabios € mestres que o ajudardo a vencer as
dificuldades e obstaculos; ou seja, no verso: «E ha constelagdo na mao / Que leva o
gado.», estdo representados aqueles que, como mestres espirituais, iluminam o caminho

e dao sentido a jornada que cada homem precisa realizar.

No entanto, para que ocorra renovacao e venham «crias novasy, necessario ¢ que as raizes
das plantas sejam queimadas no fogo, que o «caule» seja «queimado» e, se isto ocorre
nas arvores, que dizer dos bois? Estes «afogueados», «em chamas com os cornos
espigados» (com armas de morte e destruicdo), devem ser submetidos ao poder
regenerador do fogo. Estes «bois» s6 abandonam as suas «medas», os seus «motdes» de

riqueza, se forem «queimados» no fogo purificador, da justica e da verdade.*

Sendo a caminhada da vida um percurso de subida (e descida) de degraus, onde se
instalam inimeros obstaculos, a orientagdo vital representada pela «btissola que arde» ¢
entdo iluminada, aquecida e energizada pelo «fogo»; de tal modo este processo ¢ poderoso
e de efeitos multiplicadores, que surgem «constelagdes na mao» de todo aquele que
conduzir outros nos dificeis trilhos da existéncia, isto €, aquele «Que leva o gado» poder-
se-a orientar por outras «estrelas», ao decifrar os sinais «césmicos» € tornar-se, por sua
vez, ponto de referéncia para outros que queiram navegar de modo seguro no largo oceano
da existéncia humana. Por vezes, a «bussola» brilha nas maos daqueles que conduzem as
comunidades humanas, como brilho de vaidade e egoismo; para o sujeito poético, o mais
importante ¢ «A bussola que arde», so essa foi reduzida a cinzas e, como tal, pode ser
substituida por «Constelagdes» (onde brilha uma pluralidade de estrelas) com o brilho da

justica. Pois aquele que orienta a Historia, aquele «Que leva o gado», concede o brilho

9 Este poema, se entendermos a sua dimensdo ética como uma leitura possivel, aproxima-o de alguma
teologia profética, presente na BH, na medida em que os profetas de Israel, procuravam o pathos divino
neles, ndo como uma emocéo (ir-)racional, mas como uma atitude de dentincia em face da quebra da ética
violada. Sobre a dimensdo profética do pathos divino, cf. Abraham, Joshua Heschel, Los Profetas 11
Conceptiones Historicas y Teologicas, 1962, Editorial Paid Buenos Aires, Argentina.
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auténtico a quem vive em func¢do da luz da justica®. A intertextualidade com os textos
biblicos parece-nos flagrante, como podemos ler no livro biblico de Daniel, o profeta,
onde encontramos, em embrido, uma certa filosofia da historia; entre outras passagens, o
capitulo 2 deste livro profético é particularmente relevante®'para a nossa leitura deste

poema.

Com efeito, neste contexto, a tradigdo poética da pastoral®?

representa, na poética fariana,
uma linha de leitura de pleno significado e expressdo estética. Trata-se, como sabemos,
de uma concegdo poética que durante milénios se impds no seio de diferentes tradigdes
culturais®. Nos textos biblicos, na literatura classica greco-romana, em autores cristaos,
no romantismo, e ainda hoje, como demonstra Fernanda Monteiro Vicente, no seu estudo
intitulado® O Locus Amoenos na produgdo narrativa de Jilio Dinis, assistimos a sua
continuidade com diversos cambiantes. O autor DL nao ficou insensivel a esta tradi¢ao
literaria; alguns poemas presentes na Poesia fazem eco e ddo-lhe expressdo, como ¢ o
caso dos poemas: «A estrela nasce da raiz carbonizada», (P. 32), «Largo ¢ o aberto
abandonado» (P. 33), «Como as crias no colo dobrasse as patas» (P. 35), «cAmanhecemos

sem materiais suficientes para a luz total» (P. 131) e «Pastagem onde o pastor descansa»

(P. 262).

%0 'Na BH, no livro do profeta Daniel (12:3), a metafora das estrelas refere que «Os que tém o entendimento
e sdo sabios resplandecerdo com o fulgor do firmamento; e todos quantos se dedicam a conduzir muitas
pessoas a verdade e a pratica da justica, serdo como as estrelas: brilhardo para sempre, por toda a
eternidade!» Também no Evangelho de Mateus, na «Explicagdo» da parabola do trigo e do joio, o texto
termina com a promessa, «Entdo os justos brilhardo como o sol no reino de seu pai. Quem tem ouvidos
ouca.» (Mateus, 13:43)

61 Daniel (2: 20-22): «Disse Daniel: Seja bendito o nome de Deus para todo o sempre, porque sdo dele a
sabedoria ¢ a forca. (21) Ele muda os tempos ¢ as estagdes; ele remove os reis e estabelece os reis; ¢é ele
quem dé a sabedoria aos sabios e o entendimento aos entendidos. (22) Ele revela o profundo e o escondido;
conhece o que estd em trevas, e com ele mora a luz.» Como para o profeta, a «luz», a «sabedoria» e a
transformagdo da historia eram resultado da agdo do eterno que agia através dos seus profetas e governantes;
assim também, para o sujeito a abundancia e poder resultam do «fogo» que ilumina o caminho, «A bussola
que arde», e da presenga e ac¢do do divino que, como «Bom Pastor» conduz o seu rebanho, através dos
pastores (mestres da sabedoria divina) «E ha constelagdes na mado/Que leva o gado». (P.32)

62 De acordo com Massaud Moisés (1974: 343), citando Alphonsus de Guimaries, trata-se «da inflexdo
mistica, o culto a espiritualidade e a tendéncia medievalizante.»

63 Maria Eduarda Ferraz de Abreu, em «Pastoral», considera que «A ideia dominante do Pastoral é a procura
de um refiigio no mundo natural, idealizado, como lenitivo e prote¢do contra conflitos e agressdes sofridas
na sociedade urbana ou na corte. E assim uma forma de primitivismo ou saudade de um passado edénico —
o Paraiso Perdido da mitologia cristd — ou a Idade de Ouro difundida por Hesiodo, Virgilio e Ovidio.»
Maria Eduarda Ferraz de Abreu «Pastoral», E-Dicionario de Termos Literarios (EDTL), coordenagdo de
Carlos Ceia, disponivel em: http://edtl.fcsh.unl.pt, consultado 20-03-18

84 Cf. Vicente, F. M. (2011) O Locus Amoenus na producdo narrativa de Julio Dinis, (Tese de
doutoramento ndo publicada), departamento de linguas e culturas, Universidade de Aveiro. Entretanto, foi
publicado o estudo, O locus amoenus na Literatura Portuguesa do Renascimento ao Maneirismo (Vicente,
2007), com base na dissertacdo de mestrado da autora.
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2.4. Arvores, ninhos e péssar os.
2.4.1. Arvores, ninhos e passar os uma «explicagio» fariana.

Uma poética do humano é sempre uma pedagogia de sabedoria, reflexdo e agao, isto &,
uma poética que contribui para o crescimento moral e intelectual do Homem; esta ¢
também uma das carateristicas da poesia fariana. Num dos poemas que evidenciam essa
preocupagao pedagogica, ainda no ambito deste livro, EAOA, encontramos o poema «Se
fosses passaro baterias as asas para destruir a armadilha» (P. 37). Neste poema, o sujeito
poético dirige-se a um tu (que pode ser ele proprio), através de um processo anaforico, a
partir da oracdao subordinada adverbial condicional finita, e exprime um conjunto de
condicdes hipotéticas, de acordo com a comparagcdo da agdo do destinatario, onde

abundam «agdes» com arvores, ninhos, passaros € «outros animais.

Com efeito, a natureza como fonte de conhecimento e esclarecimento sempre foi uma
constante ao longo da evolugao cultural da humanidade; quer seja no plano filosofico,
literario, teoldgico, ou outro, as arvores sempre surgiram como arquétipos da humana
condi¢do. Como afirma Chesterton, «O homem ¢ [...] algo semelhante a uma arvore,
cujas raizes se alimentam da terra enquanto os ramos mais altos parecem subir quase até
as estrelas.» (Chesterton, 2009:107). Também o salmista do Salmo 1, no contexto da
poesia hebraica, compara o ser humano a uma arvore plantada junto de ribeiros de aguas

tranquilas®.

E essa metafora, como ocorre no poema «Como doem as arvores / Quando vem a
Primavera / E os amigos que ainda estdo de pé» (P. 34), chama-nos a atengdo para a
aproximagao entre o desenvolvimento dos homens e das plantas. Semelhantes a arvores,

os seres humanos sofrem com as dores de crescimento, € ndo sdo apenas as dores fisicas,

%5 De acordo com o texto da tradugdo da Biblia para Todos, BPT, «Feliz 0 homem que ndo segue o conselho
dos maus, ndo se detém no caminho dos pecadores, ndo toma parte na reunido dos provocadores! Antes poe
toda a sua alegria na lei do Senhor e nela medita de dia e de noite.»

Ele ¢ como uma arvore plantada_a beira de agua corrente, que da o seu fruto na estagdo propria e cujas
folhas ndo murcham. Em tudo o que faz ¢ bem-sucedido.» (Salmo 1:1-3.)

De referir que, como explicam os tradutores da BPT na introdu¢@o ao livro dos Salmos: «[...] Em nenhum
outro livro biblico, como neste, se revela o ser humano universal, enquanto individuo ou membro de uma
coletividade, na mais variada gama de emogoes € crises existenciais, comuns a seres humanos de todos
tempos e lugares. Nele encontramos a perplexidade perante o sentimento de injusti¢a social e a prosperidade
dos maus; a angistia em situagdes de provacao, o desespero da depressdo, a ansiedade e o medo do futuro;
a saudade da terra natal, no meio do exilio, ou a sensagdo de desamparo por parte de Deus. Salmos constitui
ainda um testemunho da relagdo do Homem com o divino: o divino que a alma humana anseia por adorar,
o divino que ora se sente como estando longe, ora como estando perto, ora aparentemente ausente ¢
indiferente, ora profundamente interessado e implicado no bem-estar do Homem.» (BPT,2009:733)
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sao também as dores da alma, as amarguras, as tristezas, as depressoes que os atingem, e,
tantas vezes, se transformam em conflitos sociais. Sdo dores motivadas por razdes
diversas, também dores originadas pela auséncia de quem se ama, de quem se gosta. E,
justamente, a dor que o atinge «Os amigos que ainda estdo de pé» (outros ja estdo em
terra, caidos, no po da terra), semelhantes a arvores que sofrem com o crescimento € as
intempéries que o estar vivo implica. A identificagdo das «Arvores e outros animais» é

objeto de «explicagdo» neste noutros poemas, como iremos ver.

De facto, o sujeito «sente» a «dor» das arvores «Magoa ver a magndlia cair.»(P 343), e
compara o seu estado emocional ao «sofrimento» por que passam as arvores sedentas.
Muitas vezes, sdo as pessoas (como arvores mal situadas) que sofrem com «fome e sede
de justica!» O sujeito poético fariano, de igual modo, «sente» a «dor» das arvores, ndo no
verdo, mas na primavera. Como sabemos, esta estagdo simboliza a época da juventude,
do crescimento fisico e psiquico do humano; a primavera é caraterizada pela frescura,
cheiros variados de plantas e flores, renascimento e regeneracao da natureza; como tal,
implica «dores de crescimento». A juventude ¢é, simultaneamente, um tempo de
desenvolvimento, alegria e «quedas» motivadas pela imaturidade da verdura dos anos. A
dependéncia do sujeito é nao apenas genética, ¢ também ecoldgica, sociologica e moral.
Como cultivar a amizade, sem alimentar e frutificar a amizade? A arvore frutifera ¢ aquela

que ¢ cultivada.

Sdo, assim, também os «amigos que ainda estdo de pé»; os homens (os amigos)
comparados a arvores sofrem com o processo de evolugdo, experimentam as «dores de
crescimento» que 0s vai preparar para o necessario amadurecimento que vira no «verao»
da vida. Como arvores plantadas junto a ribeiros de dguas limpidas, se conseguirem
encontrar o seu espago terrestre, se forem «Homens bem situadosy», serdo como arvores
frondosas e produtivas. Problematica ¢ a situacdo daqueles que sdo lancados para um
«lugar mal situado», com muito espaco, porque «Largo ¢ aberto abandonado» (P. 33).
No entanto, ndo esta tudo perdido, «E o vazio ¢ pata que sustenta / De leveza o ramoy;
ou seja, ¢ indispensavel um espaco de liberdade, que possibilite um crescimento saudavel
para as arvores, 0s animais e os seres humanos. Sem liberdade fisica, psiquica e espiritual,
nao hé crescimento saudavel do organismo, o corpo fica atrofiado e a alma alienada. Tal
como «O passaro amanhece/ E o seu bico ndo fere o seu canto» (P. 33), os humanos
necessitam de acordar para a vida, com o pensamento iluminado pelo «sol da justica

matinaly, sem que os instrumentos fisicos e psiquicos que os constituem limitem ou
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condicionem a expressao livre do seu pensamento, a sua voz, o seu canto, a sua arte, € as

suas emogoes ¢ sentimentos.

O sujeito reitera, com este entendimento, a sua tentativa de «explicar» o comportamento
dos «Homens que sdo como lugares mal situados» (P. 125), a partir da realidade
conhecida das «arvores e outros animais». Um dos elementos naturais mais recorrentes
nesta poética é o «passaro», ou, entdo, 0s «passaros» que esvoagam com O Seu VOO

irregular, as arvores.

As aves foram, desde sempre, objeto de meditagdo, estudo, admira¢do e, como ¢
compreensivel, representadas através das mais variadas formas de expressao estética. No
contexto da tradi¢do cultural em que se insere o sujeito poético, a cultura judaico-crista,
as aves simbolizam, muitas vezes, o veiculo que transporta a mensagem do céu para a
terra; representam, noutras vezes, a libertacao e subida das almas das prisdes terrestres,
dos seus corpos decadentes, para os céus; sdo ainda simbolos da inteligéncia e da

sabedoria®.

Numa linha de lirismo pedagdgico, na sequéncia do ensino do mestre de Nazaré, que
aconselhava aos seus discipulos (alunos): «Sede, pois, prudentes como as serpentes, mas
simples como as pombas.» (Mateus, 10:16), este sujeito assemelha-se, por vezes, a «um
homem bem situado», enquanto pedagogo, junto das «arvores», € na observagao dos
«passarosy; aproveita ainda o facto de ser ouvido a partir do cenario natural, composto
por elementos como sejam «insetos», «abelhasy, «formigasy, «flores», e, naturalmente,
«passarosy, todos simbolicamente relevantes para o seu propdsito pedagogico e a sua

atitude didatica. A paisagem natural e rural € uma constante nesta poesia.

Com efeito, o didlogo que o sujeito mantém com o destinatario da sua «licdo», ndo
obstante o seu elevado propdsito, choca com a realidade expressa no verso, «Mas és voo
pela sombray. A dialética de «Se fosses...» / «Mas és», constata a realidade frente a esta

«(im)possibilidade». Os contrastes «sombra» / «luz» presente no poema, € «noite» /

66 Caso especial é o da pomba, geralmente «[...] associada ao mundo espiritual, simbolo da pureza, da
dogura e da mansidéo natural, associada a simplicidade e a0 amor.» (Alves, 2006:329) E também simbolo
do Espirito Santo; «[...] o Espirito desce «em forma de pombay para dizer que o mundo vai sofrer uma
transformagao radical, uma recriacdo.» (Op. cit. p. 333) Herculano Alves no seu estudo sobre os simbolos
biblicos, chama ainda a atengao para o significado numérico do termo pomba em grego. «De facto, somando
os nimeros correspondentes a cada uma das letras do termo «pomba» (em grego, PERISTERA), obtém-se
o nimero correspondente a Alfa (=1) e Omega (=800) =801. Se ndo vejamos: P= 80; E=5; R=100; /=10;
$=200; 7=300; E=5; R=100; A=1. Portanto, dizer que Jesus ¢ a pomba ou dizer que Ele é 0 Alfa e 0 Omega,
¢ a mesma coisa.» id., ibid.)
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«diay», sdo potenciadores de atitudes diversas perante a realidade; face ao mistério da
existéncia da «luz», e da auséncia da «luz», a que chamamos «trevas», companhias
incessantes da humanidade, desde sempre, com as quais o humano se defronta, o sujeito
vé-se condicionado perante circunstiancias que nao controla. «Se fosses passaro baterias
as asas para destruir a armadilhay, afirma o sujeito que reconhece a impossibilidade
«natural» do estatuto do «khomem-péssaro»; de facto, «Sé o passaro vive para o voo.» (P.
100) No entanto, embora o destinatirio ndo «viva para o voo», ele «é voo pela sombray.
Tal como o voo da ave simboliza rapidez, ligeireza e liberdade, o ditado popular
tradicional «ser livre como um passarinho», embora agradavel, ndo corresponde a
realidade, porque, como sabemos, os «passarinhos» estdo limitados ao seu instinto e
condicionados a sua natureza, ao passo que o ser humano ¢ vocacionado a pensar, sentir,
agir e expressar os seus sentimentos, opinidoes e emocdes de modo livre, embora tantas
vezes 1sso ndo aconteca. «Se» € condi¢do de instinto ¢ limitacdo natural, mas ser «voo
pela sombray €, por outro lado, um estado mais alienante e negador da condicao ideal do
ser humano; viver na «sombra» de alguém, seguir alguém pela «sombra» e ser ofuscado
pela «sombray, dada a constatagdo «Mas és voo pela sombray, coloca o destinatario numa
posicdo a «sombray, como expressdo de ambiguidade, pode significar ocultamento, ou

por outro lado, sinal e projecao de algo que ultrapassa a compreensao do sujeito.

As «sombras» das arvores sdo muito importantes e necessarias, quanto maior for a luz e
mais forte for a intensidade e calor do sol; sem estas «sombras», como seria possivel a
sobrevivéncia dos animais ¢ dos homens? A interpretagdo do poema esta dependente do
estatuto do destinatario. De acordo com a leitura que Carlos Nogueira realiza do poema
em questao, ¢ legitimo afirmar a expressdo de um tu:
Mas o tu (mais uma vez: o proprio eu, Deus, outro tu?) também € obscurecimento ¢ sombra,
negatividade definida no desencontro com os seres mais simples de uma natureza apolinea em
que o eu diz uma experiéncia de deslumbramento (uma experiéncia do minimo e do
incomensuravel ou do minimo incomensuravel e da vastidao infinita). Esse desencontro &,
neste texto, uma evocagdo que cria uma projecdo de metamorfoses pelas quais um tu, na
multiplicidade da natureza salvaria o mundo (:) (Nogueira, op. cit. p. 44)
Com efeito, 0o Homem ndo pode «bater as asas para destruir a armadilha»; ndo é como as
aves; nao faz «zumbir a revolta», como as «abelhasy»; e também ndo consegue produzir
como as «flores», e armazenar como as «formigas». Pode, no entanto, através da
«sombray, da escuriddo dos dias mais negros, ¢ das noites mais escuras, vencer os

obstaculos criados pela injustiga, onde cadeias, «armadilhasy e prisdes (mentais) ofendem
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e maltratam os humanos e a sua dignidade natural; pode, pela sabedoria, justica e amor,
trazer a «luz», que afasta os «circulos» infernais da maldade e da injustica; pode
estabelecer «a ordem» e o descanso, onde as situagdes de caos se apresentem; pode
transformar o mundo, tantas vezes infernal, num paraiso, onde ndo faltem flores para
inundarem a terra de perfumes de paz e alegria, perante as quais a corrup¢ao nao consiga
germinar, independentemente «das estagdes» politicas, ideoldgicas ou econdmicas; pode,
em suma, criar beleza, polinizar paz, armazenar e distribuir amor em todos os caminhos

por onde caminham os seres humanos..

Em sintese, talvez a expressdao «Mas €és voo pela sombra» garanta ao sujeito, € ao
destinatario, a certeza e a convic¢do de que, apesar de todas as condicionantes, e
situacdes-limite, que se erguem contra a condi¢do humana, mesmo assim, vale a pena
viver, amar, sofrer e ser humano. Como exclama o sujeito poético em registo paralelo:
«Sei bem que ndo mereco um dia entrar no céu/ Mas nem por isso escrevo a minha casa
sobre a terra» (p. 62) isto €, o sujeito assume, entdo: nao serdo as minhas fraquezas
humanas, os meus defeitos, erros e pecados, que me vao desviar da vocagdo que me
habita; o que o sujeito ndo consegue realizar ndo justifica ou exclui o que estd ao seu
alcance. Ou melhor, a simplicidade da pomba nao exclui a inteligéncia e prudéncia da
serpente. A luz e a sombra, a morte e a vida, o ser € 0 ndo ser, o bem e o mal, sdo opgdes
frente as quais ¢ necessario exercer a liberdade interior que ¢ vocacdo Unica do ser
humano; estas dimensdes sdo validas para quem pretende atingir a plenitude do estado
poético, para quem anseia evoluir em dire¢do a maturidade e espiritualidade; a superacao

do estado puramente bioldgico, material e carnal (cosmoesfera) ¢ um desafio permanente.

Com efeito, a simbologia dos passaros esta disseminada por outras composi¢des, sendo
que nestas assume sentidos complementares e / ou diversos do sentido do poema que
estamos a ler. O eu prossegue a sua «explicagdo», fazendo uso dos «passaros». Por isso,
na sua demanda por claridade, mais vida e luz, caminha acima do «chao», na espectativa
de conseguir a redencdo possivel, que o livre das agruras do po da terra. Entdo
testemunha: «Ando um pouco acima do chdao/ Nesse lugar onde costumam ser atingidos/

Os passaros/ Um pouco acima dos passaros» (P. 39).

A evolugdo espiritual e a necessidade de crescimento, como as arvores em dire¢ao ao céu,
leva-o a lamentar a auséncia do «sinal» pleno, aquele que conduz e orienta para o Alto.
Talvez por isso, «A incomparavel paciéncia de procurar o alto/ A verde bondade de

permanecer/ E orientar os passaros» (P. 44) seja uma das fun¢des das arvores que crescem
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e permanecem frondosas para que as aves nao apenas construam os ninhos, mas tenham
também uma referéncia no horizonte para sinalizar o voo, isto ¢, possam, assim, subir e
descer (verticalidade), voar na (horizontalidade) e rodopiar (circularidade), em voos

SUCessivos.

O movimento do olhar ¢ outra experiéncia vital, parte inerente a humanizagdo da
paisagem humana, com a qual o sujeito identifica a presenca das aves. «Mas o mover das
palpebras foi o que herdamos dos passaros / Diante dos olhos s6 se repete o passar»
(P.114); um corpo inserido na natureza apura o olhar, abre os olhos e fixa-o na luz que
esta refletida nos elementos que organizam a paisagem. O ser caminha, o sujeito ¢
simultaneamente po da terra e imago dei, consciente da heranga que procura explicar, e,
apesar da expressdo reveladora de uma consciéncia agonica, face aos desafios da

dramatica existéncia que convive com a contradi¢do que o habita, continua a ser:

[...] Uma crianga semeando
Flores

E aves e passaros

Comendo as sementes

E na morte. O regresso

Das flores em mim

(P. 407)

2.4.2. Arvores, ninhos, passar os e a intertextualidade com Ruy Belo
A leitura desta sec¢do, «Explicacdo das arvores e outros animais», ndo estara completa

se, paralelamente, ndo procedermos a leitura do poema de Ruy Belo intitulado «Algumas
proposi¢des com passaros € arvores que o poeta remata com uma referéncia ao coragaoy,
incluido no livro Homem de Palavra(s):«Os passaros nascem na ponta das arvores / As
arvores que eu vejo em vez de fruto ddo passaros / Os passaros sdo o fruto mais vivo das
arvores / Os passaros comeg¢am onde as arvores acabam / Os passaros fazem cantar as

arvores [...]» (Belo, 2014:308)

Com efeito, ¢ precisamente Ruy Belo, com o poema acima identificado, ao nos transportar
para o reino das «arvores e passaros», que espelham os pensamentos que sdo gerados e
alimentados no «cérebro» do poeta, nessa convergéncia de imagens e emogdes que

conduzem a apologia de uma certa visao «ecopoética», onde o canto do poema, o canto
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dos passaros e o pensamento se confundem. Ndo estamos perante uma «biopoética»,’
mas sim face & metamorfose de um sujeito em processo de descoberta da esséncia do po
da terra, que lhe penetra o coragdo, a razdo e a «copa cerebral», para quem os passaros e
as arvores, ao permitirem a conexao com realidades mais profundas, porque surgem do
mais intimo, potenciam a revelacao do eu, na sua interligacdo corpo / paisagem natural.
Por isso, para o sujeito poético fariano, hd homens «Que trabalham na sombra da copa
cerebraly (P. 127) e, como tal, regam, limpam e tratam a «arvore» onde os passaros

vivem, recolhem os frutos da arvore quando os péssaros nao os impedem.

Este sujeito consciente da sua dependéncia cosmica, por sua vez, procura transformar a
sua hybris com a energia espiritual que resulta, ndo da «biopoética®®digital», mas da
«bioétican, a partir da contemplacdo e observacdo demorada do mundo natural. Deste
modo, «Os passaros nascem na ponta das arvores» e, curiosamente, «Os passaros sdo o
fruto mais vivo das arvores» (Belo, op. cit. p. 308). Significa isto que estamos perante um
sujeito poético que assiste a transformagao de uma arvore que, em vez de frutos produz
vida animal, isto €, a vida que nasce do reino vegetal, transforma-se em vida almatica ou
sensitiva; a imaginacao do sujeito permite-lhe conceber uma arvore que produz passaros;
claro que os humanos «penduramy acessorios em forma de péassaros nas arvores, como
forma de expressao artistica ou como motivos ladicos. No entanto, quando o sujeito
contempla a paisagem vé-se inundado de carinho e ternura, até porque observa o local
onde os passaros constroem os seus ninhos, pdem os seus ovos, € onde nascem e crescem

0s novos passaros; nesta medida, as arvores sao «maes» de aves.

Como podemos observar, a relacao entre o poema de Ruy Belo e a primeira sec¢ao do
livro EAOA, intitulada, precisamente, «Explicagdo das arvores e outros animais» (P. 31-
- 44), leva-nos a perceber que o sujeito poético fariano, ao desafiar os seus leitores a

explorarem o que estd acima do «chao», aponta para o que esta acima, isto ¢, aquele que

7 Usamos aqui o termo «biopoética» no sentido que este conceito assume hoje no dmbito de uma certa
poesia experimental, como é o caso de Eduardo Kac. E possivel designar, textos e poemas que tém o mundo
natural, ndo apenas como motivo e simbolo das realidades humanas, mas também na sua materialidade
concreta, de textos «biopoéticos». Cf. Eduardo Kac, http://www.ekac.org/biopoesia.br.html acesso
1/04/2018.

8 Para Eduardo Kac, a «Biopoesia» é uma nova forma de expressdo artistica que se exprime através de
suportes variados como Video, holografia, programagao, dispositivos portateis e Internet. Além disso, o
biopoeta propde: «Agora, num mundo de clones, quimeras e seres transgénicos, ¢ tempo de considerar
novas diregdes para a poesia in vivo. Proponho o uso da biotecnologia e de organismos vivos como um
novo campo para a criacdo verbal.» Eduardo Kac em:«http://www.scielo.br/scielo.php Consulta em 18-
04-18.
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¢ um «Passageiro num degrau invisivel sobre a terra» (P. 39), ou seja, na cabeca, no
cérebro onde estdo invisiveis os pensamentos; s6 daqui, «Nesse lugar das arvores com
fruto e das arvores/ No meio dos incéndios» (id., ibid), ¢ possivel enfrentar a realidade

que «queima como fogo».

Os pensamentos que se instalam no cérebro (copa da arvore) sdo como passaros que voam
e poisam nas copas das arvores. Sdo de vdrias cores, t€ém cantos diferentes, plumagem
diversa; uns sdo agradaveis, outros sdo agressivos € perigosos; uns piam, de outros saem
arrulhos, de outros ouvem-se cantos constantemente, outros sio mais silenciosos. Enfim,
a «copa cerebral» ¢ inundada de passaros que se instalam sem pedirem autorizagdo, ao
ponto de alguns fazerem morada por muitos anos. Assim sdo 0s pensamentos que atingem
o «cérebro» do sujeito poético, sujeito este que, neste plano, representa os homens; todos
nés fazemos a experiéncia da atividade pensante ¢ meditante. Pensar ndo ¢ uma opcao,

pensar ¢ uma atividade vital.®

As arvores tém raizes, caules, troncos, ramos, € muitas produzem flores e dao frutos; sem
raizes profundas, fortes e saudaveis, ndo conseguem ser produtivas; assim sao os homens,
s6 com profundas raizes éticas e espirituais eles sdo como arvores frondosas, (onde os
passaros podem fazer ninhos) e podem produzir frutos saborosos e saudaveis. De tudo o
que constitui a arvore, o mais importante sdo as raizes. Sem elas nenhuma arvore

sobrevive.

De acordo com o sujeito fariano, os seres humanos, esses «outros animais», sao
comparaveis as arvores, pois estas «sofrem» ao nascerem: «Depois das queimadas as
chuvas / Fazem as plantas vir a tona» (P. 31); elas morrem, para de novo viverem «|...]
Mas a morte/Das plantas ¢ a sua infancia / Nova.» (id., ibid.); elas «padecem» com a
mudanga das estagoes: «Como doem as arvores/Quando vem a Primavera» (P. 34);
existem arvores que dao fruto, outras ficam infrutiferas; as primeiras localizam-se num
espago oculto, assim o eu afirma que aproximar-se do «verbo» € ser «Passageiro num
grau invisivel sobre a terra / Nesse lugar das arvores com fruto e das arvores / No meio

de incéndios» (P. 39); com o intuito de crescerem, as plantas elevam-se; também com os

% De acordo com Cury, «A psique (a alma) é constituida por um complexo campo de energia psiquica.
Nela ocorrem todos os processos que constroem as cadeias de pensamentos, transformam a energia psiquica
e escrevem os segredos da memoria. [...] O ser humano [hoje] vive um dramatico paradoxo exploratdrio.
Ele pensa, explora ¢ conhece cada vez melhor o mundo que o rodeia, mas pensa muito pouco sobre o seu
proprio ser, sobre a riquissima constru¢do de pensamentos que explode num espetaculo indiscritivel a cada
momento da existéncia.» (Cury, 2007:17)
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humanos se passa algo idéntico: «Termos das [arvores/A incomparavel paciéncia de
procurar o alto» (P. 44); os homens que buscam uma reden¢do, «[...] pdem ninhos nas

arvores para se libertarem»(P. 128).

Até Zaqueu, apesar da sua pequenez, encontrou uma arvore que lhe permitiu ver Jesus de
Nazaré¢, e por este ser visto, e perdoado (P. 166); a experiéncia espiritual da luz, ao ritmo
dos salmos, «Era uma luz como uma arvore quando cresce» (P. 176), para o sujeito que
testemunha a sua prova mistica e a compara ao crescimento das arvores; deste modo,
«Para o instrumento dificil do siléncion(P. 183), ao transportar os «instrumentos da
respiragcdo», identifica « - Uma montanha, uma arvore que lhe da abrigo - / E suspende-
0s nos ramos como pinhas que dao sombra» (id., ibid.); o eu estd consciente de que é
«uma arvore» onde o destinatario a quem se dirige se hospeda, apesar «Do fruto cortado»
(P. 189), «Da arvore que agora sou circulando com dificuldade» (id., ibid.), € como uma

planta que cresce.

De uma «arvore» se trata quando a «palavra-pessoa» (P. 191), no sacrificio do calvario,
na «Cruzy», esta sobre a «Arvore / Que bebe do homem. Arvore / Em siléncio onde
escutamos a palavra / Em carne viva.» (P. 194); numa perspetiva teopoética, a «arvore da
vida» esta plantada na cruz do calvario, que é uma arvore de madeira. Ou seja, a fusdo
entre a arvore, em forma de cruz, que suporta o corpo do crucificado, e este que ¢
comparavel a uma arvore, € nitida para o sujeito que identifica o torturado com o «Verbo
/ Tao inteiro que se fez espelho.» (id., ibid) A estaca de tortura e morte foi construida a
partir de uma arvore, e esta estaca, por sua vez, «bebe do homemy, porque se trata de uma
planta que ¢ uma «Rosa / De orvalho e sangue para o corpo trespassado de sede.» (id.,
ibid.). Por vezes, as arvores servem de referéncia ao crescimento das criangas, como as
mulheres «Do livro do Exodo» (P. 204). Por isso, «As mulheres calculavam em

pensamento /A altura que teriam os filhos entre as arvores» (id., ibid.).

A analogia entre drvores e homens parece ser um facto inescapavel, apesar dos humanos
terem uma vantagem: a sua estrutura biologica, a organizacdo somatica, embora analoga
«morfologicamente» a certas arvores, permite-lhes, contudo, a mobilidade dos animais
terrestres ¢ dominio do voo das aves. Parece ser isto que o sujeito poético pretende
«explicar» aos homens: «E pdem ninhos nas arvores para se libertarem / Da gaiola

terrivel, invisivel muitas vezes / De tao dura» (P. 128).

60



Por outro lado, o drama do sujeito poético fariano, a sua situacao agonica e perturbadora
em face do mistério das coisas, ao atribuir um significado que ndo deixa indiferente o
leitor, quando ndo encontra uma arvore onde lhe seja possivel encontrar um «encosto»
seguro, exclama: «Encosto-me a morte sem amparo ou sombra / Como o grao» (P. 42).
Entretanto, o desejo do «alto» ¢, como ja observamos, uma herangca que os homens
receberam das arvores, assim ndo ¢ de admirar: [...] Termos das arvores /A incomparéavel
paciéncia de procurar o alto / A verde bondade de permanecer / E orientar os passaros»

(P. 119).

Por conseguinte, a esperanca que pode habitar o coracdo dos homens resulta desse desejo
de chegar ao elevado, «procurar o alto», como as arvores e, desse modo, controlar os
«bandos de passaros» que pretendem fazer ninhos na «copa cerebral». O sujeito projeta
entdo para o tempo futuro, «[...] A arvore nova, videira / Que se estende sobre todos os
ramos» (P. 259); para o eu, esta ¢ a unica arvore que pode suportar todos os passaros e
saciar a sede de todos os coracdes sedentos, isto €, tal como uma planta se situa entre o
mundo subterrdneo, onde mergulha as raizes que alimentam a arvore, o mundo da
superficie que manifesta o tronco, ramos e frutos e o mundo dos céus, para onde se
dirigem os seus ramos, assim 0 humano, como uma arvore, quanto mais enraizado, melhor
sinaliza a sua existéncia terrestre e, em consequéncia, procura com mais esperanca os
céus, ou a arvore cOsmica, figura e arquétipo comum a generalidade das tradicdes
culturais da humanidade. No caso da tradi¢io judaico-cristd, a arvore da vida’® é a meta,
ou seja, a possibilidade de superagdo da condicdo humana de po da terra ¢ a assungdo

plena da imago dei, a vida eterna com Deus no paraiso edénico.

0 Cf. Génesis, 2:9; 3:24; Salmos, 1:3; Jeremias, 17:8 € Apocalipse, 22:2.
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2.5. Da «explicacao das casas» farianas

2.5.1As «casas» como centros de experiéncia poética

«Homens que sdo como casas saqueadas.» (P. 125), «Homens que sdo como projetos de
casas» (P. 126).

A metafora da(s) casa(s) funciona, no contexto desta poética, que se insere como
sabemos, numa tradi¢do cultural para a qual a casa ¢ um abrigo, como algo semelhante
ao utero, e, como tal, representa um espaco de seguranca (lugar de refiigio) em relagao ao
mundo exterior tantas vezes hostil e perigoso. Mas a casa representa mais que um espago
sagrado, a casa ¢ também o /ocus do encontro entre as mulheres e os homens, onde a vida
¢ gerada, onde nascem as criangas, onde descansam as pessoas, onde (depois do
Neolitico) se fixam as populagdes, se armazenam os alimentos, se guardam os animais,
se concretizam os ritos e elaboram mitos e se renova e a relacdo com a divindade; a casa
¢, também, a representagao fisica da «casa cdsmicay, que se encontra no mito das origens

e acompanhou o ser humano ao longo dos milénios’".

A «explicagcdo» da casa procura comunicar a revelacao do espago interior, os elementos
que o constituem, o que nele entra, o que dele sai e o que nele acontece, o que o delimita
em relagdo ao exterior, 0 mais intimo, o que permanece escondido, o «coragdo», o centro
e 0 «santo dos santosy; a «casa» ¢ semelhante a um templo de pedra, sendo para o sujeito
poético um templo de carne e sangue que transporta o espirito que o habita. Ou seja, a
«casa moével» onde vive o sujeito poético, com o seu patio interior, as suas portas e
janelas, paredes e teto, telhados e varandas, ¢ uma estrutura organica em constante devir,

que exterioriza o sujeito.

O seu drama e a sua condi¢ao ficam clarificadas, desde logo, no poema «A casa vem das
maos para ficar desabrigada» (P. 56). Gerada por «maos» que pretendem que seja lugar
de abrigo, seguranca e realiza¢do de vida, as casas podem ser labirintos de confusdo e
mistério, que se conjugam para iludir o humano, na sua busca por esclarecimento, e de
ordenacao de elementos emaranhados, que constituem um auténtico imbroglio para quem
se aventura em percorrer o subterraneo, a semelhanca de Dédalo, muitas vezes sem um
fio de Ariadne, o que se configura numa aventura (por vezes) mortal (P. 67). As casas,

por vezes, sao labirintos onde os homens se perdem e, como salienta o sujeito poético, os

"I Cf. «casa/lar» (Livro dos Simbolos, op., cit., p. 556).
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«Homens sao como casas saqueadas» (P. 125); a casa que foi saqueada, porque estava

desabrigada, desprotegida, a mercé dos estranhos.

No entanto, «a casa é o centro do mundo».”? Significa o reconhecimento do espago «casa»
como centro unificador da experiéncia humana, e a sua definicdo como local privilegiado
do encontro consigo proprio, € com os outros; representa, naturalmente, para o sujeito
poético fariano, a afirma¢do do microcosmo onde se movimenta e o espaco de abertura
para o0 macrocosmo e para a transcendéncia divina. A casa ¢, também, do ponto de vista
arquitetonico, simbolizacdo da verticalidade e horizontalidade do corpo e representagao
da Natureza. Neste espago, os quatro elementos primordiais «terra, agua, ar, fogo»
inscrevem a sua presenca no plano simbdlico e literal. A casa ¢ também um templo, lugar
onde a relacdo entre o humano e o divino se realiza; por isso, o eu afirma: «E doem-me
as janelas abertas / Das casas sem moradores / E os peitoris doutros corpos / Este templo
¢ do deus em que ndo creio» (P. 405), isto €, as casas sem habitantes sdo semelhantes ao
corpo sem o espirito, sem vida, e, por isso, um corpo morto ¢ um templo de um deus, que
ndo ¢ o Deus do eu; logo, a expressdao do paradoxo nos versos iniciais ¢ compreensivel,
se considerarmos que o oximoro utilizado, «Habito a casa / Que me desabita», visa
exprimir a contradi¢do que o sujeito experimenta no seu intimo, entre a vida que nele se
manifesta no «Lugar» que ele ¢ «Habito a casa», € o que nele € auséncia, ou seja, o
lamento « Ainda ndo hé lugar no mundo onde possa sossegar de tu ndo seres / O vazio
que persiste a minha beira.» (P. 57) A auséncia de Deus, o espago por preencher, provoca
insatisfacdo e saudade, apesar do despojamento: «Estou dentro de paredes brancas. /
Quatro paredes: a minha cela, / O frio, a soliddo e o meu catre.» (id., ibid.) No entanto, ¢
nesta casa solitdria e quase vazia que a luz espiritual penetra: «A luz entra sempre de

noite.» (id., ibid.)

2 Como ensina Mircea Eliade, no contexto da antropologia cultural e das religides comparadas, «a casa é
o centro do mundoy, logo: «[...] ndo ¢ possivel, geralmente, falar da casa sem fazer referéncia a cidade, ao
santuario, ou ao mundo. Em varios casos, o que se diz da casa se aplica igualmente a aldeia ou a cidade. As
multiplas homologias — entre cosmos, terra, cidade, templo, palacio real, casa e cabana — enfatizam o
mesmo simbolismo fundamental — cada uma dessas imagens revela a experiéncia existencial de ser no
mundo, mais exatamente de situar-se num mundo organizado e dotado de sentido (isto €, organizado e
dotado de sentido porque criado por seres sobrenaturais). O mesmo simbolismo cosmolégico, formulado
em termos espaciais, arquitetonicos, esta subjacente nos conceitos de casa, cidade e universo.» (Eliade,
1979:29)

63



A edificacdo da casa sobre fundamentos so6lidos e estaveis ¢ uma metafora tradicional que
decorre da sabedoria hebraica e da tradi¢do greco-romana que formaram o Ocidente. Com
efeito, a qualidade da vida humana, as dimensdes éticas do ser humano dependem, de
acordo com as referidas sabedorias, do conhecimento e da pratica da justi¢a, da rejei¢ao
da iniquidade e da vivéncia ativa do amor, para a formacio e manuten¢io do carater.”> A
casa (vida humana) precisa ser construida sob uma rocha (fundamento ético) sdlida e
segura; a eternidade da vida depende destes requisitos. Por isso, o sujeito poético tenta
superar o conflito que o atinge na sua esséncia, a finitude do po da terra e a infinitude da
imago dei. Ou seja, o eu assume com clareza: «Sei bem que nao merego um dia entrar no
céu/ Mas nem por isso escrevo a minha casa sobre a terra» (P. 62). A casa terrestre estara,
naturalmente, sempre em decadéncia: «A casa vem demolir o homem / Envelhecer o pao
/ Casa martir, planicie muito viajada / Cega a tatear as fendas das paredes.» (P. 56) De
facto, quando «A casa abre fendas dos pés a cabeca» (P. 316), ¢ o sujeito reconhece o
peso da casa, «Carrego a casa como um fardo / Carrego-a como promessa [...]» (id.,
ibid.), o reconhecimento do sujeito, ao partilhar, «Sou a casa ao lado de outra casa e volto-
me/ Para a rua» (P. 330), pretende transmitir a necessidade do encontro e da comunhao
com os homens. De facto, ao identificar-se com os outros, ao partilhar da sua condicdo e
sorte, ao inclinar-se «Para a rua» manifesta a disponibilidade em abrir-se ao mundo, ao
desconhecido, aos humanos, ao reconhecimento de que ha «criancas [que] encostam a
boca ao vidro da montra que vende o pao», porque a fome que as atormenta as obriga a
tal gesto. A preocupagdo com os sem-abrigo, «os que / Dormem no passeio», € 0s
humanos que (como anjos) se sacrificam por eles sdo encarados, por parte do sujeito,

como sinais luminosos, tochas sagradas na escuriddo do mundo dos homens.

O distico «Sou a porta e bato de casa em casa / Sou quem vem abrir - € ndo ha ninguémy,
¢ uma reelaboragdo de uma passagem do livro do Apocalipse (3:20): «Eis que estou a
porta e bato: se alguém ouvir a minha voz e abrir a porta, entrarei em sua casa e cearei

com ele, e ele comigo». A comunhdo a mesa do jantar, a partilha dos bens, o abrir-se ao

3 No Evangelho encontramos o discurso chamado Sermio do Monte, onde, além, de metaforas e
comparagdes € ensinado que so a coeréncia entre a ortodoxia e ortopraxis, com sensatez e equilibrio, edifica
a vida humana. Pois, conforme o Evangelho de Mateus (7:24-27) Jesus afirmou: (24) «Todo aquele que
ouve as minhas palavras e as pde em pratica pode comparar-se ao homem sensato que construiu a sua casa
sobre a rocha. (25) Caiu muita chuva, vieram as cheias e os ventos sopraram com for¢a contra aquela casa.
Mas ela ndo caiu, porque os seus alicerces estavam assentes na rocha. (26) Porém, aquele que ouve as
minhas palavras e ndo as pde em pratica pode comparar-se a0 homem insensato que construiu a sua casa
sobre a areia. (27) Caiu muita chuva, vieram as cheias e os ventos sopraram com forga contra aquela casa.
Ela caiu e ficou arruinada.»
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proximo, num tempo de individualismo («e ndo ha ninguémy), € uma constatacao que o
eu denuncia; por outro lado, porque quem acolhe os necessitados e abre o coragdo e «a
portay, ¢ surpreendido pela presenca (mistica) daquele que exclamou, de acordo com o

Evangelho de Jodo (10:10) que ele era «portan’®,

2.5.2. As «Casas» de Ruy Belo na «construcao das casas farianas».

Lemos nos versos de Ruy Belo: «So6 as casas explicam que exista/ uma palavra como
intimidade» (Belo, 2014:291). A intertextualidade fariana com este itinerario poético &,
nesta sec¢do, inegdvel. De facto, a aproximagao entre a «Explicag@o das casas» e o poema
«Oh as casas as casasy», pertencente ao volume Homem de Palavra(s), de Ruy Belo,

merece alguma reflexao.

As «casas» do sujeito poético fariano, e as «casas» do sujeito poético beliano, t€ém algo
em comum, ndo obstante as suas inegaveis diferencas. Num texto inspirado no poema de
Ruy Belo, Tolentino de Mendonga reflete sobre a «fala» das casas e, ndo obstante serem
primariamente «maquinas de habitar», sdo, de acordo com Tolentino, muito mais, até
porque «todas as casas falamy, logo:

Falam disso que um humano ¢, matéria ao mesmo tempo sucinta e imensa, de fazer espanto. Falam

do conhecimento que s6 € verdadeiro se alojar em si a consciéncia do que ignora hoje e ignorara

até¢ ao fim. Falam da luta pela sobrevivéncia, com a sua rudeza, a sua dor o seu tumulto, mas

também da excedéncia que experimentamos. Falam da intimidade, aquém e além da pele. Falam

do siléncio e da palavra, que umas vezes se contradizem e outras ndo. Falam do cumprido e¢ do

adiado, do sono ¢ da vigilia, do fraterno e do oposto, da ferida e do jibilo, da vida e da morte. «Oh

as casas as casas as casas.» (Mendonga, 2017: 39)

Com efeito, também para o eu poético fariano as casas «falamy», «comunicamy,
«interpelam» e sdo, ndo apenas «maquinas de habitar», mas, sobretudo, o locus onde ¢
possivel construir ou destruir seres vivos, reorganizar relagcdes ou fabricar tragédias,
templos de vida ou espacgos infernais de morte; a casa, neste entendimento, local que
habitamos ¢ somos resulta da casa (de nossa mae), de onde viemos e onde vivemos sem
pagarmos a estadia; hoje, com casa propria, saberemos nds edifica-la, ornamenta-la,

embeleza-la com os adornos da simplicidade, da integridade e os perfumes da verdade e

4 A metafora da porta é recuperada no contexto desta poesia e, pelo valor simbdlico que assume nos textos
biblicos e nas tradigdes culturais da humanidade, compreende-se a sua pertinéncia. Nas (dezanove)
ocorréncias na poética fariana, o significado de passagem para o divino e de abertura aos humanos (carentes
do divino), como de espago de abertura para o mundo, parecem ser os sentidos que mais pretende refletir.
A relagdo com o intertexto biblico, Evangelho de Jodo (10:10) parece ser clara.
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da ética? Para o sujeito poético fariano, «Nao lhe toquemos sendo com os materiais
secretos / Do amor.» (P. 128), estes os «materiais» mais adequados para a construcao das
casas. Na sequéncia do poema de Ruy Belo, parece ser essa a «explicagio». E o caso de
«Explicagdo da casa» (P. 113): «Onde a mulher e a centopeia se levantam / E a manha ¢

uma aranha atarefada / E a viiva desmancha cada teiay.

De facto, ao inserir uma ambigua analogia entre a «mulher», a «centopeia» e a «aranhay,
pretende deixar claro que ha algo que € comum entre elas: ambas constroem e governam
as suas casas. A imagem da «aranhay, pelas implicagdes metaféricas e simbolicas que,
aparentemente, pretende comunicar, remete-nos para «O cadaver onde a aranha decide o
circulo.» (P. 38), isto ¢, a morte ¢ uma realidade que sempre se faz presente nas casas
onde as mulheres vivem e s3o gestoras e geradoras de vida, e onde a morte se faz sentir,
como afirma o sujeito beliano, «Oh as casas as casas / as casas nascem vivem € morremy»

(Belo, op cit., p. 291).

Por outro lado, para o sujeito poético beliano, «Enquanto vivas distinguem-se umas das
outrasy» (id., ibid), isto €, as casas (como as pessoas) sao habitagdes de seres que seguem
os ciclos naturais, entre o nascimento, a decadéncia e a morte; as casas € as pessoas
realizam um intercdmbio permanente: as pessoas vivem nas casas e as casas moldam e
caracterizam as pessoas que nelas nascem e vivem. Algumas sdo identificaveis, como
aquelas em que «Os ricos vivem nos seus palacios / mas a casa dos pobres ¢ todo o
mundo» (id., ibid.,); sdo casas que se conhecem pela pertenca social, assim como as
pessoas. As mulheres sdo, porventura, quem da as casas uma fisionomia propria, pela sua
presenca e acdo, ao criarem e organizarem o espago vital das casas onde vivem e sdo,
também elas, a garantia da estabilidade das casas. No entanto, «As casas essas parecem

estaveis / mas sdo tao frageis as pobres casasy (id., ibid.).

Com efeito, a casa enquanto locus onde a mulher (na generalidade das culturas humanas)
governa, € exerce os seus papéis de esposa e mae, ¢ caraterizada por ser um lugar onde
ocorrem procedimentos e experiéncias, cujo dinamismo decorre do instinto de
sobrevivéncia comuns a mulher, a centopeia e a aranha. Tal como a centopeia (com as
suas muitas patas), a mulher dé literalmente muitos passos no interior da casa para
organizar o dia (em especial pela manhd), e realiza as multiplas tarefas que sao
«inerentes» a sua tradicional fung¢do, ou seja, «E a manha ¢ uma aranha atarefada» (P.

113). A semelhanca da centopeia (animal de mil patas), a mulher caminha e movimenta-
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se em varias dire¢des; tal como a centopeia que «limpay baratas, formigas e outros insetos
que infestam uma cozinha doméstica, a mulher desinfesta e limpa os espagos humidos (e
secos) de uma casa e embeleza e da colorido aos lugares onde vive; isto ¢, tal como «A
centopeia cruzou os cem caminhos/ O mendigo desfez encruzilhadas» (id., ibid.), assim
a mulher, nas suas atividades, torna habitavel a casa onde reside e simplifica o espago

onde se movimenta.

Um dos poemas em que sobressai a inquietude do habitar uma casa, e no qual o sujeito
considera existir um lugar de descanso, ¢é: «Caminha para dentro dos cercosy».
Transcrevemos a primeira estrofe: «Caminha para dentro dos cercos/No interior ndo te
faltardo provisdes. / Novos vizinhos te dardo acolhimento/ Mais fié¢is do que os amigos/

Dias e noites maldizendo-te em siléncio/A proximidade [...] (P. 83)

Embora o poema em questdo pertenga a seccdo denominada «Do inexplicavel», parece-
-nos capaz de funcionar como uma das propostas possiveis para uma «explicacdo» da
«explicacdo das casas», ao revelar-nos a preocupacao que o sujeito poético tem com a
questdo da casa, enquanto habitagdo que «habita» o sujeito, e que delimita os espagos
onde decorre a sua experiéncia de interioridade / exterioridade, nas fronteiras nem sempre
rigidas entre paisagem interior e paisagem exterior a casa habitada, isto ¢, o corpo
realidade somatica precaria, decadente e descendente, e o espirito, realidade pneumatica,

em processo evolutivo, perene e ascendente.

Na leitura que realizou deste poema, Paulo Nené considera estarmos em presen¢a de uma

descri¢ao da paisagem em volta do Mosteiro de Singeverga, mas nao sé. Para o ensaista:

«[...] deparamos aqui com a figura romantica do herdi de costas, uma figura sem rosto: a Ruckenfigur; que
remete para o lugar que ocupa o poeta, um lugar no interior que poderiamos ocupar esteticamente. O poema
decorre numa espécie de cantilena vinda do interior que acentua cada vez mais a oposicao interior / exterior:
«Caminha para dentro» (x2), «no interior». [...] «dentro»; «por dentro»; «no interior»; «caminha para

dentro»; «pelo lado de dentro»; «para dentro». (Nené, 2010:224)

Exterioridade / interioridade, dentro / fora, «lado de dentro / lado de fora», sdo polaridades
que nos ajudam a situar um sujeito lirico consciente da dialética que se impde a quem se
pretende situar no mundo interior e ndo consegue (e ndo pode) desligar-se totalmente do
mundo exterior. «Vedagdes / cercos», «paisagem / casas» sdo, assim, instrumentos que

delimitam e separam o sujeito dos mundos em que este pretende habitar. As imagens que
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emergem deste poema, sdo clarificadoras dos espagos em que se movimenta o sujeito
numa espécie de triptico espacial: casa-corpo (microcosmos); casa-habitacdo (cosmos) e
casa-cosmica (macrocosmos). Isto €, o sujeito procura a partir da sua dimensdo
somatica=corpo-organismo humano, descobrir a sua alma=psique-emog¢ao-sensa¢ao, em
demanda ascensional que visa atingir a «perfeicdo-imperfeita», consubstanciada na
dimensdo pneumatica= espirito em evolugdo unitiva com o divino. O dilema po da terra

/ imago dei acentua-se.

E neste contexto (provavel) «de fora para dentro», e pelo «lado de dentro», que a casa
fariana pode ser visitada, através da cartografia proposta na «Explica¢do das casas», e
noutras casas, referenciadas ao longo do volume Poesia. Também a «casa» de Eugénio
de Andrade podera ajudar-nos na caracterizagdo «topografica» da «casa» fariana, dada a

influéncia manifesta do autor de As mdos e os frutos na poética fariana.

2.5.3 A «Casa» de Eugénio de Andrade na construcdo da «casa» fariana.

Entre os escritores ¢ poetas com os quais esta poética dialoga, encontra-se a poesia de
Eugénio de Andrade”. Da vasta obra deste autor, os poemas «As palavras» e as «As
casas» merecem a nossa aten¢do para encontrarmos o dialogo entre estas duas «casas
poéticas»: a fariana e a eugeniana. E precisamente a influéncia de Eugénio de Andrade
que Elsa Pereira salienta, ao referir-se a obra «Casa dos Ceifeiros», publicada por Daniel
Faria, em 1993; a metafora da «casa» encontra neste titulo destaque, pois, de acordo com

a autora:

Neste opusculo, assinado com o nome de batismo, “Daniel Augusto” privilegia o discurso
metaforico, que vemos insinuar-se logo a partir da “casa dos ceifeiros”, com seus telhados
incendiados (CC p. 52), evocando talvez a “casa” arquetipica em volta do fogo” de Eugénio de

Andrade ou ainda “As casas “incendiarias de Luiza Neto Jorge, mas deixando adivinhar ja

7> «Daniel Faria, cuja poética se aproxima, ndo raras vezes, da ligdo oficinal de Eugénio de Andrade [...]
nao ¢, normalmente, incluido no grupo de escritores com quem Daniel Faria estabelece lagos poético-
afetivos. «[...] Creio, no entanto, ser possivel estabelecer um confronto potencialmente fértil da poética de
Daniel Faria com o oficio de pedreiro que, segundo Eugénio de Andrade, constitui a melhor figuracdo
material do seu oficio quotidiano de poeta. [...] Revelando uma poética de oficio verbal muito semelhante
a de Eugénio de Andrade, o lirismo de Daniel Faria testemunha, no entanto, uma experiéncia humana
radicalmente dissemelhante. [...] A imanéncia essencial da poesia eugeniana contrapde-se, em Daniel
Faria, uma transcendéncia mistico-religiosa, de raiz cristocéntrica.» (Ferreira, op.cit. pp. 115 - 117).
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contornos reflexivos depois retomados, nomeadamente no ciclo “Explicagdo das casas”. (Pereira,
2010:107)7
Como faz notar Oscar Lopes, entre os simbolos mais salientes de Andrade encontramos
a casa, simbolo que Faria também convoca como elemento estruturante da sua poética.
De acordo com o ensaista:
«[...] o seu simbolo esta na casa, a casa arquetipica em volta do fogo, com colunas ou aberturas
para os deuses de cima; ou, mais do que a casa, estd o barco, espécie de casa movel, a cuja

estabilidade, apenas relativa, se comunica a for¢a viva do vento, na perspetiva de um mar

ilimitado.» (Lopes, 1961:422)

A metafora-simbolo «casa» €, por conseguinte, um «espago» comum nestas duas poesias;
como poema ilustrativo da poesia eugeniana, recordemos o poema «O lugar da casa»,’’
no qual o sujeito poético nos transporta para uma dimensdo espacial onde os elementos
naturais se conjugam para a celebragao da alegria e da luz, s6 porque existe um espago,
sem espaco, chamado «casa». Em termos imagéticos ritmicos, as sensagdes visuais €
auditivas despertam o renascer primaveril, € a exaltacao da liberdade em abertura total ao

infinito. Verifica-se neste poema aquela cintilagdo pura da luminosidade, provocada pela

acdo dos liquidos, no «lugar da casay.

A tranquilidade e o abrigo que a casa proporciona aos seus habitantes dependem do lugar
onde, entre outros fatores, a sua localizagdo espacial se situa. Quando a casa se
«movimenta» por todos espacos possiveis, quando a «casa» ¢ movel, o sujeito poético
pode «habitar» o cosmos, pois, como ensina Mircea Eliade (op. cit.,p.144): «Habita-se
um corpo da mesma maneira que se habita uma casa ou o Cosmos que se criou para si
mesmoy; isso significa que nao ha limites, barreiras, fronteiras ou limitagdes espaciais
para edificar a «casa da poesia», de acordo que essa figura arquetipica que desde a noite

dos tempos representa o centro da humanidade.

76 Sobre a influéncia de Andrade exercida sobre Faria, conta-nos Alexandra Lucas Coelho, que entrevistou
o proprio Eugénio de Andrade, a proposito da ida do escritor ao Seminario onde Daniel Faria estudava
Teologia, isto em fevereiro de 1991. Nas palavras de Andrade, segundo a entrevistadora:

“Quando ao Daniel veio convidar-me, aceitei com a condi¢ao de poder falar de tudo o que me passasse pela
cabeca. E assim foi. Achei-o simpatiquissimo, suspeitei que fazia versos, mas ele ndo me disse nada. Havia
nele uma transparéncia, um entusiasmo na fala que acabou por me levar, de degrau em degrau, ao
seminario.” Coelho, Alexandra, Lucas, «O rapaz raro» Jornal «Publico», p. 4, de 14-07-2001.

Também Faria, na entrevista que concedeu a Francisco Mangas, intitulada «O poeta que vai ser monge»,
ao falar dos poetas que mais o influenciaram, a dado passo afirma: «Na adolescéncia i o Eugénio de
Andrade. Um dia levei-o ao seminario, foi importante esse encontroy.

"7 Poema de Eugénio de Andrade inserido no livro O Sal da Lingua (2005:514).
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Entre o poema «O lugar da casa» de Eugénio de Andrade, e o poema de Daniel Faria, «A
casa vem das maos para ficar desabitada» (P. 56), encontramos convergéncias textuais
que devemos salientar. A metafora da casa transmite, nos dois poemas, no plano
simbdlico, as imagens do abrigo, iitero, protecao, seguranga € paz, 0 que a mae representa
para ambos poetas. Na verdade, o corpo humano, em Daniel Faria, ¢ metaforizado
também como locus que abriga o espirito onde se esconde o eu, que se pretende libertar
das limitagdes fisicas e, deste modo, descobrir o caminho para se encontrar com o divino.
Com esse objetivo em vista, o sujeito exclama o seu anseio «Desejo o utero de tudo» (P.
279); ao pretender viajar para o «centro», como se fora ao «centro de si mesmo», como
na «Separagdo de Abrado e Lot» (P. 151), a ultima condi¢do estabelecida ¢é: «Se fores
pelo centro de ti mesmoy, isto ¢, se 0 corag@o esta no centro, a partir do qual emanam as
pulsoes da vida, a casa é centro do mundo e, tal como as arvores, as escadas e os degraus,
sendo centro de convergéncia da experiéncia humana e espago onde o sujeito, que
pretende elevar-se em direcao ao «alto», encontra os fundamentos para a sua abertura e
voo em dire¢do ao transcendente. O drama atinge o eu fariano quando constata que a casa
ficou «desabrigada» (P. 56), ou seja, face ao desabrigo do corpo que saiu do utero da mae,
busca outros uteros protetores e, como no poema «Lugar da casay, estes podem ajuda-lo

a «[...] crescer como arvore, resistir/ao vento, ao rigor da invernia,» (versos, 10 e 11.)

2.5.4 As «Casas» de Herberto Hélder na construcéo da «casa» fariana.

No poema «Prefacio», incluido no livro 4 Colher na boca, Herberto Hélder poetiza a
tematica da casa num texto em que o autor de 7odos os poemas nos propoe: «Falemos de
casas, do sagaz exercicio de um poder / tdo firme e silencioso como s6 houve / no tempo

mais antigo.» (Hélder, 2014:9).

No contexto do poema, as casas, aquelas que formam a sua habitag¢do, a sua casa da
linguagem, levam-nos a admitir que uma palavra (em termos denotativos) aparentemente
simples se transforma em algo que nos perturba e obriga a refletir. De facto, a casa ¢
também metafora de corpo (ndo s6 de linguagem), mas também do corpo humano, onde
reside o ser e que representa a dimensao somatica do humano; isto €, a estrutura organica
que torna possivel as linguagens que t€ém origem no cérebro e se manifestam nos olhos,
na boca, nos ouvidos, nas maos, nos pés, enfim, na complexidade estrutural e vital do
humano, ¢ o «modelo» a partir do qual sdo construidas as casas concretas, de pedra,

madeira ou tijolo. Estas, por sua vez, sdo metaforas do ser humano e, como tal, somos
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convidados para que «Falemos de casas como quem fala da sua alma,» (v. 75), isto ¢&, tal
como as constru¢des de muitos homens ao longo dos tempos, as casas sdo edificios
frageis que, com o passar dos anos, acabam por desaparecer e serdo substituidas
por outras. Por constatar isto, pode afirmar: «multiplas, as casas ardendo nas
velozes/ iluminagdes» (v. 46); e, como podemos também comprovar, aqueles que
no passado habitaram as casas sdo referidos como: «Alguém lera livros, poemas,
profecias, mandamentos, / inspiragdes.» (vv. 36-37) e, no presente / futuro, esses
herdeiros das casas que eram importantes habitacdes no passado serdo, por sua
vez, restos arqueologicos pois «Estas casas serdo destruidas / Como um girassol
elaborado para a bebedeira, insistente / no seu casamento solar assim / se esgotara

cada casa» (vv. 38-40).

Virdo outros «arquitetos» que, no seu tempo e a seu modo, edificardo outras casas.
Tal como o corpo humano esgota a energia que o habita e faz funcionar, as casas
sdao metaforas da vida psiquica; de acordo com o sujeito herbertiano, esta dimensao
de temporalidade ¢ expressdo de beleza. Parece ser este o sentido que a pentltima
estrofe pretende transmitir: «Falemos de casas, da morte. Casas sdo rosas para
cheirar muito cedo, ou a noite, quando a esperan¢a nos abandona para sempre»
(vv. 68-70). E porque o fogo dos incéndios reduz a cinzas as construgdes mais
solidas, ¢, no entanto, espectavel que se reergam as antigas casas; nessa
espectativa, ¢ importante exercitar a paciéncia na contemplacao da beleza que as
casas facultam a quem as observa, sendo esse o sentido possivel da tltima estrofe:
«Falemos de casas como quem fala da sua alma,

entre um incéndio,

junto ao modelo das searas,

na aprendizagem da paciéncia de vé-las erguer

€ morrer com um pouco, um pouco

de beleza.» (vv. 75-80)

As casas do sujeito fariano sdo, provavelmente, construidas com materiais
semelhantes, e algumas ferramentas usadas na sua edificagdo sdo idénticas as

usadas na constru¢do herbertiana. Entre esses materiais encontram-se as pedras;
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como iremos ver mais a frente, constituem os atomos destes edificios poéticos, as

pedras-palavras ligadas pelo cimento imagético que as organiza e lhes da sentido.

2.5.5. As «Casas» de L uiza Neto Jor ge na edificacdo da «casa» fariana.

«As casas vieram de noite»

«As casas vieram de noite

De manha sdo casas

A noite estendem os bragos para o alto
fumegam vao partir

Fecham os olhos

percorrem grandes distancias [...]

(Luiza Neto Jorge, 1993: 98)
Em comentario a este poema, Eduardo Prado Coelho considera que:

[...]apoesia da Luiza ¢ duma contundéncia consideravel, tendo como principais temas a propria
poesia, a ideia mais lucida de amor, as casas e a familia. No jogo metaforico de uma
extraordindria originalidade, Luiza Neto Jorge consegue ser deslumbrante.» (Coelho, 2006)8
A existéncia de um didlogo proficuo entre a poesia fariana e a poesia de Luiza Neto Jorge
¢ um dado textual que o sujeito poético assume com clareza. Na ultima seccao DL,
denominada «Do ciclo das intempéries» (P. 335-345), encontramos um longo poema,
dividido em oito partes, que tem uma arvore como objeto central. Trata-se de uma arvore

comum aos dois poetas: a magnolia”.

O suyjeito poético fariano, na segunda parte do referido poema, em discurso direto, deixa
clara a diferenga entre os poemas: «Quero dizer-te que esta magnoélia ndo ¢ a magnoélia/
Do poema de Luiza Neto Jorge que nunca veio/ A minha casa — ela propria dava flor
[...]» (P. 338) De facto, o proprio sujeito poético «explica» a diferenga entre as duas
magnolias:« Esta magnélia ndo é como a dela uma magndlia pronunciada/ E uma

magnolia de verdade a todo o redor — maior/ E mais bonita do que a palavrax (id., ibid.).

8 Cf. Eduardo Prado Coelho, jornal «Ptblico» 28 de junho de 2006.

79 Cf. Rosa Maria Martelo; 4 magndélia de Daniel Faria, (“maior/ E mais bonita que a palavra”) atas do
coloquio «E agora sei que 0igo as coisas devagar: evocagdo ¢ escuta de Daniel Faria, editora, Sombra pela
Cintura, Porto,2010, p.p. 235-251.
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Se a magnolia aproxima estes dois sujeitos, ndo deixa de ser curioso que também a
tematica da(s) casa(s) se afigure como uma plataforma de convergéncia temadtica, ndo
obstante as profundas diferengas ideoldgicas entre os poetas. Como salienta Rosa
Martelo: «Sobre uma base filosofica materialista, a poesia de Neto Jorge sublinha a
relagdo de intrinsecidade entre a superficie significante do texto e a emergéncia de um
sentido por fazer, ou por descobrir.» (Martelo, 2010:243) Diversa ¢ a base filosofica e
ideologica de Faria, no entanto, como refere a mesma autora:
E a tradigdo da poesia moderna que faculta a Daniel Faria uma linguagem onde inscrever e dar
forma a uma forma a um processo que a sua poesia descreve como mistico. Mas, ao ser desviada
no sentido de exprimir tal experiéncia, dada como pré-discursiva, essa tradicdo poética
transforma-se noutra coisa, tanto mais que se associa ao misticismo cristdo e 4 tradicao biblica.
(Martelo, op. cit., p. 247)
Esta clarificacdo e distingdo sdo importantes, porque nos permitem aproximar e
compreender, quer convergéncias, quer divergéncias, além de nos facultarem uma melhor

percecao da arte poética que os carateriza.

Sem aprofundarmos esta questao, ¢ interessante considerarmos, no entanto, algo comum
aos dois poetas, ou seja, em Neto Jorge temos «uma poesia dramatica» (Gastao Cruz,
2008:271) como traco dominante: «Liberdade e verdade, rejeicao de todos tabus, morais
e ideoldgicos, sdo a tonica da obra de Luiza Neto Jorge, um programa de vida, que

encontra na sua poesia a justa forma para ser dito.»

Por outro lado, em Faria verifica-se a existéncia de «uma intemporalidade imanente» que,
tal como Neto Jorge, para além da temporalidade e das marcas cronologicas, o revela
como um poeta em permanente tensdo. Assim, como Elsa Pereira sustenta, ¢ possivel

identificar:

[...] dois tragos caracteristicos em Daniel Faria: por um lado uma atracdo estrutural por aquilo a que
Vitor Moura chamou “o giroscépio” ou “movimento” circular” que gera “forgas centrifugas”,®’ e
por outro uma perce¢do subjetiva ndo-linear do tempo, [...] Trata-se, na verdade, de uma
intemporalidade imanente, “uma tensdo insuperavel entre o tempo da vida e o tempo do mundo.

(Pereira, op. cit., p. 97.)

Em face das consideracdes acima apresentadas, parece-nos possivel identificarmos alguns
dos «tijolos» que constroem a «casa da poesia» fariana, e a sua semelhanga com alguns

«tijolosy, utilizados por Neto Jorge, na sua constru¢ao poética. Esta (dis)semelhanca nos

8 Apud. Pereira, Vitor Moura, em «O Giroscépio», in Reldmpago, n° 12, Lisboa FLMN, 2003, p. 56.
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planos lexical e tematico pode ser encontrada nos poemas que constituem a seccao
«Explicacdo das casas», e o didlogo com «A casa do Mundo» e «As Casas», numa relagdo

de intertextualidade explicita.

Por conseguinte, para ambas as poesias em didlogo, a casa funciona como metafora do
corpo, € sendo o corpo o topos onde se inscrevem as forcas que permitem o equilibrio
entre o espirito (pneuma) e a matéria (soma), a casa € como que um «vestido» do corpo,

um seu prolongamento.

2.5.6. A Pedra «material nobre» na construcéo da «casa da poesia» fariana.

As casas, para realizarem a sua missao, para terem a durabilidade que se espera, para
abrigarem os humanos e os protegerem das intempéries, suportarem os terramotos e
tremores de terra mais violentos, necessitam de fundamentos sélidos, firmes ¢ duraveis.
Como ja observamos, a «casa da poesia» fariana alicerca-se no «rochedoy», na «pedra
angular», na «pedra redonda», na «pedra sem raiz», na «pedra novay. Isto ¢, «Uma pedra
nova assinalada / Para ser/ Pedra / Silvo» (P. 202), aquela que provoca o processo de
regeneracdo e transformacao espiritual. Tal como no mundo natural ndo existem duas
pedras, ou duas folhas de arvore iguais, assim também nas dimensdes do espirito, a
originalidade e singularidade sdo as «pedras» de toque da imaginagdo e criatividade.
Neste plano, a imagem poética das pedras assume relevancia, quer como metafora e
simbolo, como é o caso da «pedra nuclear»®!, aquela sobre a qual se fundamenta a atitude
mistica, quer ainda como instrumento de subida e descida. E parece ndo existirem duvidas
sobre os fundamentos ontoldgicos em que assenta a casa fariana: sdo as «pedrasy», no

plano imediato, e a palavra-pessoa-verbo, num plano mediato.

Com efeito, se ha uma palavra (simbolo) que se repete, ao longo da obra poética fariana,
¢ a palavra «pedra». Sao varias as razoes, como veremos mais adiante, pelas quais esta
poética ¢ edificada qual «Cidade de pedra», onde a(s) pedra(s) comparecem, com e sem
«flore(s)». A evocagdo da «pedra sem raiz» ¢ um exercicio poético a que o sujeito se

dedica. Como neste breve poema: «A manha move a pedra sem raiz/ O seu repouso de

81 Na tradi¢do judaico-cristd a pedra, além de simbolo de duragdo e de eternidade, entre outros significados,
assume o de o Messias prometido a Israel e 4 humanidade. A «pedra angular» ¢, de acordo com o Evangelho
de Marcos 12:10-11, Jesus Cristo que se tornou a «pedra angular» da nova Jerusalém. Também, «Segundo
a tradigdo biblica, devido ao seu carater imutavel, a pedra simboliza a sabedoria. A pedra ¢ muitas vezes
associada a agua. E o que acontece com Moisés que, a entrada e a saida do deserto, faz jorrar uma fonte
batendo numa pedra (Exodo 17:6). [...] Relaciona-se ainda com a ideia de mel e de azeite (Deuteronémio
32:13; Salmo 80:17 e Génesis 28:18).» Cf. Dicionario de Simbolos, p.514, Jean Chevalier ¢ Alain
Gheerbrant, trad. Cristina Rodriguez e Artur Guerra), 3* edi¢do, Teorema, Lisboa, 2019.
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arvore em flor./ Qualquer astro € menos que repouso/ De uma pedra em flor.» (P. 23). A
partir daqui somos remetidos para o poema «Anuncio e pereco» (P. 47), com o qual se
inicia a sec¢do «Explica¢do da pedra enquanto lume». Qual sera a primeira pedra, a pedra

de esquina que fundamenta e d4 seguranca e estabilidade a esta «casa da poesia»?

Em termos biblicos, no contexto da tradi¢do cultural judaico-cristd, a imagem da pedra
presente neste poema reenvia o sujeito para a esperanca da ressurrei¢do; nesta procura,
no confronto entre a hiperconsciéncia da mortalidade e decadéncia do humano, anunciar
a sua consciéncia da ressurreicdo, assegurada pelo «verbo pessoa» que superou a
mortalidade permite-lhe cantar o timulo vazio na manha pascal. Por isso, «A manha move
a pedra sem raiz» (P. 23), isto ¢, o nascer do dia novo, o brilho do mundo novo,
movimentou a «pedra redonda» que ocultava a «pedra vivay, a «pedra-pao», a «pedra
sem raiz», a «pedra angular», e assim, afastou a «Pedra aberta, redonda e redonday; deste
modo, em vez de constituir obstaculo, tornou-se «Paisagem aberta», que guardou o «lado
abertoy»; converteu-se em «Semente apos a mortey, e isto depois «Da mao do homem» a
encontrar :«Tudo isto interessa para retomarmos a pedra onde estd escrita /A palavra nova
/A pedra onde corre o sangue./ Enquanto perguntas pelas dez palavras./ Pde a boca na
palavra liquida.» (P. 171). Esta pedra ¢ a «pedra vivay / «pedra» divina, a palavra «feita
carne» a pedra do sonho que Daniel, o profeta, interpretou, conforme o livro biblico

canoénico de Daniel (2:1-49).

Uma das razdes por que ndo estamos apenas perante uma poética, mas, como ja tentdmos
demonstrar, também face a uma teopoética da representagdo do humano, deve-se,
precisamente, a este dado textual: além das palavras (pedras) que constituem esta poética,
ha uma outra palavra que funciona como pedra angular e matriz deste edificio poético. E
«O verbo tdo inteiro que se fez carne» (P. 194), isto €, se retirarmos a carga teoldgica, o
léxico, os episddios biblicos poetizados por este sujeito poético, ao longo dos sete®? livros
que nos deixou, este edificio perde o seu principal pilar, e acaba por ruir como obra de

arte poética, na sua essencial ossatura vertebral®3.

82 Incluimos nesta numeragio o Livro do Joaquim, na edigdo postuma realizada por Francisco Saraiva Fino.
8 Concordamos com Frias Martins, segundo o qual: «Jesus é o nome ausente da poesia de Daniel Faria. Se
me li todos poemas, ndo hd uma unica ocorréncia do nome de Jesus. E, contudo, na interpretacdo que fago
da ordem interlocutiva da maior parte da poesia de Daniel Faria, é Jesus o tu a quem o poeta se dirige mais
continuamente.» (Martins, op. cit, pp. 172,173) No mesmo sentido pronuncia-se Mario Garcia, para quem:
«Daniel Faria fala com Ele e d’Ele, «na transumancia dos animais que buscam os pastos mesmo quando
morremy (P.301). A “transumancia» é a pascoa de Cristo, Sua Ressurrei¢do, “o relampago / Réapido (P.
307), “o clardo mais cortante” (P. 212), a “diaria lamina” (P. 307) que trespassa o “coragdo paralitico” (P.
212).
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Efetivamente, as pedras podem ser de «fogo» (P. 45), podem queimar como «lume» e,
quando isso acontece, o sujeito constata que como ha pedras que queimam, ferem e
também podem curar, isto ¢, as pedras sdo de variada natureza e t€ém varias fungdes (p.
225); assim também sdo as palavras: ha aquelas que acalmam, as que provocam dor, as
que estimulam a paz e a felicidade, e ha aquelas que sao «como frutos» (P. 132), tal como
as pedras que sdo modeladas nas crateras dos vulcdes, assim sdo as palavras que s@o
geradas em labios que fervem de raiva, de ddio, e que procuram expressar o veneno mortal
que destroéi relagdes, pessoas e nagdes, ou de outro modo, podem curar e ajudar quem as
ouve, «Como as palavras de Balado que sopra nos juncos» (P. 205)%4. A palavra ¢, pois,
um «fogo» destruidor, tantas vezes incontrolavel,® que, devidamente utilizado, pode ser
uma fonte de vida e satde; por isso, o sujeito pode afirmar: «Junto na concha das maos
as palavras / Iniciais. [...] / Posso dar de beber /Aos que caem/ Aos que encostam o ouvido
a orla» (P. 314). Nestes versos, o eu testemunha as possibilidades infinitas das palavras,
quando tém a fun¢do de curar, tratar, educar, salvar, humanizar e suavizar os dramas e

dificuldades inerentes a condi¢cdo humana, transmitindo paz, alegria, beleza, bondade e

verdade.

A revelagdo do sujeito poético é, em geral, uma questio complexa, devido as
possibilidades de sentido e a existéncia de universos referenciais que este ele convoca e
que, por vezes, oculta na sua faceta mais profunda. E precisamente a utilizagdo de
«pedrasy, como palavras poéticas, que nos facultam elementos clarificadores da sua

interioridade.

Por conseguinte, ndo ¢ de admirar que, ao longo da poesia fariana, o vocabulo «pedray,
ou «pedrasy, surja aproximadamente 110 vezes. De modo geral, a metafora da pedra
simboliza palavra(s), como ocorre no contexto da 2* seccao do livio EAOA. Ha, pois, que
voltar ao poema: «A pedra tem a boca junto do ouvido / E para dentro de si mesma sem

cessar se diz [...] Uma pedra fechada/ Pelo lado de dentro» (P. 49).86

8 Balado, personagem biblico, ficou conhecido por realizar magia e proferir palavras prejudiciais, por
dinheiro, para prejudicar o seu povo. No entanto, mudou de atitude e disse as palavras corretas, depois de
uma teofania. Numeros (22:4-6).

85 Epistola de Tiago (6:6-8). As palavras, de acordo com os textos biblicos, podem ser fonte de vida ou de
morte, dependem dos labios que as proferem e das intengdes com que sdo ditas. Provérbios (16:27, 18:21
e 26:18-22).

8 As palavras sdo instrumentos construtores de «casas poéticas» e sdo, como no poema de Cecilia de
Meirelles algo «potencialmente estranho»: «Ai, palavras, ai, palavras, / que estranha poténcia, a vossa!»
(Meirelles, 2002:202-204).
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No dialogo entre os poemas «As palavrasy», de Eugénio de Andrade, e o poema fariano
acima citado, encontramos assinalaveis convergéncias que parecem indicar um consenso

entre estes poetas sobre o valor das palavras como instrumentos construtores da poesia.

Sdo como um cristal, /as palavras.

[...]

Secretas vém, cheias de memoria.

Desamparadas, inocentes,

leves.

[...]
Quem as escuta? Quem
as recolhe, assim,

cruéis, desfeitas,

[...]

(Andrade, 2017: 93)

A comparagdo da palavra ao cristal ¢ ilustrativa da polissemia, como carateristica
essencial das palavras; como os cristais, as palavras sdo dotadas de muitas “faces»
significativas; além disso, as palavras podem ser «como um punhal», ou como fogo
«incéndio», dado o seu uso para o exercicio da violéncia e da destrui¢dao; no entanto,
podem ser suave e agradavel «orvalho»; outras palavras sdo comparadas a «barcos» ou
«beijos»; como ¢ natural na comunicacdo humana, a pluralidade de sentidos assume,
tantas vezes, a bipolaridade, de modo a que umas vezes sdo «Tecidas de luz», e, noutras
vezes, «sao noitey; também podem ser «palidasy», ou «verdes paraisos lembram ainday,
retidas na memoria de quem as ouviu. Em comentério ao poema «As palavrasy, Carlos
Reis entende este texto como paradigma de poemas:

Olhe-se (leia-se) um pouco mais de perto. O que nas «Palavras» se enuncia € uma procura € uma

interrogag@o. Procura de sentidos, tentativamente adivinhados, sob o signo de uma espécie de

perplexidade que o poeta ndo oculta, 8 medida que vai descobrindo que as palavras de que se tece o

poema (este poema e todos os poemas) sdo o que dizem e o seu contrario, 0 que mostram € o que

escondem. (Reis, 2002:164)
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As palavras tém destinatarios que as ouvem, escutam, guardam, reelaboram, transformam
e transmitem a outros, no seio da comunidade humana onde sdo ditas, escritas e ouvidas.
Assim termina o poema: «Quem as escuta? [...] nas suas conchas puras?» Os poetas, «0s
artesdos da palavray, e os escritores, ndo os escreventes, sdo quem, legitimamente, pode
ouvir, recolher e distribuir as palavras certas, com a medida certa, no tempo certo, para

todos os que estdo recetivos a palavra (poética).

Na conclusdo da analise ao poema, depois de considerar que ¢ a busca de um «potencial
especifico» o que singulariza a motivac¢ao do poeta, afirma ainda Carlos Reis:
Esse potencial, ndo explicitado embora, é o da poesia que nas palavras se encerra, mesmo sabendo
que elas ndo sdo entidades isoladas, mas antes repositorio de sentidos ¢ memoérias comunitarias
que a poesia trata de apurar e refinar, com um rigor € com uma exatiddo que nada tem a ver com
o rigor e com a exatiddo dos discursos cientificos puros e duros. (Reis, op. cit. p. 165)
Este ¢ também o sentido mais profundo da poética de Daniel Faria: desde as obras de
juventude, revela a busca por um «potencial especifico»; a explicitagdo deste objetivo
fica clara quando o sujeito poético fariano, como ja observamos, no poema «Prefacioy,
instaura o seu plano de trabalho poético: «Busquemos apenas/ As palavras repetidas/ As

gaivotas mais altas/ Mais perdidasy» (P. 349).

2.5.7 A «Explicacéo do Labirinto» e o dialogo com «os labirintos» de Sophia.

O corpo humano (soma) exprime o ser que nele habita e ndo € outra realidade, além do
ser, € o proprio ser; ou seja, o ser humano ¢ uma realidade tinica que € espirito, alma e
corpo; o homem ¢, ndo tem corpo, alma ou espirito. As designagdes espirito, alma e corpo
sao dimensdes de uma realidade una e indissolivel; a dicotomia (alma-corpo) ou a
tricotomia (espirito-alma-corpo) sdo filosofica e teologicamente compreensiveis do ponto
de vista histérico-cultural, no entanto, ndo refletindo, porém, a visdo biblica (e cientifica)
hoje dominante. Esta é a compreensao antropologica que decorre da BH; esta é também

a concecdo que se encontra subjacente a antropologia poética fariana®’.

Como observa José Ribeiro Ferreira, no seu estudo «O tema do labirinto na poesia
portuguesa contemporaneay, a fortuna deste tema ¢ notavel em muitos autores, quer na
tradi¢do classica greco-latina, quer em autores contemporaneos, entre estes muitos poetas

portugueses atuais como sejam, entre outros, «Miguel Torga, Natalia Correia, David

87 No proximo capitulo, aprofundaremos este assunto ao estudarmos o livro Homens que sdo lugares mal
situados.
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Mourdo Ferreira, Jos¢ Augusto Seabra, Fernando Guimaraes, Sophia de Mello Breyner

Andresen»®®.

No caso especifico de Sophia, o estudioso de Coimbra confirma a relevancia do tema e a
sua distribui¢@o pela obra andresiana. De acordo com o mesmo Ribeiro Ferreira:
Em Sophia de Mello Breyner Andresen, poeta da inteireza, da concisdo e da claridade, também
aparecem interiorizados o labirinto e o Minotauro, que trata em cinco poemas: "Labirinto" de Livro
Sexto (p. 40); "Maria Helena Vieira da Silva ou o itinerario inelutavel" ¢ "O poeta tragico"
publicados em Dual (pp. 41 e 62 respetivamente); dois com o titulo de "O Minotauro", um saido
também em Dual (pp. 59-61), sem titulo, e o outro em O nome das coisas (p. 51); e "O palacio" que
faz parte do livro O nome das coisas (p. 21). (Ferreira, op. cit. p. 325)
Como se depreende da leitura destes poemas presentes na sua obra, o sujeito poético
andresiano confronta-se com o monstro do labirinto de Cnossos: enfrenta-o e procura
escapar a sua influéncia infernal, destruidora e demoniaca. Mas quem ¢ afinal o
Minotauro que habita o labirinto, que procura enrolar, capturar, prender e destruir aqueles
que se aventuram em percorrer o labirinto? «Em Sophia de Mello Breyner Andresen, o
labirinto esta nela propria, € algo de interior: nele caminha, sozinha, aproximando o «rosto

do siléncio e da treva» em busca da «luz dum dia limpo [...]» (Ferreira, op. cit., p. 325)

Como faz notar Helena Malheiro, no seu estudo, O Enigma de Sophia: da sombra a
claridade, a temporalidade e os seus efeitos no percurso vital do sujeito constitui-se no
desafio labirintico que se projeta sobre a consciéncia do sujeito. Isto significa que:
Na sua procura de «inteireza», o sujeito confronta-se por vezes com o labirinto do tempo. A Figura
do Minotauro regressa, transformada pela poetiza, para, de forma alegorica, simbolizar a violéncia
dos «caminhos onde o tempo/ Como um monstro a si proprio se devora. (No tempo dividido, «No
tempo dividido» OP II, p. 34) Porque o labirinto simboliza tudo o que desvia o homem da harmonia
e da unidade, dilacerando-o, exilando-se de si mesmo ¢ do mundo, separando-o da alianga com o
universo.» (Malheiro, 2008:171)
Embora sejam escassas as referéncias, na poesia fariana, aos mitos oriundos da cultura
greco-romana, elas existem. «A explicagdo do labirinto» (P. 65-70) confirma a presenga
da mitologia grega nesta poesia; além disso, poemas como, «Historias no pais de Helenay,
(P. 378) «itaca», (P. 379), «Naiade» (P. 381), pertencentes ao livro Oxdlida; e o poema
«Siracusa» (P. 432), incluido no livro Casa dos Ceifeiros, sdo textos que encontram como

referéncia a mitologia grega.

8 Cf. José Ribeiro Ferreira, «O tema do labirinto na poesia portuguesa contemporanea», revista
HVMANITAS — Vol. XLVIII (1996, p. 310.
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Passaremos, em seguida, a analisar «A explicagdo do labirinto», sem esquecermos que o
poema de abertura desta seccdo, «Aquiles e Patroclo» (P. 65) ¢ dedicado ao tema da
amizade, tema este muito importante no contexto do poema em analise. Mario Garcia, no
ensaio «A amizade em Daniel Faria», considera que:

O contexto do poema, claramente marcado pela mitologia classica grega, funciona como

centro e circunferéncia para a “explicagdo do labirinto”, ndo a maneira barroca da confusdo

deliberada, mas lapidarmente articulado numa sequéncia linear, quase logica. [...] O poema

em questdo inicia e, de algum modo resume, todo o percurso de entrada e saida, subida e

descida, dimensdes horizontais e verticais do labirinto. (Garcia, 2009:12).
O monstro ndo pode ser vencido com as armas convencionais que os humanos utilizam
nos campos de batalha. S6 as armas do amor e a for¢a incomensuravel da palavra poética,
sua expressao privilegiada, poderdo ser eficazes na luta espiritual que o poeta trava
sempre que enfrenta o Minotauro implacavel e destruidor. E esta a vontade expressa nas
estrofes do poema «Labirinto I» (P. 66). Afirma o sujeito: «Nao voltarei a dividir /As aves

o canto e as asas / Para encontrar o peso exato / Do corpo que se elevay.

Com efeito, a principal tarefa da entidade monstruosa ¢ promover a fragmentacdo e a
desconfianga no poder libertador da palavra poética; o sujeito afirma (negativamente) o
que ndo ird fazer, e aquilo que (positivamente) tem de ser feito, para vencer o poder
labirintico cuja manifestagdo paradigmatica ¢ a «morte»; o sujeito toma a atitude radical
que expressa nos ultimos dois versos do poema em andlise: «Vou construir o labirinto

para a morte/ Deitar o corpo sobre o p6 para morrer». (id., ibid.)

Ao penetrar na interioridade e, entdo, ao inserir-se na interioridade e profundidade do ser,
a revelacdo do mistério torna-se mais clara: «o po», para a morte, constitui-se no maior
instrumento de destruicdo ao servico do Minotauro. Na medida em que conseguir
«construir um labirinto para a morte», o sujeito encontrara o «fio de Ariadne» que o
ajudard a escapar aos efeitos maléficos do monstro. Mas, na medida em que ele resistir,

se revelara infrutifero o seu plano de luta.

Por conseguinte, a Unica alternativa é, deste modo, a constru¢do de um novo labirinto
capaz de vencer o «ferrdo» que atinge todos: a irreversibilidade do tempo — passado,
presente e futuro; ao colocar o humano numa posicao que irresistivelmente o arrasta para
a frente, e o «dispara» para o futuro, sem lhe permitir regressar ao passado, acaba por

prender o humano no labirinto do tempo; ndo estara antes «O tempo desquiciado»? Essa
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¢, de acordo com Nuno Cunha, a condi¢ao de temporalidade expressa nesta poesia, pois,
para este autor:

[...] o tempo gira sempre fora de quicio, independentemente das circunstancias e dos atores.

Nao ¢ s6 em Daniel Faria que o tempo esta desquiciado. Nao ¢ s6 em Shakespeare que o tempo

estd desquiciado. Nao ¢ s6 em tempos de crise que o tempo estd desquiciado. A falta de

coincidéncia e ajuste € o proprio ser do tempo. O tempo € ontologicamente desquiciado.»

(Cunha, 2010: 205)
Este ¢ aquele monstro terrivel que desde sempre os humanos enfrentaram, e por ele foram
vencidos: a caminhada irreversivel do tempo que nos consome. Por isso, ¢ necessario
integrar organicamente «As aves — 0 canto e as asas-»; isto €, a elevagdo espiritual do
sujeito, em dire¢do ao divino, e a celebragdo jubilosa em festa, simbolizadas nas «asas»
€ no «cantoy», tornam possivel a extensao «Do corpo que se levay, para 14 dos limites do
tempo. Este corpo, na tradi¢ao mistica onde o sujeito se situa, aponta para a ressurreicao
quando, finalmente, o corpo espiritual liberto dos condicionamentos temporais e espaciais

atinge a ubiquidade (a eternidade) e a transparéncia total.

Atingido o pleroma, o sujeito ndo mais sera atormentado pelas forcas incontrolaveis e
brutais do Minotauro, com a agitagdo e fome insaciavel que o caraterizam; e além disso,
podera escapar ao poder sedutor e a atragdo exercida pelo «cabelo ondulado da mulher»
(id., ibid). Este parece ser o programa «de acdo» que o sujeito propde para vencer 0s
obstaculos que se colocam no labirinto. Isto ¢ compreensivel se relacionarmos esta sec¢ao
com a «Explicacdo do cantaro» (P. 94); neste poema, «O homem ¢ uma cavernay, isto &,
um labirinto, e «O cantaro ¢ o seu segrego» (id., ibid). Ao atentarmos na metafora da
caverna, na sua dimensdo simbdlica de arquétipo do utero materno, simbolo relevante
para o eu lirico («Desejo o utero de tudo» (P. 279)), numa ansia que o leva a procurar o
centro de si mesmo, ¢ possivel que a «Explicacdo do labirinto» seja outro modo de

enfrentar a complexidade e o emaranhado da vida humana®

, Ou seja, 0 po da terra e
imago dei desafiam o sujeito a uma constante procura para atingir o equilibrio (o

possivel), face ao paradoxo ontoldgico que o condiciona.

Se o projeto de «libertacao» estd explicito no «Labirinto I», os meios para a vitoria do

sujeito e os obstaculos a sua concretizagdo estdo potencialmente presentes em «Labirinto

8 «O carater central da caverna faz dela o lugar do nascimento € da regeneragdo; de iniciagdo também que
€ um novo nascimento, ao qual conduzem as provas do labirinto, que geralmente precede a caverna. [...]
Entrar na caverna é, portanto, regressar a origem e, de 14, subir aos céus, sair do cosmos. [...] E preciso
acrescentar que Jesus, embora tenha nascido numa caverna, foi também sepultado numa caverna, durante
a descida aos infernos, antes de ascender ao céu.» (Diciondrio simbolos, op. cit. p. 179).
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I» e «Labirinto I1I». Quer isto dizer que devemos ter em atencao a sequéncia «narrativa
(Labirinto II e III P. 67 e 68), que, de acordo com o poema de «Labirinto II), o ato de
«explicar» o labirinto passa por compreendermos a eficacia com que «A meada doba e
roda a mao fechada» (P. 67), e como «A teia é movimento que persiste / Em sua

paciéncia.» (id., ibid).

A palavra poética necessita de um suporte material para se revelar, comunicar e implicar
na vida dos seus destinatarios; dai que o trabalho circular das maos «em siléncio de coisa
destruida» seja «Como despetalada uma coroa abertax» (id., ibid), isto €, tal é a aparéncia
do texto que estéd a revelar-se, ao suportar a palavra poética que nele se fixou; isto acontece
porque a «Boca, ferida, cratera» (id., ibid) ¢ um espaco de criatividade, e também onde
se localiza a ambiguidade que se manifesta em palavras (feridas) dolorosas, por vezes
aberta (como uma cratera), onde tem lugar a produgdo e transmissdo da palavra poética
que se materializa no texto. Claro que isto ndo acontece sem resisténcias. Muitas sdo elas,
sendo que a sua forma geométrica fica definida no ultimo verso da primeira estrofe:
«Circulo que resiste a forma da palavra.» Ou seja, a repeticdo dos mesmos dilemas, e das
mesmas investidas do monstro (tempo) que procura devorar a palavra poética nascente,

que se pretende revelar.

O sujeito com paciéncia (e persisténcia) invade assim a fortaleza do monstro e, com os
instrumentos da escrita, elabora e (re)elabora, junta e disjunta («A teia ¢ movimento que
persiste/ Em sua paciéncia.») o texto, construindo linha a linha, palavra a palavra, «Como
Ariadne costurando umbrais/ Para que Teseu possa vir do nada.», até conseguir
desconstruir os efeitos destruidores do monstro e sair do labirinto. Ou como na reflexao
de Alvaro Gomes, é possivel compreendermos a criagio (poética) na teia textual:
Qual tela de Penélope, o texto €, pois, uma teia complexa, que se faz e desfaz, com fios que se
cruzam, se entrelagam; tecido de passado (intertextualidade, cita¢des, parafrases, etc.) e de futuro
(inspiragdo, inovagdo, criatividade...), o texto ¢ esse espago e esse tempo dedalicos onde a
significagdo aguarda o fio de Ariadne para encontrar a saida; o fio do sentido, o fio condutor que,

penetrados os labirintos hermenéuticos, interpretativos, nos revela o caminho de regresso. (Gomes,

2005:36)
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Chegamos assim, com a determinacao do sujeito decidido a romper o circulo, a0 momento
em que ¢ possivel descansar, no caminho de regresso do labirinto, «No meio do caminho

da nossa vida»®?, isto ¢, «No meio do poema, havia/ Uma pedra onde reclinar a cabega.»’!.

A topografia do labirinto, e a cartografia que permite ao sujeito orientar-se, vao dar-lhe o
desenho do espago-tempo em que se deve movimentar; esse movimento ¢ mediado por
Virgilio, Dante ou Daniel? Sobre esta questdo, Joana Matos Frias considera que:

O certo ¢ que no meio deste caminho sem meio estd sempre um poeta — Dante, Vergilio, Daniel -,

demiurgo resgatando a Deus a sua condicdo eterna figurada na esfera cujo centro estd em todo o

lado, e a circunferéncia em nenhuma (Deus est sphaera cujus centrum ubique, circumferentia

nasqum)” [...] A concecdo do poeta como um centro espacio-temporal ubiquo implica assim

necessariamente um movimento centripeto de convergéncia absoluta: o todo esta em todas as partes,

¢ um ponto sem dimensao. (Frias, op. cit., p. 154)
Por conseguinte, como salienta a autora acima citada, «No centro do Labirinto estd o
poeta - centro coincidente das esferas do céu e do inferno -, comandando o sentido do
texto e desenrolando - explicando - o fio do coracao de Ariadne.» (id., Ibid). De acordo
com este entendimento, € se tivermos em atengdo o pressuposto em que assenta o nosso
trabalho, segundo o qual esta poética procura representar a condicdo humana enquanto
po da terra e imago dei, percebe-se que o sujeito apresente a criacdo poética como uma
génesis divina, em permanente estado de devir, até atingir o estado poético eterno. Sobre
as trevas do labirinto, face ao caos gerado pelas forcas diabolicas corporizadas no
Minotauro, a palavra criadora que afasta a escuriddo e declara: «Haja luz, € houve luz.»*,
¢ atualizada cada vez que o poeta cria o texto e afasta o caos, na medida exata em que o
poeta, enquanto entidade criadora, declara (com o seu canto) a luz sobre as trevas do caos,
representadas através do labirinto, isto €, confusdo, desordem, emaranhado e o caos que
se instalou com o monstro labirintico termina quando a voz do mesmo ecoa e diz: Haja

palavra!

Pedra de Sisifo I

9° Estamos perante uma citagdo do verso de abertura do Canto I do Inferno de Dante na Divina Comédia:
«Nel mezzo del cammin di nostra vita», na tradu¢do de Vasco Graga Moura, «No meio do caminho da
nossa vida.» (op. cit, p.30)

1 O eco da voz de Carlos Drummond de Andrade esta audivel com clareza, na primeira estrofe: «No meio
do caminho tinha uma pedra/ tinha uma pedra no meio do caminho/ tinha uma pedra/ no meio do caminho
tinha uma pedra.» (Andrade, 2012: 237)

92 Apud Georges Poulet (1979:25).

%3 Livro do Génesis, (1:3) «E disse Deus, haja luz e houve luz.»
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«De enrolares a pedra ¢ redonda/ A vida»

(P. 69)

Se o poeta tem o «dom» de criar, fabricar, cultivar e interpretar, € porque o seu estatuto
de demiurgo lhe permite carregar com o «peso» do mundo em verdade e responsabilidade.
Daqui resulta uma diferenca significativa em relagdo a Sisifo; enquanto no mito este foi
condenado, por toda a eternidade, a carregar uma pedra que caia e rolava, e voltando ao
ponto inicial, como castigo pela sua insoléncia para com os deuses, o poeta («pequeno
Sisifo») torna significativa a sua acao (ao contrario do sem sentido do mito grego e da
concecdo da existéncia absurda da vida defendida por Camus, no seu ensaio filoséfico, e
(Le mythe de Sisyphe (1942)%), o «Pequeno pirilampo dentro do rochedo/ Pequena luz
dentro do prodigio» consegue iluminar de tal modo a vida com o seu canto e inundar de
harmonia e sensibilidade com a sua voz a existéncia que «Carrega a 4gua amotinada / Nos

olhos de Narciso, pequeno Sisifo» (P. 69).

Além disso, a «agua amotinada» ¢ anterior a ordem; faz parte do caos existente, antes da
operacao decisiva do poeta, com sentido ético e estético, face a desorganizacao sistémica,
motivada pelas trevas do labirinto instalado na vida dos seres humanos. Como se ndo
bastasse o motim liquido, a situacdo piora porque a vaidade, e o egocentrismo doentio
que Narciso simboliza, neste contexto, responsavel pelo afogamento mortal da juventude
embriagada, com os seus liquidos mortiferos, ndo permitem ver a «Pequena luz dentro do
prodigio.» Isto obriga o poeta, a semelhanca de Sisifo, a cumprir a sua missao: «Rola a
semente, sossega nos socalcos / A viagem sempre repetida» (id., Ibid). Por isso, os
profetas da desgraca sempre atuantes, os absurdos existenciais sempre ativos, com as suas
violéncias, misérias e injusticas, ndo conseguem calar a voz do poeta/profeta que fala aos

homens no poema, até que a luz brilhe como dia claro.

Ao langar «a sementey, ao se instituir como «sal da terra e luz do mundo» (Mateus, 5: 13
e 14), como no imperativo evangélico, o sujeito procura, com a sua palavra,
consciencializar os homens da sua responsabilidade ética, que decorre de uma existéncia
moral significativa, capaz de vencer os absurdos e enfrentar os jogos labirinticos que se

instalam nas sociedades. No entanto, o sujeito precisa de descansar, necessita de «reclinar

94 Para o filosofo francés, como resulta da leitura do seu livro, a vida humana esta repleta de absurdos e,
toda ela mais parece um «teatro do absurdo». Para quem conheceu duas guerras mundiais e a extensa
procissdo das suas consequéncias com a violéncia, a fome, os holocaustos, e absurdos de toda a natureza, é
compreensivel esta conce¢do do humano e a falta de sentido da sua existéncia. Viver ou ndo viver, sao
opgdes para quem enfrenta o caos que muitas vezes € a sociedade e vida humanas.
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a cabeca» na «pedra que esta no meio do caminho», ou melhor, na pedra que o «sossega
nos socalcos», a partir dos quais pode visualizar os campos (lexical e semantico) e
preparar e afinar o arado para realizar os sulcos adequados a sementeira. Como diz
Sophia: «Escrever o poema como o boi lavra o campo/ Sem que tropece no metro o
pensamento/ Sem que nada seja reduzido ou exilado/ Sem que nada separe o homem do

vivido» (Sophia, 2011:814).

Por consequéncia, (en)rolar a pedra, torna-la redonda de tanto a rolar ¢, no fundo, o
trabalho do poeta, como profeta da palavra; os circulos infernais em que a vida tantas
vezes se v€ envolvida podem ser substituidos por outros circulos, porventura menos
diabolicos, menos potenciadores de novos minotauros destruidores de esperanca e
sentido. Para isso ser uma realidade, o poeta tem de cumprir o seu ministério, realizar a
sua vocagdo: semear a palavra poética no ouvido e no coragdo dos seus leitores. Como
quem lavra, como quem semeia, como quem tece, assim € o poeta, pois: «De enrolares a

pedra ¢ redonda/ A vidax (id., Ibid.)

O que retemos deste ultimo verso € que a da atividade do poeta é semelhante a do moleiro,
ou seja, lanca os graos sobre a pedra redonda do seu moinho de vento, e assim, pelo
movimento circular da pedra, transforma, com o enrolar da pedra, grdo em farinha e

farinha em pao, isto €, em alimento de vida.

A relacdo entre a atividade (poética) na «sementeiray, aquela que ocorre na transformagao
das palavras em alimento espiritual, e o trabalho primordial de lavrar, semear, ceifar,
debulhar os graos de cereal e transforma-los em farinha para confecionar o pao, ¢ de tal
modo que, tal como nos moinhos de vento tradicionais eram usadas duas pedras redondas,
que rodavam uma sobre a outra, através de um mecanismo ativado pela energia edlica,
esmagando o grao, que ¢ vida, vida que se vai transformar em pao, assim ¢ o poeta que,
«[...] esmagando uma a uma as pequenas silabas» (P. 339) contra o papel, transforma-as
em pao espiritual. O trabalho do campo e o trabalho poético tém muito em comum; ha
«uma estreita relagio» entre estas atividades humanas, como explica Alvaro Gomes:
Existe uma estreita relagdo, fundacional, entre os atos de lavrar, semear, podar, colher, tecer, ¢ os
atos de escrever e ler, que, entendemo-lo hoje, ndo se situa no mero reino das metaforas, mas nesse
limbo original, onde as sementes semanticas foram germinando, lentamente, adubando-se em limos
e algas, e agregando-se em camadas sucessivas, assim se formando opulentos aglomerados de

sentido, com visdes densas e opacas, que (paradoxo dos paradoxos!) potenciam um mundo mais

transparente. (Gomes, op. cit., p. 8)
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Assim, entre sulcos e arados, pedras redondas de moinhos de vento e palavras poéticas,
acompanhamos o sujeito poético na sua tentativa de medir a passagem do tempo, quer

com o relogio de sol, quer com o reldgio de areia (ampulheta), esta a sua proposta:

Pedra de Sisifo 11

Agora medirei o tempo / Pela vara erguida ao meio-dia / Pela areia a descer o coragdo / E o sono [...]

(P. 70)

Os instrumentos de medigdo apresentados (também redondos como as pedras redondas),
por mais precisos € rigorosos que possam ser, ndo conseguem vencer uma dificuldade
basica com a qual os humanos se defrontaram, desde sempre, pelo menos desde que

existem embarcacdes sobre as aguas.

A contagem do tempo «Pela areia a descer o coracdo / E o sono» (sentem-se ecos da voz
de Alvaro de Campos®®), remete-nos para a experiéncia da emogio controlada por um
sujeito que se propde ser «rigorosoy», no equilibrio que pretende estabelecer entre emogao

€ razao.

Com o «sono» que permite o descanso cerebral, e o recuperar de forcas animicas, ao
simbolizar o estado de inconsciéncia e passividade, perante os fenomenos externos, nao
se lhe faculta a contagem exata da passagem do tempo; do mesmo modo, na dimensao
emocional, como o tempo cronoldgico ndo corresponde ao tempo sentido, ou psicologico,
ficam frustradas as possibilidades de uma rigorosa medi¢do do tempo. Sé lhe resta medir
o tempo histdrico, isto ¢, a possibilidade do exercicio da memoria através do resgate num
plano diacronico das estorias da Historia que, apesar das «cinzas» em que se encontram,
permitem, contudo, uma (re)construcao histérica e uma (re)atualizagdo literaria, através
do meio possivel que estd disponivel aos seres humanos: a memoria (individual ou

coletiva).”®

Talvez por isso o sujeito fariano tenha necessidade de «medir o tempo», com dois
instrumentos literdrios (de memoria) e medicdo que se complementam, dado serem os
dois «termdémetros» que permitem compreender a temperatura cultural em que se
materializa a literatura europeia: «Pela cinza no cabelo de Jacoby» (a tradi¢do judaico-

cristd), e «Pelas agulhas no colo de Penélopey, isto €, a tradicao grega.

9 Cf. Alvaro de Campos, «O Sono que desce sobre mim», Obra Poética de Fernando Pessoa, editora
Circulo de Leitores, Lisboa, 1986, volume II, pp. 265 e 266.
% Cf. Cury, Inteligéncia Multifocal, op. cit., p. 74.
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O «cabelo de Jac6by, e ndo o cabelo de Sansdo, aquele de quem se dizia retirar a sua forga
fisica do comprimento do cabelo”’; e «as agulhas no colo de Penélope», a esposa de
Ulisses, filha de Icario e de Periboea, aquela que esperou, pacientemente durante vinte
anos, pelo regresso do seu heroi. Como estratégia fez duplicar o tempo, ao desmanchar a
noite, o trabalho que realizava durante o dia com as «agulhas», enganando assim aqueles

que a pretendiam conquistar.

Por outras palavras, as «agulhas» representam, neste contexto, paciéncia, persisténcia e
fidelidade ao compromisso assumido por Penélope para com Ulisses. Também o poeta,
no seu trabalho de tecer o texto, («Imagino o poeta sem dormir € parado como um verso
/ No meio do poema» (P. 302)), deve ser paciente, persistente e fiel a poesia, porque s6
assim podera construir «as malhas» do poema que irdo cobrir os humanos, carentes da
palavra poética que vai penetrar os «labirintos» e preencher as «cavernasy, onde tem
lugar a atividade «subterranea» do ser humano, a sua subjetividade, o encontro com o si
mesmo. E, assim, o trabalho poético ¢ exigente e cansa, de acordo com este testemunho:

«[...] Tento explica-lo [o poeta] compara-lo a Noé na arcax (id., ibid.).

A dimensdo de temporalidade, testemunhada pelo sujeito poético, encontra ainda na
«cinzay, o sentido da condigdo mortal da humanidade; enquanto po da terra, a
semelhanga de Job,”® deve cobrir a cabega com cinza, como sinal de reconhecimento pela
sua fragilidade, insignificancia e necessidade de conversao interior, a semelhanc¢a do povo

de Ninive, depois da pregacio do profeta Jonas®.

Por conseguinte, o sujeito poético esta agora preparado para se dirigir ao futuro sem
necessidade de carregar as contingéncias do passado, nem temer as consequéncias da sua
caminhada no presente. Pode assim proclamar a sua decisdo otimista:

[...]

Partirei sozinho na viagem

Sem nenhuma pedra ou senda repetida

E no tempo repetido acharei uma saida

Uma manha depois de uma manha

97 Cf. Livro Biblico de Juizes (14:6; 15:14; 16:23). Sansdo (em Hebraico: 1Ww»¥, (Shim'shon) foi enganado
por Dalila, a bela mulher por quem se apaixonou; ao adormecer esta cortou-lhe o cabelo (a sua fonte de
poder) e reduziu-o a um simples mortal. Por vezes o sono, o adormecer na inconsciéncia e na
irresponsabilidade pode ser fatal.

% Cf. Livro Biblico de Job (42:6).

% Cf. Livro De Jonas (3:1-10).
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(P. 70)

No entanto, antes de «partir» terd de tomar algumas atitudes que exigem coragem e
determinagdo. Em primeiro lugar, necessita de purificar a sua «mascara» para que a
persona assuma a aparéncia certa, e revele a verdadeira identidade; o interior deve
corresponder ao exterior. Logo pode afirmar: «Agora lavarei a minha face/ Sem perturbar
os circulos da adguay; isto ¢, o ato de purificacdo esta em sintonia com as fontes da vida
representadas nos «circulos da aguay; se a agua lava, limpa e regenera, porque ¢ fonte de
vida abundante, os circulos concéntricos da dgua representam a continuidade e perenidade
da vida; por sua vez, estes circulos opdem-se aos circulos infernais onde vive o monstro

no seu labirinto.

No seu labor de matematizacao da temporalidade, comunica a «boa nova» quando afirma:
«[...] Agora [...] Medirei o tempo pelo peso da pedra/ De Sisifo, perto do cimo / E pelo
musgo que dificulta / A firmeza dos seus pés» (P. 69). Estamos perante uma tentativa de
alguém que pretende superar o ciclo interminavel de subir e descer a montanha. Este ¢
talvez 0o maior sucesso do ser poeta: enquanto os outros homens praticam ao longo da
vida, os mesmos gestos, os mesmos rituais de forma automatica, e ficam (como Sisifo)
escravizados a ideologias, sistemas e comportamentos repetitivos, o poeta, pela sua
criatividade e dedicacdo, a descoberta da palavra poética'®, consegue ultrapassar a
«ditaduray do futil e o circulo e circo, onde a vida humana decorre; assim descobre a brisa
e o sol de uma manha e outra manha; encontra a solucao (saida) para se libertar do cronos
e instalar-se no kairos, na expectativa da entrada no novo aion, dotado de claridade e
energia que lhe sdo fornecidas pelo desejo de viajar para a terra da utopia. Embora
caminhe sozinho na viagem da descoberta, ndo tem de temer a sua aventura, pois caminha

«Sem nenhuma pedra ou senda repetida» (P. 72).

100 «Ora, 0 poeta justamente, ndo € o sdbio: o0 que vé mais fundo; nem o que diz melhor: esse é o musico. O

poeta é o que descobre. Isto é, o que v€ primeiro.» (Daniel Faria, Livro do Joaquim, p.72.) Também
Fernando Guimarédes considera que «A poesia assume um papel que ¢ o da descoberta, da experiénciay.
Guimaraes, op. cit.,, p. 36). Por seu lado, afirma Lawrence Ferlinghetti, o poeta, «Make common words
uncommony (Torna invulgares as palavras vulgares) (op.cit., 20).
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2.5.8. Entre o «Inexplicavel» e as «Ultimas explicacdes».

Considera Mario Garcia, na sua reflexao sobre o livio EAOA, que «O primeiro livro da
trilogia fariana aponta, como seta de fogo, para a vida universal escondida que brota da
terra; lava que explode do interior da morte, isto ¢, como ‘““as casas vomitam a luz pela

janela (P. 96), desvelamento fulgurante, ativo.» (Garcia, op. cit., p.52)

O «inexplicavel», o enigmatico, aquilo que ¢ ininteligivel, eis alguns sinéonimos do que
nao tem explicacao, ou que nao ¢ possivel enquadrar numa explicagdo logica. Seré esta a
condicdo com que se apresenta a sec¢do «Do inexplicavel»? «Todo o livro ¢ atravessado

101

pelo motivo da explicagdo»'”'. No entanto, chegamos a uma fase da nossa leitura, na 5

secc¢do, onde encontramos o titulo «Do inexplicavel».

Num plano também «explicativo», Rui Teixeira, ao comentar a dedicatoria que Daniel
Faria lhe dirigiu, na sequéncia da oferta de um exemplar de EAOA, em 4 de junho de
1998, afirma a dado passo do seu estudo:
«[...] apoesia de Daniel Faria (e este livro em concreto) ¢ uma explica¢do, um sistema explicativo.
Nao se explica desde o exterior, ao modo da dissec¢@o que, numa vertigem reducionista, tem no fim
apenas os escombros organicos do objeto dissecado. E na condigdo de poeta que busco uma
hermenéutica que ndo me substitua a palavra. (Teixeira, op. cit., p. 3)
Fixemos a nossa reflexdo na palavra poética e, como recomendado acima, procuremos
uma possivel «explicagdo» do «inexplicavel», a partir do interior desta «casa da poesia»
de contornos inexplicaveis. O primeiro poema da 5* sec¢do de EAOA comega com 0

questionamento da logicidade (do Sabat!®?) do descanso.
O homem pensa na razao para o pousio

No centro dos seus dias sem descanso.

E no desassossego de acudir ao tempo

Sempre-que o seu repouso foi ver crescer os filhos.

101 Adriano Carlos, (op.cit., p. 1).

102 Na tradi¢do biblica, o Shabat é um tema de fundamental importincia. Shabat naw, (shabat) é uma das
marcas da alianca mosaica; no entanto, antes da libertagio do Egito Exodo (20:8-10), ja no Génesis (2:3),
o sétimo dia da semana era considerado mandamento divino. A luz do NT, de acordo com a interpretagio
da teologia cristd, o Shabat foi substituido pelo Domingo; contudo, o principio de um dia de descanso
semanal manteve-se. No contexto da poesia fariana entendemos como descanso, ou shabat, aquele tempo
dedicado a meditacdo e a cessagdo de todas as atividades que impedem o encontro do sujeito com o divino.
A defesa do ocio enquanto espago de meditagdo, oposto ao negdcio repleto de preocupagdes atividades
produtivas €, pois, um «Shabat poético» que aproxima o sujeito da imago dei.
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Ele que foi mais que astro a reversar-se
Irméo dos ritmos invisiveis sobre a terra
Familiar dos anjos que pousam sobre a vida.

(P. 73)

A tematica do tempo, seja ele cronos, kairos ou aion, esta presente de modo explicito (ou
implicito) nesta poética; a nossa dificuldade em distinguir e compreender as suas
ocorréncias e implicacdes assenta na complexidade propria da palavra poética ao
enfrentar a categoria ontologica que denominamos de tempo. Talvez Santo Agostinho nos
esclareca sobre o alcance de tal problematica. Nas Confissoes, pergunta e responde:
«[...] 0 que é, por conseguinte, o tempo? Se ninguém mo perguntar, eu sei; se o quiser explicar
a quem me fizer a pergunta, ja ndo sei explicar. Porém, atrevo-me a declarar, sem receio de
contestacdo que, se nada sobrevivesse, ndo haveria tempo futuro, ¢ se agora nada houvesse, ndo
existia o tempo presente. (Agostinho, 1984: 304)
De acordo com o tradutor da obra citada, «Santo Agostinho estuda o tempo apenas sob o
aspeto psicoldgico: como € que noés o apreendemos. Nao estuda sob o aspeto ontologico:
como ¢ em si mesmo.» (Op. cit. p. 304.). Esta questdo recebe da poesia fariana algum
tratamento: Daniel Faria aborda poeticamente a questdo da temporalidade num plano
ontologico'® (indivisivel), ou seja, situa-se numa dimensdo a que podemos chamar

104

metafisica ™. Como «explicar» o tempo nesta poesia?

O «Inexplicavel», em sede de poesia, estd em coeréncia com a atitude e praxis poética
deste sujeito; logo, deste modo, a compreensao e inteligibilidade do tempo nao se colocam
na poesia fariana. O sujeito poético no seguimento de Sophia sabe que «o poema nao

explica: implica»,'? apesar das «explicagdes que sugere.

As implicagdes estéticas, éticas e literarias que decorrem da criagdo do poema, e a sua
rececdo, também ndo sdo faceis de explicar, e esta impossibilidade epistemologica ¢

responsavel por um vasto universo de teorizagdes que encontram no campo da teoria

103 Martinho Tomé Martins Soares estudou a questdo da temporalidade, desde a antiguidade classica aos
nossos dias. Na obra Tempo, Mythos e Praxis — O dialogo entre Ricoeur, Agostinho e Aristoteles (2013),
discute as nog¢des e conceitos que resultaram do contributo de variados autores e €épocas sobre a tematica
do tempo.

104 De acordo com Massaud Moisés, entre as varias caracteristicas que a poesia apresenta, «alogicidade, a-
narratividade», entre outras, devemos ter em especial ateng@o a «a-historicidade», isto é, «[...] o tempo do
“eu” corresponde a “duragdo” bergsoniana, ou um presente eterno; ignora o passado e o futuro, de forma
que as referéncias as duas categorias temporais ndo passam de extenso do presente; [...]» (Moisés, op.cit.,
p. 361)

105 Cf. Sophia, «Poesia e revolug¢do», in O Nome das coisas, Lisboa, Morais Editores, 1977.
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literaria, debate fecundo e, aparentemente, interminavel. Como ensina Carlos Reis, o
questionamento do que seja a «criacao poética» ¢ algo problematico, pois:
Basta lembrar que o devir multissecular da Historia, da Cultura e da propria produgdo literaria tem
suscitado diferentes (por vezes contraditorias) conce¢des do que € o ato de criagdo poética, ato de
onde precisamente resulta a poesia lirica; processo em si mesmo complexo, multifacetado e
suscetivel de ser concebido em termos muito diversos, [...] (Reis, 1995:306)
A questao da temporalidade, no ambito da criacdo poética, €, pois, uma dimensao que
encontramos nesta poesia, a proposito da sua conexao com o «descanso», € 0 cansago
provocado pelo «desassossegoy; a referida questdo atinge o sujeito poético que procura
enfrentar os dilemas do seu «tempoy; ao posicionar-se como gerador e criador de um «ato
comunicativo», produzido no «presente do presente», e capaz de penetrar a
intemporalidade, isto ¢, com a possibilidade de «levitar» e ultrapassar as condicionantes
espacio-temporais onde foi gerado, vai debater-se com a dificuldade de revelar, ou
melhor, explicar o «inexplicavel» . Como ja referimos, de acordo com Nuno Cunha o
tempo em Daniel Faria apresenta-se «desquiciado», isto ¢é, a «[... girar fora da razdo, fora
dos principios duma racionalidade que se pretende universal e inquestionavel.» (Cunha,

op.cit. p.203). 1%

Com efeito, tal como no livro de Qoheleth, o sébio oriental que se afirma perplexo acerca
do sentido e do valor do esfor¢o realizado pelo Homem!'?’, assim verificamos que, neste
sujeito poético, € «inexplicavel» a inquietagdo, o trabalho sem descanso, ¢ o
«desassossego», que ao atingirem o humano, acertam no amago do dilema que o

atormenta: «No centro dos seus dias sem descanso.», tal € o cansaco que o perturba.

De facto, a constatacdo do sujeito poético parece ganhar extensdo textual, nos dois
disticos que se seguem ao poema de abertura da 5%eccdo (p. 74). Ao descrever os
comportamentos originados naqueles que, independentemente do seu estatuto

socioecondmico, ou da sua posicdo ideologica, pretendem agir sobre as condicdes

106 Sem entrarmos na discussdo sobre o «Ser e o Tempoy, afigura-se-nos importante a opinido de Eduardo
Lourenco neste contexto, sobre a relacdo dos poetas com o tempo. Para o autor: «O que os poetas fazem,
fundamentalmente, sdo varia¢des infinitas sobre esse objeto, o tempo, que ¢ mais esfingico que todas as
esfinges, porque ¢ ele que nos olha no fundo dos olhas sem dar resposta. A resposta somos nos proprios
que a temos de dar com a nossa vida, com a nossa existéncia.» (Lourengo, 2016: 305). Com a sua poesia,
com o seu modo proprio de questionar o ser humano, o sujeito fariano procura ajudar-nos a encontrarmos
motivos para encararmos o tempo como «passaporte» para o definitivo, o eterno.

197 «Que proveito pode tirar o homem de todo o esforgo que faz debaixo do sol?» livro biblico
Eclesiastes, ou Qoheleth (1: 3).
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humanas e éticas, € ndo conseguem alterar a rota do seu anunciado desastre, o sujeito

declara:

O homem langa a rede e ndo divide a 4gua
O pobre estende a mao e ndo divide o reino
E tempo de colheitas e ndo tenho uma seara

Nem um pequeno rebento de oliveira.

(p-74)

Como podemos constatar, através da leitura dos poemas que a constituem, a quinta sec¢ao
introduz uma certa reflexdo (poética/metapoética), sobre as questdes do tempo, do
descanso e da ansiedade motivada pelas muitas ocupacdes em que o humano, enquanto
po da terra e imago dei, se vé envolvido ao longo da sua existéncia, em situacao
designada «debaixo do sol». Aqui, neste poema, temos, mais uma vez, a problematica da
caréncia ontoldgica sugerida pelo sujeito poético, ao estabelecer a dialética da agdo /
reflexdo a luz do simbolismo da 4gua e do azeite, obrigando-o a reconhecer a sua

impoténcia face as dores existenciais.

Este poema, ao apresentar-se constituido por dois disticos, permite-nos realgar: o seu
parentesco com a poesia presente no Saltério Hebraico!%(Livro dos Salmos) e em outros
livros da Biblia Hebraica. Como se verifica na poesia hebraica o paralelismo simples (ou
sinonimico) que permite a repeticao no segundo verso, com diferente formulagao, do tema
sugerido no primeiro verso, ¢ também técnica utilizada nesta poesia. Parece evidente a
intertextualidade (nfio apenas formal) com alguma poesia biblica,'” nomeadamente com
o livro do Eclesiastes, no qual a agdo de «lancar as redes» ¢ entendida como um
investimento, um semear «o pao sobre as aguasy, (Ecl:11:1,2), como também no relato
do Evangelho de Lucas 5:1-11, com a descri¢ao do langar das redes e da chamada «pesca

maravilhosay.

Por outro lado, o tema que o poema pretende desenvolver retoma a preocupacdo dos

salmistas, e da sabedoria hebraica em geral, relacionado com as incertezas da vida

108 Como exemplo desta pratica poética, no Salmo 19:1, podemos ler: «Os céus proclamam a gloria de Deus
e o firmamento anuncia as obras de suas maos.»

%9 De acordo com Alonso Schokel, a estrutura paralelistica ¢ propria da expressao humana, pois» En
resumen, puede decirse que todas las razones aducidas pueden reducirse mediata o inmediatamente a la
doble tendencia humana a dividir y ordenar, analisis y sintesis; que en el paralelismo se manifiesta en su
forma mas simple y elemental. (Schokel, 1963:202)

92



humana, o sem sentido da injusti¢a e a esperanca de um novo tempo (messianico) de paz,

justica e plena realizag¢do, com a intervencao do divino no caminho dos homens. (Isaias,

11:1-9).

Na estrutura poética em andlise, o paralelismo antitético utilizado permite-nos
compreender que o sujeito poético elabora o ritmo, e pretende transmitir a sua mensagem,
a partir do contraste que estabelece, no interior de cada verso, entre: a inten¢do / agdo do
sujeito que age («O homem langa a rede»), e a (in)consequéncia da sua acdo («e ndo
divide a aguax); quer nos dois versos da primeira estrofe, quer no primeiro verso da
segunda, a estrutura repete-se. O ultimo verso da segunda estrofe tem como func¢do

complementar e dar énfase ao pensamento expresso no terceiro verso.

Além disso, tal como acontece com a sabedoria milenar subjacente aos salmos biblicos,
(poesia sapiencial) este poema apresenta uma dimensdo (como ¢ usual nesta poesia)
didatico-pedagogica, que se preocupa em participar € contribuir para o enriquecimento
pessoal e cultural do leitor e, ndo menos relevante, para a tomada de consciéncia da sua
condicdo humana, que procura definir (com clareza poética) a sua identidade, razdo de

ser e proposito existencial e ético.

De facto, o sujeito poético «aponta» o «khomem» como o responsavel por situagdes e atos
que indiciam a sua busca, por «explicar» o «inexplicavel»: «O homem pensa» (P. 73); «O
pobre estende» (P. 74); «No meio da tempestade corrigiuy» (P. 75). Estamos perante um
sujeito em deriva dramatica, motivada por aquele «desassossego» basico que o atinge no
amago do seu ser mais profundo. Disto da conta o poema (P. 76) «Acontecera que as
coisas se destruissem sem que nelas sobrevivesse / E era tarde». Dramaticamente, em
dire¢do ao abismo, o sujeito descreve a condi¢do de soliddo e desespero de alguém, isto
¢, «O que nunca encontrard o sitio do sossego»; resta-lhe aguardar que surja uma
oportunidade de pacificagdo e harmonia, quer dizer, «A ndo ser que haja o equilibrio na
vertigem/ Uma luz parada no meio da voragemy; so a essa «luz», e nessa «luzy», havera
solucdo para o drama descrito. E se tal ndo se verificar? Fica o «nome». Serd o «nome»
um elemento também «inexplicavel»? O nome tem multiplas fungdes e desempenha

varias tarefas.

Com efeito, «O nome parece a infancia.» (P. 77) Sendo essa a «aparénciay», apenas quando
a vida foi vivida com paciéncia, equilibrio e harmonia, isto ¢, «Quando na velhice ¢
termos vindo/ Sem pressa» (id., ibid), o nome ira absorver o sistema biologico («a

maquina montada para a morte» (P. 138)), que chega ao termo do seu «tempo utily»;
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compreende-se, entdo, que «Para dentro/ Do nome se esvazia o corpo quando o corpo cai/

E um fruto. (P. 77)»

A interagdo nome-corpo revela-se potencialmente clarificadora dessa dialética
«explicavel / inexplicavel», a que assistimos neste livro, EAOA. Entre as varias leituras
possiveis, ora associadas a deriva do sujeito, enquanto drama em vista de uma solugao,
ora relacionadas com a dimensao da temporalidade, enquanto configuragdo de um futuro
que se pretende antecipado, a tematica do nome emerge como elemento que organiza o
discurso do sujeito e lhe da sentido e identidade, isto é, quando o sujeito assume que o
nome ¢ um chamamento («O modo como me chamas.» (id., ibid)), sugere a importancia
instrumental do nome, e promove a reflexdo possivel, sobre o alcance que a prontuincia do
nome representa para si: «O nome é uma arma contra mim. O maior perigo. / Com os teus
labios podes destruir-me.» (P. 77); ou seja, o0 nome que acompanha o sujeito desde o
inicio dos seus dias é-lhe porventura anterior, ndo cessa com a morte bioldgica; no
entanto, no decorrer da existéncia, se pronunciado de modo errado, ou com motivos futeis,
pode destruir em vida o cardter e a integridade moral do seu possuidor; a «morte» do
nome nao significa a morte do sujeito que o possui, do mesmo modo a morte do sujeito
ndo implica a «morte» do nome. Tal ¢ o poder das palavras, ou «labios». Quando o

homem morre (biologicamente) o que fica ¢ a memoria do nome. Isto € «inexplicavel»!

O(s) nome(s) para a nomeagao dos objetos, das coisas e dos seres humanos, na tradi¢ao
judaico-cristd, remonta a Génesis (2:19-20), onde se diz que o Criador concedeu ao ser
humano (Adao) a capacidade para nomear estrelas, sol, lua, animais, arvores, rios, pedras,
e até a Eva, a companheira de jornada, a mae dos viventes humanos, ¢ tratada na poesia
fariana como aquela que tem um nome que, apesar do choro ¢ sindénimo de alegria:

«Alegra-te 6 Eva sorri» (P. 410).

Também ndo tem explicacdo o «sono»: «Estranho € o sono que ndo te devolve» (P.78);
como «simulacao» da morte biolodgica, o sono nao tem finalidade em si mesmo, mas tem
a funcdo instrumental de permitir a recuperagdo e regeneracdo da componente bioldgica
e psiquica do homem. Entretanto, sempre que alguém acorda do sono em que mergulhou,
embora tenha o mesmo «nomey, seja 0 mesmo, também ¢ diverso do que era antes de

adormecer. Isto é verdadeiramente «estranho».

Nao deixa de ser «estranho», ou melhor, «estrangeiro o sossego/ De quem ndo espera o
recado.» (P. 78). Quando ndo se aguarda por noticias, ndo ha motivo para andar inquieto.

Por isso, € «inexplicavel» «Essa sombra que ¢ a almay (id., ibid), que recebe uma projecao
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de luz, pois «De quem ja sé por dentro se ilumina / E surpreende» (id., ibid); fica, por
isso, atonito com a decadéncia do exterior que se torna «Apenas peso de ser tarde.» (id.,
ibid), ou seja, o envelhecimento («tarde») antecipa-se ao «chao» que ird receber o corpo

que vai dormir o «sono» da morte.

Por conseguinte, «estranho», «estrangeiro», «sombra», «peso», «tarde» (P. 78) sdo
vocéabulos com carga negativa bastante para indicar o estado de espirito de um sujeito que
procura, apesar de tudo, explicar o «inexplicavel», em circunstancias e situagdes que
acompanham o trajeto do sujeito que procura resolver enigmas; ndo apenas
«inexplicavel» mas, mais do que isso, «amargo» (id., ibid), ¢ a impossibilidade do
interior, o ser profundo, ndo ter uma cavidade antes do «coracdo» (id., ibid); aqui o
sujeito, nos limites da linguagem, pretende expressar a dor interior («Amargo»), (id., ibid)
isto €, s6 a memoria daqueles que partem, para a eternidade, acompanha os que ficam no
tempo-espago, € estes, por sua vez, também partirdo um dia. Daqui resulta a experiéncia
«amarga» do encontro com os «finados», que se encontram «guardados» no «chao» do
cemitério, onde o po da terra fica depositado, junto com o p6 que o aguardava desde a

sua entrada no mundo dos vivos.

A meditagdo sobre a morte do corpo ¢ assumida de modo inequivoco. Alids, como ja
tivemos oportunidade de observar, este sujeito expressa as suas concegdes sobre a vida e
a morte de modo frontal. Por vezes, no entanto, procura suavizar o discurso, como ocorre
no poema «Como reporas a terra arrastada/ Para a boca?» (P. 79). Neste, o titulo sugere
a dualidade que preocupa o sujeito, por vezes agonico em face da aridez, medo e
desencanto, que a medita¢ao sobre a morte provoca; referimo-nos a oposi¢ao morte / vida
consubstanciada no vocadbulo «terra». A interrogacdo com a qual abre o poema vai
merecer, nas duas estrofes seguintes, duas respostas dispares, que apontam para o sentido
de obscuridade que o sujeito pretende atingir («Como repords a terra arrastada/Para a
boca?»), ao dirigir-se a um destinatario, o leitor ou o eu lirico que, apesar da tentativa de
evasao («Foges e foges»), ndo consegue ilidir a sua condi¢ado letal. Os limites humanos
estdo espelhados nas palavras: «O que podia ser dito» / (com «a boca») «Sobre a luz»
(id., ibid).

Com efeito, a «terra», entendida aqui como espago de nascimento, sustento e criacao de

vida, mas também como sistema biologico de regeneracao da vida que nela vive e morre,
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concede aos seres vivos uma certa medida de substancias que os mantém vivos; quando

estes morrem, «devolvemy a terra os favores recebidos'!’.

A «bocay, entendida na sua ambivaléncia, como espaco por onde entra o oxigénio, sai o
diéxido de carbono, entram os alimentos e saem os sons que veiculam palavras, ¢, neste
contexto, canal por onde transita a alimentacao para a vida. Assim sendo, a reposi¢ao da
«terra arrastada» s se dard com a morte bioldgica. Neste momento, ou situacao-limite,
se revelara o sentido, € se comunicara a verdadeira esséncia do ser humano. S6 a morte

dé sentido e significado a vida''’.

Por mais que o destinatdrio caminhe, e se esforce por atingir grandes realizacdes, («Foges,
foges / E repousas a sombra da velocidade.»(id., ibid)) a morte certa vird, em tempo que
ndo se espera e ndo se deseja; a ela ninguém consegue fugir, nem o corredor mais veloz.
Paradoxalmente, ¢ naquela hora derradeira, depois de muito esforgo, que o conhecimento
sobre a vida mais nos surpreende. Constata entdo o sujeito: «E ao extinguires-te dizes
/Tudo / O que podia ser dito/ Sobre a luz.» (id., ibid) O absurdo da existéncia, que para
alguns encontra na morte a suprema confirmag¢do, para outros, como ¢ o caso do sujeito
fariano, recebe a luz mais brilhante e esclarecedora. Confirma-se, com este entendimento,
a afirmagdo do filésofo espanhol Ortega Y Gasset, segundo o qual: «O homem ¢
composto por aquilo que tem e por aquilo que lhe falta.»''>’Cada homem é um ser tnico,
um microcosmo misterioso onticamente «inexplicavel» e, tal como as arvores, as estrelas
e o barro terrestre, um enigma insoluvel face ao qual a palavra poética, que sai da «boca»

do poeta, pode erguer-se como um instrumento transmissor de palavras vivas.

Dando continuidade a tematica da temporalidade, nesta sequéncia de situagcdes em que o
«inexplicavel» se assume como a «explicacdo» possivel, para um sujeito que procura
respostas na palavra poética que se move no mundo, e isto em regime de esclarecimento

de enigmas e problematizagdo das condi¢des existenciais do sujeito, temos um poema que

110 «A terra simboliza a fungdo maternal: Tellus Mater. Ela da e tira a vida. Prostrando-se no chdo Jo
escreve: sai nu no ventre da minha mae e nu voltarei para ele (1:21), identificando a terra-méae com o colo
maternal.» (Dicionario de Simbolos, op.cit., p.642)

1 Na tradi¢do judaico-cristd, a «boca» enquanto simbolo do poder que cria e ordena, através da palavra, a
vida dos homens e da natureza, (conforme: Génesis, 44:8; Numeros, 22:28; Proveérbios, 16:23; Isaias, 55:11
e Mateus, 4:4.) ¢é fonte de vida ou espago por onde circula o poder da morte.

112 (([...] cada hombre tiene una misioén de verdad. Donde est4 mi pupila no est4 outra, lo que de la realidad
ve mi pupila no lo ve otra. Somos insustituibles, somos necesarios.» Gasset, 1963:15 Obras completas
1916-1934, tomo 11 El Espectador sexta edicion, Editorial Revista de Occidente, Madrid, 1965.
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se apresenta como um «facho» de luz, frente as trevas da morte, glosada nas composicoes

anteriores.

Guarda a manha

Tudo o mais se pode tresmalhar
Porque tu és o meio da manha
O ponto mais alto da luz

Em explosao

(P. 80)

O regresso do sol anunciado no despontar da alvorada (como precursora da plena luz
solar) vai assinalar o triunfo da luz, ausente na «noite escura» (P. 222) , em que a morte
simbolizada nas trevas noturnas que dominaram o hemisfério, e de onde os raios solares
se ausentaram, desaparecerd para a vitdria da «ressurrei¢ao» de um novo dia. «Guarda a
manhay, na sua formulacdo imperativa, parece dirigir-se a um destinatario que sofreu
(sofre) os efeitos terrificos da noite; este destinatario podera ser o sujeito, ou um outro,
cuja consciéncia noturna o perturba pela auséncia da luz, ou pelo excesso de luz. A noite
levanta-se (ou ¢ levantada) porque «[...] Deus/ Sobe os degraus com a noite nos bragos»
(id., ibid).

O sujeito habita um espago indefinivel e dotado de uma consciéncia de temporalidade,
que, como ja observamos anteriormente, pretende presentificar um futuro utdpico, isto &,
a antecipac¢do do pleuroma funciona, ao longo desta poética, como lenitivo da experiéncia
do ser e das consequéncias do existir no mundo; neste poema, essa dimensao concetual
parece ser inequivoca. Por esta razdo, o tu, a quem o sujeito se dirige, ¢ o «Verbo tao
inteiro que se fez espelho» (P. 194), que, como sabemos, a dimensao mistica desta poesia
identifica com o verbo-divino, ou seja, «O verbo onde jorra a palavra incessante» (P.
171), «um verbo de sangue para o siléncio arder» (P. 177), o «verbo que encarnou» (P.
344); corresponde a «palavra-pessoa» (P. 191) a quem o eu convocou para «habitar» -

«S6 posso viver cabendo nela / Habito-a / Como Jonas o grande peixe.» (id., ibid).

Por outro lado, no poema «Das manhas» (P. 389), publicado originalmente no livro
Oxalida, em 1992, o lirismo mistico celebra a auséncia do amado, exaltando a «voz» que
o0 (desa-)habita; além disso, interroga-se sobre a possibilidade de transportar as «manhasy,
e as «madrugadas», ou seja, sO a «voz», nas palavras do poema; apenas a esperanga

simbolizada nas «manhas» e a memoria dolorida dos «sitios» (ndo as «mimosas» que sao
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plantas invasoras e colonizadoras dos espagos fisicos, (como as acacias), cercos ou
(de)limitagdes que, juntamente com «as pedras» e as «nuvensy, serdo companhia de um
sujeito que pretende caminhar sem a prote¢do, ou o balsamo identificado pela auséncia
do «orvalho das ameias», e o «pulso das ramadasy, ou seja, sem aquela protecao que lhe
podia assegurar uma viagem para a «terra» da utopia isenta de contratempos e
adversidades. No entanto, necessita da luz «das manhas» e do esplendor «das
madrugadas» para seguir viagem. De maneira que so a presenca da luz podera ajudar o
sujeito a transitar, a ultrapassar obstaculos e a vencer as condicionantes que o envolvem

no labirinto que ¢ a existéncia.

Por conseguinte, nas ocorréncias (92) da palavra «luz», nascida do lexema «fogo» (27),
ao longo da obra poética, assume o sentido de energia e presenga transcendente, ou
manifestagdo do divino, e ganha um papel relevante em varios poemas; no livro EAOA,
o sentido de «luz», parece-nos indiciar predominantemente, o sentido de clarividéncia,
conhecimento, revelacao, decifragdao de enigmas e instrumento pedagogico ao servigo do
sujeito.

A «luz» opde-se a «noitex; e entio quando «Anoitece como num dia de acidentes» (P.
81), esta também ¢é «inexplicavel» e misteriosa, apesar da sua relevancia, enquanto
elemento organizador do siléncio («De noite viajo pelo tatoy»), e permitir o exercicio da
escuta («Ponho também o ouvido sob a face dos signos»); a noite ¢ um espago
privilegiado para o sujeito desvendar os mistérios mais insondéaveis, pois afirma: «E
decifro a noite escura como um astro/ Uma estrela, um siléncio, pois vivo das palavras/

Como liquen nelas.» (id., ibid).

Este poema, enquadravel num lirismo de influéncia pastoral, evidencia um sujeito que se
esforca por «manipular» a «luz», «incorporar» a «luzy», «transferir» a «luz»(«Peco que a
luz elétrica ilumine o homemy), (id., ibid.) «caminhar» na «luz» («E subo golo a golo
essa corrente.»). Ao esforgar-se por conduzir os homens a «luzy», e ao tentar viver numa
atmosfera de «luzy, o sujeito sofre, experimenta o seu pathos, e, ndo obstante toda a sua
acdo, ¢ envolto na «sombray, onde o olhar se vé toldado com os liquidos que rebentam
das fontes internas do corpo: «Na sombra gero os olhos cheios de agua» (id., ibid.). A
dualidade luz / trevas (sombra) estd presente neste poema. Mas onde tem lugar este

confronto entre a luz e as sombras?

Na verdade, ¢ no corpo, «a casa» do homem, a dimensdo somatica do ser espiritual, no

qual a «luz» se acende, e se manifesta através do olhar, isto é, as «janelas» por onde
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transita a «luz» que iluminam o caminho por onde o eu pode mover-se, que tem lugar o
conflito que atormenta e desgasta. Quando o sujeito toma a decisdo fechar a «luzy», ndo ¢
apenas o olhar que se encerra: «Apago a casa cheia de janelasy, isto €, todo o corpo se
encerra ao exterior; o olhar, o ouvir, o sentir, o cheirar, o paladar e a sensibilidade
corporal, para perceber o mundo, interpretar os enigmas e decifrar os mistérios, terminam
quando a noite chega, ou seja, com o sono e com a morte do corpo. Este findar da
existéncia corporal €, tdo somente, a conclusdo de uma caminhada em dire¢do ao
pleuroma, ao encontro do divino, o definitivo; por isso, a morte (em vida), enquanto
despojamento e rentincia do eu, tem a dimensdo, provisoria e aniquiladora do ego,
enquanto entrega a causa pela qual se vive e morre; isto ¢ verdadeiro para quem,
«Caminha para dentro dos cercos» (P. 83), para quem «Caminha sem pés e sem sonhos»
(P. 84), «Para que a elevagdo ¢ a profundidade se conjuguem.» (id., ibid.) «Como quem
caminha nos amenos bosques da escritura.» (P. 216). Talvez por isso, ter como projeto de
existéncia «morrer em vida» € o desafio que se coloca a um sujeito que fez a sua opgao:
«O meu projeto de morrer ¢ o meu oficio / Esperar ¢ um modo de chegares / Um modo

de te amar dentro do tempo» (P. 85)!'1°.

Este «oficio» ¢ uma atividade permanente, exige uma entrega absoluta, e a rentincia e
denuncia de todos direitos e privilégios inerentes a existéncia individual, politica e social

dos seres humanos; ¢ uma «morte» em vida que torna o sujeito um «ser invisively,

"3 Interroga-se Cidalia Dinis «[...] ao tentarmos penetrar no universo poético de Daniel Faria, colocamo- -
nos, desde logo, perante duas questdes fundamentais: o que ¢ a Morte? De que forma a Morte vai
renascendo no interior profundo de cada poema? [..] A Morte assume, entdo, muitos significados.
Libertadora das penas e preocupagdes, ndo deve ser entendida como um fim em si; mas como a propria
condi¢do do progresso e da vida — o caminho que conduz ao reino do espirito, a vida verdadeira: mors janua
vitae (a morte porta da vida) [...]» (Dinis, 2010:76-77) Se tivermos em atenc¢do este entendimento, a morte
(do ponto de vista mistico) revela-se como (a unica) oportunidade de descoberta do sentido definitivo do
ser humano. No mesmo sentido, Mario Garcia considera que «A morte, em Ultima analise, “abre
passagem”, é sindnimo de “pascoa”. A fulguracdo da morte é a Ressurreicdo.» (Garcia, op. cit., p. 49).
Também Ida Alves considera que, «[...Jao lado dessa trilha cristocéntrica, podemos compreender em sua
poesia a figurag@o da morte como uma questio de linguagem, a palavra poética como espago limite, como
risco de existéncia, como fronteira entre o desconhecimento e a revelagdo (Alves,2008:106). Por seu lado,
para Carlos Azevedo, «Aquele verso de aparéncia cruelmente bela, “o meu projeto de morrer ¢ 0 meu
oficio” (p.85) é dos que mais identificam o género de morte a que o poeta de Baltar nos habitua. Morrer
aparece ndo s6 como projeto pessoal, mas como oficio, isto ¢, como o trabalho a desempenhar, em execugao
firme do projeto central da vida.» (Azevedo, 2010:55) Estes autores salientam, cada um a seu modo, que
estamos perante alguém que renuncia, ao mundo, «Sou urgéncia/ De outro sitio» (p,21) e, ainda de acordo
com Azevedo (op.cit, p. 56), «Se ainda restassem diividas, ndo pode ser mais claro o nosso poeta: “Escolhi
a morte para ficar contigo / - Planta filial e nomada / feixe de lenha que Isaac carrega na pergunta/ Viagem
que inaugura/ A arvore nova, a videira/ Que se estende sobre todos os ramos -/ Escolhi-te também para
depois». Nao se trata de uma atitude de natureza «suicidaria» ¢, antes, uma conformag@o com cosmovisdo
espiritual que o orienta ¢ determina uma esperanga em face do futuro.
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ausente-presente na terra dos homens, enquanto aguarda a redeng¢ao final do corpo, € pode
fazer a experiéncia do «ja e ainda ndo», através do amor que ¢ o vinculo da perfei¢do,
amor que ¢ «mais forte que a morte» (Cantares, 8:6). Assim, o sujeito pode afirmar:
«Esperar ¢ [...] Um modo de te amar dentro do tempo» (p. 85); o triunfo da esperanca
reside neste aspeto mencionado no vocéabulo tempo. Este tempo,''“como ja vimos, pode
ser cronos; embora seja kairos, ¢ acima de tudo aion, pois o tempo escatologico a que o
sujeito aspira, e pelo qual esta disposto a renunciar a tudo, é aquele tempo novo, posterior
a ressurrei¢ao do corpo, uma nova era, onde o «coragao» do cosmos seja habitado pelo

amor eterno, o «Inexplicavel».

«Inexplicavel» ¢ o titulo desta 5* sec¢do e, como vimos, ndo ¢ possivel explicar os
enigmas, os mistérios do corpo, da noite, do cansaco, do futuro, da morte, etc., de modo
que procurar explicagdes logicas ndo passa de um exercicio de imaginacao e a aspiragao
legitima, e até compreensivel, para um sujeito que fez uma opgdo existencial pelo
siléncio. Mas, ao entrarmos na 6* e tltima secc¢ao deste livro, confirmamos que nao ¢ por
acaso que se chama «As ultimas explicagdes». Vamos tentar ler e ouvir a voz de um
sujeito que pretende ensinar-nos a olhar, ouvir e meditar realidades que nem sempre
compreendemos, mesmo com os olhos abertos, com os ouvidos atentos e no exercicio das

nossas faculdades psiquicas. Sao as «Ultimas explicagdes» (P. 89-114).

2.5.9 Das «Ultimas Explicagdes» aos Homens «inexplicaveis»

Os vérios poemas que constituem o livio E4OA confirmam, «configuram e rescrevem
ciclos imagisticos, em conce¢do triddica: finitude, incompletude e temporalidade.»
(Marques, op.cit., p. 22). No entanto, esta 6* sec¢ao tenta «sistematizar» e expandir o tema
da «explicagao» para um horizonte de totalidade; assiste-se a uma tentativa de procurar
cobrir um universo de referéncias, ja anteriormente tocadas pelo poeta. A dimensdo da
corporalidade, e a sua proje¢ao no sujeito poético, recebem nesta seccdo, um tratamento

poético que merece atengao.

Na verdade, as 24 «explicagoes» inscritas (P. 89 a 114) visam completar o quadro

referencial para a «Explicacdo do Homem», que ¢ objeto de duas «explicagdes» (p.p. 98

114 Como refere Antonio Manuel Ferreira, «[...] o espago verbal de Daniel Faria constitui um tecido muito
complexo, estruturado a partir de leituras obsidiantes, que se entrecruzam, de forma inquieta e angustiada,
com a experiéncia sensorial do mundo.» (op.cit., p. 110) Por isso, ndo ¢é possivel determinar um
entendimento da temporalidade de acordo com as categorias oriundas da tradig@o cultural ocidental acima
referidas.
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e 99). E, justamente, a questao do «Homem» que parece ser a principal preocupacao do
poeta; também o poeta enquanto homem merece uma «explicagdo»; por isso,

compreende-se a necessidade da «Explicagdao do Poetay» (P. 101).

O corpo humano, enquanto espaco de interioridade que se manifesta através
«instrumentos» de exterioridade, como os olhos, os ouvidos, boca, maos, bracos, pernas,
pés, etc., atravessa o seu ciclo natural de nascimento / crescimento, juventude /
maturidade, e envelhecimento / morte. Esta «descrigdo» poética do ciclo biologico vital
¢ desenvolvida e aprofundada de seguida em poemas da mesma seccdo, vindo depois a
culminar com uma «duplicagdo» de explicacdes nos versos finais: «Ultimas explicagdes»

(pp. 113-114).

Em «Explicacio do Homem» (P. 98), a consciéncia da decadéncia e velhice ndo
atormentam o sujeito, comparativamente a auséncia da visdo (mistica) que deseja e nao
pode concretizar. A visdo, a vocacao do olhar, est4 dirigida para 14 da mera apreensao do
sensorial: «E vejo erguer-se a poeira dos teus pés.» (id., ibid) No entanto, para que tal
visdo seja possivel, o sujeito necessita de curar o olhar. Esta tarefa, além de complexa, &,

simultaneamente, dolorosa e repleta de desafios nos planos somaético e psiquico.

De facto, a visualiza¢do dos instrumentos somaticos, ao servi¢o do corpo, traduz-se em
expressoes de alegria, dor, aborrecimento, satisfacdo, e gestos conscientes ou
inconscientes, que nos transmitem uma conce¢do instrumental do olhar, do ouvir, do
pensar, em sintonia de um objetivo sublime: a libertacdo do corpo das condicionantes

fisicas que o prendem ao po da terra.

Ao estabelecermos uma analogia com as fases de vida do ser humano, as «Ultimas
explicagdes» permitem-nos constatar que tudo comeca na «Madrugada», com a «Agua
entre muralhas:/ O orvalho» (P. 89). Aqui comeca a vida, a maritima, a humana, animal
e a vegetal. Com «O orvalho», sdo regadas as «Manhas» ¢ as «Madrugadasy; ¢ este
«orvalho» que vai desaparecer a partir do nascer do sol, quando a «luz» inunda o mundo
e «Um rapaz assobia, a luz pende a cabeca.» (P. 90); mas a intensidade do calor tem
efeitos: «Os carros chiam chorando / O ar cansado dos bois.» (id., ibid) Até que «Morre
a tarde, o rapaz assobia /Longe daqui» (id., ibid). O entardecer do dia, o entardecer da
vida, € sempre um momento triste; mas o «rapaz assobiay, isto €, apesar do choro e do
cansaco daqueles que puxam pelas cargas da existéncia, ¢ possivel, algum otimismo; ¢

possivel o sonho («Longe, longe daqui»), € possivel, com o auxilio da musica, que se
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materializa no assobiar, no inicio e no fim da tarde, suavizar as dores e feridas da jornada

humana.

Quando chega a noite, impde-se também a certeza para o sujeito: «Sobre a dgua estarei
solto de caminhosy (P. 90); isto é, a libertacdo das prisdes onde habitualmente vivem os
humanos, s6 com a morte € possivel; este «oceano», esta «adgua», na sua imensidao
noturna, em que se deslocam os «barcos», que transportam as almas para o outro lado da
vida, a vida verdadeira, a eterna, nem sempre sdo esperados; «Dos que vierem nenhum
barco ¢ para ti» (P. 91); ou seja, o desejo de partir é, no entanto, contrariado pelo desejo
de ficar. Novamente a dialética do «ja e ainda nao» perturba o sujeito e torna

«inexplicavel» a situacao.

A «Explicacdo da Lampada» (P. 92) aponta-nos para o adormecer, o ser noturno que se
vai instalando a partir da tarde, e na qual o trabalho duro e o sofrimento inerente a muitas
fadigas ndo solucionam as dores da alma: «E com a foice que trazia e ceifava / Cortou os
pulsos procurando o sol» (id., ibid), sem conseguir a satisfacdo plena que deseja; e
novamente a 4gua, talvez a referéncia seja a 4gua benta, ou seja, a preparagdo, purificacao
do corpo para a morte, a («Noite») que chega; depois da chegada e dominio da escuriddo
noturna, nenhuma luz («candeia acesa») humana vai conseguir iluminar a «noite»; para
1Ss0, para que o «sono» seja tranquilo e reparador, € necessaria uma unica luz, aquela
«luz» espiritual que, como uma «Lampada» para «O homem, que cercou-se da noite», ao
aproximar-se do seu fim natural, procura «o sol» e corta «As pupilas a procura de aguay,

sem conseguir a luz e o liquido que tanto anseia.

A revelagdo da luz, a «kExplicagao da luz» (P. 93), da-nos o sentido possivel da superficie
iluminada onde se projetam as visdes do «rosto» mistico; a esta «luz», «O azulejo lava a
sua luzy»; a esta «luz», a obscuridade é desmascarada e a morte € enfrentada; esta «luz»
«Tem o brilho/ Do movimento exato/ Dos seus vestidos» (id., ibid); o espaco mais
recondito ¢ penetrado pelo «brilhoy, isto €, seja no plano microcdsmico, ou no plano
macrocosmico, «E o seu rosto ¢ limpo» e, deste modo, «A luz lava o brilho do azulejo. A
luz o lava/ No seu vestido», ou seja, a dimensao corporal ou o sistema biologico que da
expressao ¢ manifesta a «luz» revela-se ao sujeito poético como «A lampada para os pés

e luz para o caminho que ¢ a Palavra», de acordo com o Salmo 119:105, awp M2 3
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PNI*hy DMy W mya (Iner-leragli devarekha veor intivati) da BH'!®. O salmista mira-se
no espelho da «Palavra» e nela encontra a «luz» para vencer a escuriddo; do mesmo modo,
o sujeito que nos fala neste poema encontra na palavra poética revelada, na epifania do
«Verbo tao inteiro que se fez carne», a «Lampaday, a «Luz» para caminhar nos espagos
noturnos, enfrentar a «noite» e atravessar as profundezas da morte corporal e ser

transportado para as dimensdes do espirito, da vida e da luz eternas.

A «Explicacdo da luz» (P. 93) revela-se, pois, como pedagogia da unidade e da
clarividéncia, isto €, «E o seu rosto ¢ um. / Com suas proprias maos / O quebra ¢ iniciay;
no inicio e no fim da vida da existéncia corporal, o sujeito encontra aquela «luz» que esta
simbolicamente inscrita no «azulejo», aquela base onde a «luz» ¢ projetada e sinaliza a

vitoria sobre a escuridao e as trevas da morte.

A terra, o ar, a agua e o fogo sdo realidades naturais que estdo contidas na dimensao

corporal e se manifestam através de expressdes do corpo. Compreende-se que as

115 Este texto € um dos mais conhecidos e amados no contexto da espiritualidade judaico-cristd. Ou seja, 0
esclarecimento espiritual e moral para o correto viver, de acordo com a lei e 0 amor, assenta na «Palavray
divina.
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«explicagdes» que se seguem, neste contexto da 6 sec¢do, sejam desenvolvimentos
explicativos dos Orgdos e instrumentos corporais, na sua articulacio com a natureza;
talvez por isso, o sujeito indique como um fu reconhecivel, em manifestacdes fulgurantes
de amor, aquele «cantaro» que recebe a «explicacao», e que ¢ identificavel com os
destinatarios do poema e o proprio sujeito. O espago cavernoso so6 ¢ «explicavel» porque

«O cantaro ¢ o seu segredo» (P. 94).

Chegamos ao que podemos considerar o nucleo deste livro, talvez até desta poesia: a
concetualiza¢do poeticamente situada do que seja o ser humano; no entender do sujeito
poético, estamos perante: «O humus o barro das margens/ O homem que nunca
compreendeu» (P. 271). Compreende-se que o «himusy», enquanto po da terra que foi
trabalhado e moldado, com o auxilio da dgua, pelas maos do oleiro, assuma a forma de
uma «caverna», uma constru¢cdo em barro a semelhanga da alegoria presente no livro
biblico de Jeremias, 18:1-6, o barro é (pode ser) transformado numa vasilha em forma de
caverna que contém vida no seu interior. A aproximacao entre o simbolismo da caverna

e o do cantaro assume neste poema um significado relevante.

Chegamos, assim, ao poema «Explicacdo do cantaro» (P. 94), no qual encontramos, na
ultima estrofe, a defini¢do de Homem, entendido como uma «caverna»: «O homem é uma
caverna/ O cantaro o seu segredo». Esta metafora, conjugada com as imagens que a
potencia, remete-nos para o conceito de Homem Subterrdneo e as implicagdes que
resultam de tal estado!!'®. Para falarmos de «homem» (bem ou mal situado), temos de
«explica-lo» a partir de uma perspetiva holistica e integral; um entendimento do que ¢
«homem como lugar mal situado», disponivel para ouvir a palavra que,

preferencialmente, deve ser ouvida em siléncio, no siléncio da «cavernay.

Teremos também de encarar o «homemy crianga, jovem, adulto, velho e enquanto género
masculino e feminino, na medida em que esta poética propde um discurso poético-
pedagdgico sobre o que ¢ o Humano, os seus dilemas e contradi¢des, através de multiplos
poemas dispersos pelos livros que a constituem, com especial incidéncia no livro HSLMS.

Para ai remetemos, pois € nossa inten¢ao tratar o tema de um modo mais aprofundado.

116 N3o sabemos se Daniel Faria leu o livro de Fiédor Dostoievski, Memorias do Subterrdneo; no entanto,
ndo deixa de ser importante a leitura ou releitura da obra do romancista russo, enquanto radiografia literaria
da condicdo humana, ou seja, Homem que é um lugar mal situado, na medida em pode rasgar horizontes
de sentido face a tematica da representacdo humana na poesia fariana. Voltaremos a este assunto no proximo
capitulo deste estudo. Cf. Fiddor Dostoievski, Memorias do Subterrdneo, editora Reldgio de Dagua, pp. 9-
15,2017.
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Por conseguinte, outras «Explicagdes», como sejam: «Explicacdo do homem» (P. 98),
«Explicag¢do do poeta» (P. 101), «Explicacdo de Ricardo Reis» (P.103), «Explicag¢do da
ceifan (P. 104), «Explicagdo do jugo» (P. 105), «Explicacdo da ceguez» (P.106),
«Explicagdo do sorriso» (P. 107), «Explicagdo da cura» (P. 108), «Explicagdo do
alpendre» (P. 109), «Explicagcdo da auséncia» (P. 110), «Explicagdo da espera» (P. 111),
«Explicagdo da distancia» (P. 112) e «Ultimas explicagdes» (P. 113-114), serdo objeto de
tratamento mais aprofundado, na sua relagdo intratextual com a tematica da representagao
do humano, enquanto po da terra e imago dei, conforme decorre da sua inscri¢ao no livro
HSLMS.

2.5.10. Concluséo

Ao concluirmos este capitulo, vale a pena recordar que, ao longo do mesmo, procuramos,
com especial incidéncia, abordar aspetos da representacdo da condi¢do somatica do
humano. Para isso, indagamos aquelas que nos parecem ser as principais linhas de leitura,
nomeadamente: a constru¢ao de uma poesia como discurso pedagdgico, isto €, detetamos
a elaboragdo de um discurso poético como «logos», ou razdo ordenadora da realidade;
por outro lado, notdmos que existe neste discurso um investimento lexical que visa levar
os leitores a aderirem a sua proposta; para o conseguir, o poeta adota uma estratégia que
passa por «explicary, ou revelar aos leitores, a sua concegdo € os sentimentos gerados no
seu confronto com a realidade natural, a comunidade humana ¢ os assuntos e situagdes-

limite que sempre atormentaram os seres humanos em todos tempos e latitudes.

As «grandes questdes», a decadéncia e a morte, entre outras, sdo abordadas a partir do
conceito de poesia, como arte de linguagem e a palavra poética como revelagao do ser e
sabedoria regeneradora do homem e clarificadora dos mistérios que o envolvem. Em
relacdo a estes assuntos, estamos em face de uma «explicagdo», enquanto desvendamento
de realidades misticas, e metafisicas, o mistério do humano, na sua radical dimensio
cosmica e na sua finitude e incompletude terrestres comunicadas por alguém que nos
convida a segui-lo no seu itinerario poético. No entanto, a «explicagdo» nao decifra os
enigmas, pelo contrario, adensa-os, embora seja notéria a exaltacdo da condigdo humana
enquanto «ser para a morte», para o encontro definitivo com o divino, e a agdo
transformante e transformadora do humano na tentativa de recriar o cosmos; por esta
razao, existe nesta poética complexidade e abertura articuladas com reflexdes de um

sujeito poético cuja sensibilidade espiritual e ética ndo ¢ possivel ignorar.
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A poesia ¢, pois, encarada por este autor como uma «ontologia» que, ao facultar reflexdes
de natureza (meta)poética, e ao dialogar com poetas contemporaneos como Sophia de
Mello Breyner Andresen, Herberto Hélder, Ruy Belo, Eugénio de Andrade e Luiza Neto
Jorge, e ao trabalhar com elementos (perenes) da tradicdo bucdlica, da tradi¢do biblica,
da tradicao da poesia mistica, postula a necessidade e a possibilidade de uma «casa da
poesia», onde a arte poética, a teopoética e a orientacdo pedagdgica do discurso se
articulam num complexo lirico que visa libertar e educar ética, e esteticamente o ser
humano na sua deriva existencial, enquanto ser natural e corporal em interacio com

Arvores e outros Animais.
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3. HSLMS - Homens que sdo como lugar es mal situados

«Homem/ Inutil definir este animal aflito.» A. Gededo.

3.1. Introducéo

A atitude poética, como perspetiva e vivéncia global, existencial e ética na procura
incessante pela totalidade da realidade fisica e metafisica, e enquanto caminho estético
para a revelagcdo do real, ¢ um desafio que se coloca ao poeta enquanto peregrino do
absoluto e consciéncia critica da humanidade.'!” No livro que vamos abordar, através da
aproximacao a alguns dos seus poemas, a atitude do poeta parece ser a de alguém que,
consciente da ambiguidade que o habita, e do confronto com a realidade, ndo receia

encarar a humanidade e poetizé-la a partir do seu olhar imbuido de esperanca, amor e dor.

Neste livro, HSLMS, quer a representagdo do drama humano, quer a busca de um sentido
reconfortante que permita ajudar ao sujeito encontrar respostas para o dilema (da rutura
e do deslocamento) dos homens que desejam encontrar o «centro de si mesmo(s)», ao
. .. . . yoe ., . ~ 118 .
adensarem, na perspetiva do sujeito fariano, a dialética do «ja e ainda ndo''*», motivam
0 sujeito a procurar mais «luz», para enfrentar as «trevas» que se interpdem na sua
caminhada. Os «materiais secretos/ Do amor» (P. 128) sdo um meio possivel para a tdo

ansiada redencdo.

Com efeito, ao fixar em nos a necessidade de comunicar os seus sentimentos, emogdes ¢
imagens, o poeta procura transmitir-nos as experiéncias que vivenciou, nas profundezas
das suas entranhas, e despertar em nos a «sede de infinito», de amor e de sentido. Como

afirma Morin:

O nosso presente esta em busca de sentido. Mas o sentido ndo € originario, ndo vem do exterior

dos nossos seres. Emerge da participagdo, da fraternizag¢do, do amor. O sentido do amor ¢ o

17 Para Eduardo Lourengo a poesia, como a Esfinge de Tebas, «[...] é encarnagio perfeita da ambiguidade
radical da situagdo humana. E a0 mesmo tempo a realizagdo plastica mais concreta do ato original do
homem: a poesia.» (Lourenco, op.cit.,p.69)

118 Usamos esta expressdo, «o ja € o ainda ndo» que, tal como imago dei e p6 da terra, ¢ uma locugio de
natureza teoldgica, que se traduz na ambiguidade vivencial daquele que experimenta a tensdo entre o tempo
e a eternidade, entre o «principio-esperan¢a» que o anima e as dificuldades inerentes & sua inser¢do na
historia. Nesta poesia, parece ser essa uma das linhas de sentido e, uma das razdes por que além de uma
poética, estamos em face de uma teopoética. Passado e futuro se encontram no presente e ambos estdo
incluidos no eterno agora. [...]. Desta forma, o eschaton se torna uma questdo de experiéncia presente sem
perder a sua dimens&o futura: nds nos encontramos agora diante do eterno, mas o fazemos olhando para o
fim da histéria e o fim de tudo que é temporal no eterno. (Tillich, 2005:823) A metafisica fariana enquadra-
se neste horizonte. Sobre a compreensio semiética do eschaton, cf. Luis Caramelo, Genologias da Cultura,
editora Arranha Céus, 2° edigdo, 2014, pp. 28-41.
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sentido da poesia, € o sentido da qualidade suprema da vida. Amor ¢ poesia, quando concebidos
como fins e meios do viver, ddo plenitude de sentido ao «viver para viver». Portanto, podemos
assumir, mas com plena consciéncia, o destino antropologico do homo sapiens-demens, isto €,
jamais cessar em nos o didlogo entre sabedoria e loucura, ousadia e prudéncia, economia e
despesa, temperanga e «consumagao», desapego e apego. [...] aceitar a tensdo dialdgica, que
mantém em permanéncia a complementaridade e o antagonismo entre amor - poesia e

sabedoria — racionalidade (Morin, op. cit., p.12-13).

Efetivamente, ao contribuir para a emergéncia da imaginacdo e da criatividade, num
processo libertador, a atitude poética, como se apresenta em DF, parte de um sujeito que
deseja ser «libertado» pelo amor (P. 113) e visa atingir sujeitos que pretendem chegar ao
«estado poético» e, deste modo, tocados pelos «materiais secretos do amor», podem
encontrar um caminho para a sua redencdo. Talvez porque «o amor procede da palavra e,
ao mesmo tempo, precede a palavra» (idem., p. 19) amor e poesia existem, mesmo onde

ndo existam palavras adequadas para designarem estas realidades humanas.

Na verdade, esta poética procura abarcar a humanidade com as ferramentas dos
«mecanismos secretos do amory, isto €, emocao, sabedoria e afeto. Daqui a poetizagdo da
condi¢do humana, que nos parece possivel, com base na leitura sobre o humano nesta
obra, em especial em Homens que sdo como lugares mal situados, que procura confrontar
a situagdo ontolodgica e existencial do humano descentrado (desquiciado), em devir na sua
dualidade intrinseca, enquanto imago dei e po da terra, como ja assinalamos na reflexdo

anterior sobre o livro EAOA.

Além disso, ao procurarmos «ler» o humano na representagao que este recebe, ndo € s6 o
adulto «mal» ou bem «situado» que nos importa. Interessa-nos o humano nas suas fases
de vida infantil, juvenil, maturidade e velhice, seja homem ou mulher. Neste horizonte
ontoldgico, o po da terra encontra-se em dindmica evolutiva marcado pela imago dei que,
consciente, ou inconscientemente, se exterioriza na expressdo artistica, na reflexao
filosofica e na experiéncia religiosa; em suma, na palavra, e especialmente na palavra
poética. Esta dialética institui-se, deste modo, como um instrumento pedagdgico na
descoberta e na «explicacdo» literaria (e até literal) dos homens, e ¢ responsavel pela
poetizacdo da humanidade dos «Homens que escavam dia ap6és dia o pensamento» (P.

127), em busca de fundamentos para a existéncia e sentido para a vida.

Por outro lado, porque ¢ da palavra poética que se trata, desde o inicio da nossa reflexdao

procurdmos, no volume Poesia, linhas de leitura que nos orientassem quer na
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interpretagdao do discurso poético sobre o humano, quer sobre o seu lugar no mundo e a
sua abertura a transcendéncia. Talvez por isso, onde se espelha melhor a questdo do
humano (no contexto desta poesia) ¢ naqueles poemas em articulagdo com o texto biblico,
assim como outros textos, com os quais a poesia fariana dialoga, ¢ se expde de modo
inequivoco, face ao conflito que ja identificamos, isto €, «o ja € o ainda nao» € no topos
do «real» e no ideal utopico perseguido. Nao podemos esquecer que estamos perante uma
poesia imbuida de uma carga mistica assinalavel, a qual da expressdo a um sujeito poético
que, ao projetar-se sobre a realidade humana, manifesta o desejo de procurar no divino a
ancora, o fundamento ultimo que dé€ sentido a sua caminhada, isto ¢, a «palavra pessoa»
(P. 191) ¢, pois, o horizonte que orienta este sujeito na sua tarefa de construir uma
ontoteologia. Como assinala Anténio Manuel Ferreira: «A palavra pessoa nio se
restringe, portanto, a uma ontologia da palavra poética, como acontece, por exemplo, em
Eugénio de Andrade. A palavra pessoa exerce-se no desejo de uma ontoteologia.» (op

cit., p. 119).

A nossa leitura de HSLMS, na sequéncia da leitura anterior dedicada a EAOA, tera como
foco principal a temdtica da condi¢do humana, também como po da terra e imago dei; no
entanto, a incidéncia na dimensao almatica do ser humano seré a preocupacao principal.
Sem esquecermos a unidade ontoldgica que caracteriza o humano, vamos privilegiar a
dimensdo psiquica-psicologica; como no capitulo anterior enfatizamos a dimensao
somatica, e no capitulo cinco enfatizaremos a dimensao pneumatica (ou espiritual, stricto
sensu), na qual a propor¢ao mistica desta poesia se projeta de modo especial, vamos, neste
capitulo observar o «estatuto» daqueles homens que, ndo obstante a sua situa¢do de
deslocados, anseiam por um lugar onde os «mecanismos secretos do amor» os conduzam

a um lugar de descanso.

Iremos, por isso, comegar por refletir sobre o «lugar» destes homens na poesia fariana, a
partir dos fundamentos filosofico-teoldogicos em que assenta, e, em seguida sobre as
consequéncias que recaem sobre tais homens, de acordo com a cosmovisao poeticamente
elaborada por um sujeito que pretende insurgir-se contra um estado de coisas alienante e
destrutivo. Dird Lawrence Ferlinghetti: «The state of the world calls out for poetry to save
it. (A voice in the wilderness!).» («O estado do mundo pede a poesia que o salve. Uma
voz no deserto!») (Ferlinghetti, 2016:12-13). Se o que se pede a cada poeta, em cada

geracdo, ¢ que seja essa «voz» que tantas vezes se ouve no deserto, no sujeito fariano tal
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missdo assume uma especial peculiaridade, dado o seu ministério «profético-poético», de

dentuncia, renuincia e anuncio, em face da situacdo dos «homens mal situadosy.

3.2. A condi¢do humanaem HSLMS.

3.2.1. O «lugar» dos homens na poesia fariana.

Na verdade, somos «nos», leitores, espantados com esta poesia tecida de siléncio e voz,
esperangosa e agonica, que somos convocados a partir do nosso agora a redescobrirmos
os lugares bem sifuados no nosso horizonte. Com esta chamada a leitura de textos tecidos
de camadas de sentido, onde encontramos identificada «A isotopia da decadéncia dos
homens e da sociedade [...] (Nené, op.cit., p.216), sdo necessarias algumas precaugdes,
como sejam a atengdo a presenga do intertexto biblico, do discurso filosofico e teologico
de matriz ocidental, nos versos expressos por um sujeito que tenta «examinar» e
«exemar» o humano, tendo em vista a «totalidade» do fenomeno observado e pensado,

como referimos no texto introdutorio a este estudo.

Na sequéncia destas consideragdes, a «defini¢do» poética fariana do humano constitui um
programa ético de «provocagao» epistemologica que ndo podemos ignorar. Se «O homem
¢ uma caverna [e]/ O cantaro o seu segredo» (P. 94), como vimos anteriormente, a nossa
leitura de HSLMS nao podera ignorar o confronto entre duas cosmovisdes que continuam
presentes no nosso tempo. Em A Aventura do Pensamento Europeu - Historia das Ideias
do Ocidente, Jaqueline Russ defende a existéncia de uma milenar dialética entre os dois
universos que fizeram a Histéria do Ocidente, e que, de acordo com a autora francesa,
continuam a influenciar a nossa cosmovisao, ndo obstante todo o progresso cientifico e

tecnologico registado. Para a autora, € claro que o:

Confronto entre as duas Weltsanschauung que constitui a historia das ideias do Ocidente, vai criar,
ao longo dos séculos, uma combinacao explosiva, acompanhada de um sentimento de crise

permanente, que escritores, pensadores e filosofos nao cessardo de exprimir (Russ, 1997:12)

Esta poesia encontra-se codificada no contexto destas cosmovisdes, historicamente
situadas no seio da denominada cultura ocidental, embora fique clara a énfase na

cosmovisdo de matriz judaico-crista, de facto, de Platdo a José Saramago, de Moisés a
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Jurgen Moltmann, estas tradi¢des criaram e trabalharam conce¢des do humano''® que
estdo espelhadas na cultura atual; ao longo do livio HSLMS, como nos restantes livros
de Daniel Faria, a conce¢do dominante ¢ a que considera o ser humano como ser criado,
objeto do amor e proposito do Eterno e destinado a transcendéncia e a eternidade. Ao
aceitarmos este pressuposto cultural, verificamos que o «khomem fariano», definido como
«cavernay» e «cantaro», ao realcar o seu pendor platonizante e a sua influéncia judaica,
remete-nos para o conflito referido por Russ e que, no entanto, encontra na compreensao
que privilegia a dimensdo judaico-cristd o seu substrato ideolégico determinante '%°. Se,
por um lado, o Homem ¢ objeto de «explicagao» porque tem «um cantaro na cabegay, ao
transportar as 4guas secretas que o cantaro guarda, «rodilhas a cabeca» (P. 95)!?! sugere
a capacidade e inteligéncia do transportador que, além do mais, ¢ coroado com diademas,
porque sabe guardar o segredo do transporte das «muitas aguasy, isto é, o movimento dos

«liquidos»™? que o poeta observa nos homens e do qual participa.

Ao recriar a realidade a partir do seu olhar poético, o sujeito fariano define o humano com
base numa constatacdo topica, ontologica e simultaneamente diacronica e sincronica: o
Homem ¢ o que sempre foi: um ser subterraneo que pretende libertar-se da sua condi¢ao
e atingir um estado de paz e felicidade (talvez o estado poético de que fala Morin), onde

a sua esséncia e existéncia se conjuguem e determinem a sua identidade ética e ontologica.

Por conseguinte, a poética fariana ¢ marcada por uma forte componente oriunda da
antropologia biblica e, como tal, temos de procurar na fonte textual que estrutura e da
sentido a concegdo do ser humano, na «teo-logia» fariana, a sua «antropo-logia, isto &,
como ele ¢ tratado / representado poeticamente por Daniel Faria, ou seja, a sua teopoética.
Vamos proceder ao «exame» do Homem, no lugar onde todos os Homens partilham a sua
humanidade, isto €, no «chdo». Este é o locus onde a humanidade pode ser nivelada e

onde cada ser humano pode encontrar as suas «raizes» mais profundas. As consideragoes

19 Cf. As Concecées do Ser Humano — Teorias e Problemas, de Bruno Leclerec e Salvatore Pucella,
edigdes Piaget, 2004. Nesta obra sdo abordadas as concecdes racionalista, marxista, naturalista, freudiana
e existencialista da condi¢do humana.

2°Como ja tivemos oportunidade de referir, o Homem, «adamy, estd descrito, na BH, « n"wx12 Bereshit /
Génesis (2.7) esta escrito que “adam” recebeu a / N1 01 nishmat chaim (félego da vida, sopro da vida,
respiracdo) e entdo tornou-se / wd1 1 nefesh chaid (alma-vivente ser-vivo). Ao ler /X791 Vaikra Levitico
(17.11): »> wo1 w27 /072 ki néfesh habassar badam (porque a alma da carne esta no sangue.)

121 Para o sabio Qoeleth, de acordo com Eclesiastes (2.1), «Os olhos dos sabios estdo na sua cabeca, [...]»
22 No livro Dos Liquidos, o poeta Daniel Faria desenvolve a dimensdo sagrada dos liquidos, enquanto
elementos ontologicamente essenciais na existéncia humana e na sua relagdo com o divino.
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de Vera Vouga poderdo ser esclarecedoras para o cuidado que devemos ter na abordagem

de HSLMS.

Com efeito,

«Examinemos um homem no chio» requer de imediato um despojamento inicial. Esquecer o que
provavelmente esperavamos da poesia, concretamente da dic¢do breve, de tdo intenso e contido
brilho, degustada no livro anterior. S6 essa radical rasura nos torna disponiveis para assumir este
livro progressivamente surpreendente, de poemas de maior porte, mais voluntariamente
antipoéticos € mesmo anti retoricos, nas referéncias habituais de tais termos, onde, com uma ou
duas excegoes, 0 verso ¢ essencialmente livre e branco, segundo um fraseio quase sempre muito
nitido e muito manso, clardo de transmutada forca ardendo sobre a coalescente fronteira da

poesia, que reafirma com irrecusavel esplendor. (Vouga,1998:112)

3.2.2. O paradoxo daimago dei e do pd da terra e o drama do sujeito deslocado.

Examinemos um homem no chéo

Testemos a transformagdo de um homem por terra

A sua natureza tao diferente da lava, a sua maneira mineral

De adormecer.

O que mais interessa ¢ ver o seu lugar rodando para perceber o eixo
Que o0 move no mundo

Ou como pode a sua posi¢do orientar as aves ¢ os astros. [...]
Examinemo-lo como quem sai de casa e vé o seu irmdo
Examinemo-lo voltando, em viagem, a orientagdo discreta [...]

(P. 119 -120)

Nestes poemas, em especial na primeira sec¢do, denominada Homens que sdo como
lugares mal situados, o sujeito poético reitera a imagem do humano enquanto fragilidade,
finitude e inacabamento ontogenético, como ja assumida no livro anterior, EAOA (P. 94).
Na sua proposta para o «exame», o apelo ao humus €, pois, o ponto de partida para um
diagnodstico que se anuncia complexo. Com efeito, nestes poemas e, em certa medida, ao
longo do livro, o sujeito poético questiona certezas e problematiza saberes e ciéncias que
julgamos dominar; entretanto, ao nos deparamos prostrados, no «chao», somos levados a

nos consciencializarmos da nossa condi¢ao finita e mortal. Os enigmas cercam-nos por
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todos os lados. Tornamo-nos presas faceis do desespero, € se ndo encontrarmos uma
saida, um caminho que nos liberte da nossa condicdo sofredora, falivel e mortal, a
dialética po da terra/ imago dei ganha contornos e desafia a humanidade que nos habita.
Veremos em seguida, nos versos que constituem o poema, o exame que o eu lirico sugere

na sua «radiografia» a condi¢ao destes «Homens mal situadosy.

O sujeito poético procura estabelecer um pacto ao situar «no chdo» aquele que vai ser
objeto de analise, «Examinemos um homem no chao» (v. 1); a contingéncia que emerge
da localizagdo do humano, no «chaoy», revela uma intengdo «analitica» na abordagem
«poéticay do fendmeno humano e um questionamento ontolégico. Pensamos que o
objetivo principal € tentar desocultar o «grande segredo» que se esconde no mais intimo
do homem que se encontra no «chdo», com o instrumental proprio de uma poética
comprometida com uma perspetiva estético-profética. O sujeito poético (provavelmente)
fundamenta e enquadra o seu discurso, a sua ideologia, e o seu conceito de homem num
plano antropoldgico que vé este homem como «[...] um né de relagdes e dinamismos sem
limite, voltados para todas as dire¢des, clamando para uma realizagdo plena e por um
desabrochar num derradeiro sentido». (Boft, 1973:17) Ao «examina-lo», enquanto ser
«caido» no «pd» da existéncia, o sujeito poderd conceder-nos uma compreensao que esta
para além da filosofia e da antropologia. No entanto, a proposta antropologico-existencial

de Boff, neste plano, vé o Homem (des)localizado'?*

em processo realizacdo espiritual, o
que o aproxima do «chaoy, possibilita «examina-lo» e reuni-lo com os outros que também

se encontram no «chaoy.

O sujeito fariano, animado pela consciéncia de ser em «viagemy, escatologicamente
motivado e teleologicamente orientado através da arte poética «Sei que estou em viagem

na palavra que se move» (P. 139), tenta penetrar nas profundezas do espirito e da condi¢ao

1230 texto que transcrevemos ¢ uma descri¢do antropoldgico-teologica do homem deslocado, na perspetiva de Boff,
numa releitura antropoldogico-existencial a partir da BH, do NT e das ciéncias humanas; esta concecdo fundamenta e
torna viavel, em nossa opinido, o que designamos: a teopoética fariana. Para Boff: «O homem ¢ projecdo e tendéncia
para um sempre mais, para a surpresa que esta fora de sua pré-visdo, para um Incognito, para o Novum, para o Ainda-
ndo. O melhor é sempre e apenas um esbogo. A meta alcangada fica, continuamente, um meio para um objetivo mais
alto. Estamos sempre na espera. Encontramo-nos permanentemente na pré-historia de ndés mesmos. Estamos ainda
nascendo. Tudo ¢ sempre promessa. O ponto de chegada ¢ de novo ponto de partida. Dai é que tudo ainda se encontra
em aberto. Por isso pode haver temor, ansiedade, inseguranga, risco, coragem, ousadia, esperanga. Essas reflexdes
mostram que o homem vive num permanente excesso. Ndo possui 0 centro em si mesmo, mas fora dele numa
transcendéncia. Vive sua vida como ex-isténcia. [...] E um ser assintotico sempre a caminho de si mesmo. Um
dinamismo permanente impregna toda a sua realidade, orientando-se para um futuro donde tira o sentido para o
presente. (Boff, 1973:19-20)
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humana, procurando os «secretos mecanismos do amor» e a paradoxal situacdo de um
sujeito deslocado que, ndo obstante os dilemas da existéncia, e os desafios da
sobrevivéncia de cada dia, ndo deixa de procurar um centramento ontologico, € um
sentido existencial que justifique o seu questionamento ético, a sua procura ontoldgica e
a sua aspiracao utdpico-escatologica, e isto, ndo obstante a condicionante «geografica»
que o delimita: o «chao». Repare-se na forga pictorica da imagem: «um homem no chao»
(P. 119). A metafora «chdo» permite ao sujeito poético a elaboragdo de um quadro,
simultaneamente «realista» e sugestivo da condi¢ao dos homens, e, por outro lado, torna
possivel uma atitude afetivo-pedagdgica perante aqueles que serdo «transformados por
terra». Se a «dissolu¢do» do homem e a sua conversdo em «terra» e «po» terd lugar no

«chdoy, €, pois, coerente e aceitavel que o «examinemosy a partir do «chaoy.

Na 1? secc¢ao do livro HSLMS, existem cinco poemas que revelam a preocupagdo pela
condicdo humana. Sao eles: 1°Examinemos um homem no chao (P. 119-120); 2°Homens
que sdo como lugares mal situados (P. 125); 3°Homens que sdo como projetos de casas
(P. 126); 4°Homens que trabalham sob a lampada/ Da morte (P. 127); 5°Nao levantemos
os homens que se sentam a saida (P. 128). Importa reafirmar que lemos e analisamos estes
textos a luz do pressuposto fundamental que move a nossa abordagem da poesia fariana:
a representacdo poética do humano enquanto po da terra e imago dei de acordo com o
modelo teopoético e estético-poético adotado. Esta «antropologia poética» parte de uma
constatagdo topica: «um homem no chao». Verifica-se, assim, uma consistente coeréncia
entre a abordagem do humano, visto na sua dimensao somatica, privilegiada em £4OA,
e a abordagem da dimensdo psiquica (ou almatica) do mesmo em HSLMS; esta inicia-se
com «um homem no chaoy, isto €, a «terra» ¢ o lugar paradigmatico do homem, a sua

origem e o seu destino, numa perspetiva somatica ¢ material, dado este ser po da terra.

Dito de outra maneira, verificamos que o sujeito poético comega por descrever a
experiéncia dos homens «caidosy, isto €, a impoténcia perante o infinito que os cerca ¢
perturbadora e, além disso, quando se constata a «queda» do «meteoro» no vazio, o
desespero dos homens parece lancinante; era isto que atormentava Pascal no pensamento

124y, Talvez por isso o

n°® 206: «O siléncio eterno destes espacos infinitos apavora-me.
sujeito fariano, na sua busca de siléncio de Deus, vise, precisamente, superar o siléncio

do universo, isto €, a auséncia de respostas no vazio existencial que o homens examinados

124 Pascal, op cit., p. 202.
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vivenciam e que o sujeito partilha com os «homens mal situados»(P. 125); por isso, s
quando se encontrarem relacionados com a transcendéncia esses homens preencherdo
«Um lugar dentro dele(s).» (P. 119). Logo, o sujeito poético pretende estabelecer um
principio fundante do discurso poético que vai desenvolver: o homem ¢ um ser relacional,
e sempre que, por alguma razao, ndo se conseguir relacionar, entra em crise, sofrimento,
decadéncia e morte (P. 98). A sua mais radical forma de relagdo ¢ com a transcendéncia
que anseia: «Deus despovoa. O Apoéstolo / Disse: nada tendes e tudo possuis» (P. 225).
Diferente das pedras, arvores e aves, €, contudo, mais fragil e carente, ao tomar
consciéncia de si no momento em que «trope¢a no mistérion. O mais paradoxal e
inusitado € que, apesar de ansiar pelos espagos infinitos do macrocosmos, vé-se limitado
e envolvido por «terra» e «pd», que o vao metamorfosear em matéria «mineral» e leva-lo
a fundir-se com os elementos primordiais que o construiram; enquanto carne, 0Ssos €
sangue, a «légica» da «]...] transformag¢do de um homem por terra» (P. 119) é uma
inevitavel consequéncia. Isto €, oxigénio, carbono, hidrogénio, nitrogénio, calcio, fosforo,
e outros elementos, que a ciéncia identifica como essenciais na composi¢ao quimica do
corpo humano; estes, por sua vez, vao-se decompor em particulas invisiveis denominadas,
metaforicamente, pé da terra.'* E este o homem que o sujeito pretende analisar e estudar

quando nos interpela: «kExaminemos um homem no chao» (P. 119).

No entanto, apesar da intencao «analitica» manifestada, a génese do sujeito, a sua historia,
os seus dilemas e contradicdes estdo espelhados em pauta profética, com rigor,
imaginacao e beleza em alguns dos seus mais interpelantes versos™®. Concordamos com
Carlos Nogueira, ao considerar que nesta poética: «[...] a luz persegue a sombra, mas
acaba por ceder ao seu contagio; nos poemas deste autor, a sombra impde-se a luz e é
desejada e dita enquanto luz [...]» (Nogueira, op cit., p. 46). Efetivamente, a «luz e as
sombras» do humano mostram-se na sua inteireza, e, a0 mesmo tempo, se faz luz sobre o
desconhecido, ou mesmo o constatdvel e notorio, antes ofuscado pela densidade das

aparéncias; o poeta supera o filosofico e o «cientificamente correto», e torna clara a

125 Bill Bryson, em O Corpo — um guia para ocupantes, relata um estudo quimico contabilistico levado a
cabo pela Real Sociedade de Quimica, segundo a qual, «[...] s@o necessarios 59 elementos quimicos para
construir um ser humano. [...] Tudo somado, segundo a Real Sociedade de Quimica, o custo total de
construir um ser humano novo, usando o simpatico Benedict Cumberbatch (ator inglés)como modelo, seria
exatamente 109.625,50 €. Custos de mao de obra e IVA, naturalmente, aumentariam o prego.» Bryson,
2019: 12,14). Naturalmente ndo ¢ disto que trata esta poesia, nem nenhuma poesia digna de ser chamada
de poesia. Nenhum ser humano, nenhum corpo humano podem ser objeto de avaliagdo econdmica; s6 em
regimes de escravatura tais absurdos sdo possiveis.

126 A secg¢do primeira do livro HSLMS, precisamente intitulada Homens que sdo como lugares mal situados
apresenta alguns poemas onde ¢ possivel a constatacdo do que afirmamos.
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«explicagao» do Homem na sua deriva existencial e no seu ethos pessoal e social, ao
clarificar com um enunciado metafdrico a esséncia de uma dimensao onto-antropoldgica

«escondiday, revelada «diante dos olhosy.!?’

Por conseguinte, como ja referimos, ao partir de uma constatacao topica®: um homem no
chdo, conforme o poema de abertura do livro HSLMS, o sujeito poético fariano dedica-
se ao «exame» e a analise dos homens geograficamente deslocados, em ordem a obter
uma «explicagdo», quer na sua localizagdo espacial, quer na sua identidade addmica como

«barro» e «humusy, (P. 275). Nas palavras de Carlos Nogueira:

[...] assistimos ao drama de um eu, melancolico ou exasperado, que reage ao apelo
impossivel da terra com a consciéncia da sua deriva no mundo; um eu que deseja que a sua
realidade se transforme conscientemente em terra, barro, himus [...] Esta ontologia de um
ser que aspira a uma simbiose com a matéria organica da terra cumpre-se apenas através do
poema que ¢ esse humus salvador de um eu cuja face solar tende a ndo se projetar

verbalmente.(Nogueira, op cit. p.40)

Deste modo, a tentativa do sujeito poético desocultar o mecanismo propulsor e
estruturador da condi¢do dos homens examinados traduz-se num exercicio
hermenéutico que nos impele para o sagrado, a raiz antropologica mais profunda,
cuja manifestacdo, através da palavra poética, atualiza e ritualiza este «homem
deslocado» ao «[...] perceber o eixo que o move no mundo» (P. 119). Nota-se aqui
uma consciéncia «teo-antropo-coésmica»'?® de matriz biblica, que se vai revelando ao
longo do livro; tal consciéncia provoca, ou pode provocar nos leitores, uma catharsis
ao transportd-los para o pathos poético; nisto se firma o poder regenerador da
literatura, e, de um modo muito especial, do texto poético fariano, como constatamos
na ultima estrofe do poema «Ha uma palavra pessoa» (P. 191), sendo que esta
constitui a resposta do sujeito poético ao apelo do humus enunciado. De facto, a
consciéncia da fragilidade da vida leva-o a aceitar que, tal como «a cinza em Ninive»
(P. 191) foi redimida pelo amor transformador, do mesmo modo o sujeito serad

metamorfoseado por esse amor que resulta da «palavra pessoay, isto é, «E como salva

127 De acordo com Aristoteles, na sua Retorica [...] ha palavras apropriadas [...] proprias para trazer o
assunto para diante dos olhos» (1998a: 1405, 181). A metafora «chdo» ¢ uma dessas palavras porque
permite que a palavra «chio» assuma, neste contexto, o valor simbolico representativo de uma dimensdo
humana que, por mais que tentemos fugir-lhe, por fim a todos dominar, a «transformag@o de um homem
por terra», a dissolu¢do do corpo humano e a sua integragdo no «chéo».

128 Ana Catarina Marques, op., cit. p. 24.

129 Queremos com isto significar que o homem (antropo), encontra-se entre o divino (teo) e o universo
(cosmos), é a consciéncia da realidade.
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a cinza em Ninive espalhando-se/ Eu posso propaga-la/ E posso amé-la at¢ me

transformar.» (id., ibid)

Eis o «khomem no chao», o homem (po da terra) que vai ser objeto de exame, e que ¢
portador do enigma que concentra em si mesmo, a consciéncia do tempo e do espago, e
simboliza o desconhecido, como o sujeito poético fariano em EAOA o define ao afirmar:
«O homem ¢ uma caverna / O cantaro o seu segredoy». (P. 94) Entdo, «Examinemos um
homem no chdo». Atentemos agora no projeto de trabalho que o sujeito poético nos
propde, ao convocar os leitores para um exercicio de investigagdo metddica:

«examinemos um homem no chioy.

Se tivermos em atencdo o salmo 119. 25%°, a semelhan¢a de outros textos biblicos de
tematica idéntica, ¢ sugerido o quao inexplicavel ¢ o estado do humano «caido por terrax;
na verdade, ¢ um sujeito formado de «pd» e caido no «pod». O sujeito poético de Homens
que sdo como lugares mal situados partilha desta constatagdo e, contrariamente ao
salmista, que se limita a confiar no seu Deus, ¢ um sujeito em busca de uma «explicacaoy;
dai a necessidade de um exame, isto ¢, analise minuciosa com o objetivo de compreender
o fendmeno observado (e vivido). Uma inquietacdo ética, isto €, um comportamento
coerente com os valores que dao sentido a condi¢do humana terrestre; mas também
ontologica e epistemoldgica, ou seja, o que parece motivar o sujeito para proceder a uma
analise minuciosa de «um homem no chao» €, por um lado, uma preocupagdo axioldgica
e, por outro, a tentativa de elucidacdo da natureza metafisica deste homem caido e, como
consequéncia, a sabedoria que tal conhecimento partilhado com o leitor possibilita.
Vamos acompanhar o «exame» e procurar compreender a resolu¢do do enigma proposta

pelo sujeito poético.

Uma das linhas de sentido tecida nesta poética ¢ uma recorrente necessidade que o sujeito
tem de se referir ao «chdo», enquanto imagem de uma atracao pelo himus, mesmo quando
a referéncia configura alguma exaltacdo na utiliza¢do do vocabulo; como ja assinalamos
anteriormente, o «chao» evidencia, no contexto desta poética, a consciéncia da finitude e
a condicao ontologica do sujeito. Logo, se a palavra poética, que pode ser trans-temporal

e supra-espacial, pode ser perspetivada em funcao da «intemporalidade dos «homens» e

'3° Na traducdo BPT, o salmista exclama: «Sinto-me vencido e caido por terra; da-me vida, conforme
prometeste.» O mesmo texto, no hebraico biblico: « P27 19Y7 W91 °20 :77272. Aqui a palavra-chave é
«pO», 1Y (afar). Perante a variedade de tradugdes possiveis como, terra, poeira, po, areia e cinzas, o tradutor pode
optar. Parece-nos mais adequado o termo «pd», com 110 ocorréncias na BH.
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da indefini¢do das coordenadas geograficas, para os situar na realidade concreta, isto
possibilita ao sujeito refletir sobre a condi¢dao ontologica do humano, de todos tempos e
espacos, e, de acordo com esta técnica, ajudar o leitor a «olhar» e observar, com espirito
«analitico», o homem no «chao», enquanto representante simbolico desses homens que
sao comparados a «lugares mal situados». Tal ¢ o alcance da metafora, uma vez aliada a
imaginacdo, que provoca no leitor a imagem «viva» do enunciado poético comunicado

no poema, pelo sujeito nos convoca para o «examey.'’!

O sujeito convoca os seus leitores para um exercicio de minuciosa atividade «cientifica»:
analisar a constitui¢ao e o destino do «khomem» que vai ser objeto de «observagao». Assim
aparece, logo no primeiro verso (interagindo com o proprio titulo) a imagem de homem

que, de modo coerente, o sujeito poético vai «pintar»'*? ao longo do livro (HSLMS).

Por conseguinte, o ambiente de «chaoy, terra e hiimus traga um caminho e denuncia uma
atitude que ganha peso significativo no poema em analise. Vejamos algumas ocorréncias
do «chao» e dos seus possiveis sentidos, a partir das 41 ocorréncias no volume Poesia.
No poema «Explicacido do Homemy», ¢ declarado que «O chdo se tornou a ultima
paisagem. / No mais longinquo da terra te levantas / E vejo erguer-se a poeira dos teus
pés.» (P. 98.) O anuncio da morte fisica da ultima morada do sujeito, ¢, contudo, superado
pela utopia da ressurreigdo. Isto é, o «chdo» ¢ o ponto de convergéncia da morte-
ressurrei¢do do sujeito; os «Homens mal situados» sdo comparados a «pedras fora do
chao» (P. 125). O «chdo» ¢ um lugar de «repouso» onde pode, finalmente, descansar
depois de descer a escada da vida fisica, enquanto aguarda a vida verdadeira, a definitiva.
Hé todo um «catalogo» de experiéncias de homens e mulheres no «chdoy», que se

alimentam do «chao», que estdo no «chao», como por exemplo:

131 Para Ricoeur, [...] o sentido metaférico é gerado na espessura da cena imaginada apresentada pela
estrutura verbal do poema» (1981:149)

132 Como definir um homem sem referéncias, sem sonhos, carente de utopias e marcado pela «liquidez das
relagdes sociais» que provocam a incerteza do futuro a partir dos escombros e estilhagos do presente? Como
encontrar a unidade perdida num tempo de fragmentacdo, e sem uma matriz unificadora de um discurso
que dé resposta satisfatoria face ao vazio vivido pelo «homem deslocado» do seu centro? Porventura,
existirdo respostas? A palavra poética, enquanto semente geradora da utopia, na sua infinidade de recursos
sera a resposta possivel a esta inquietude lancinante; se o discurso cientifico sobre o real e objetivo,
denotativo e literal, reconhece as limitagdes que condicionam a(s) resposta(s), o discurso literario com o
«[...] seu excesso de significacdo potencializado pela metafora, como pedra de toque das obras literarias»
(Ricoeur, 1996:57) ¢é (podera ser) o tinico que pode ajudar o ser humano na sua incessante procura de
sentido e significado.
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«Ha muitos metros entre um animal que voa / E a escada que des¢o para me sentar no
chao» (P. 125); Raquel de Rama ¢ obrigada a alimentar-se da poeira e regar com as suas
lagrimas a terra: «Ela come o chdo como planta que respira / E no fio do seu pranto desfaz
os seus sentidos» (P. 134); o mistico Charles Foucauld vai morrer no «chao», que o vai
receber e absorver: «Pensa que morrerds / No chao» (P. 167); o sujeito sinaliza a sua
posi¢do quando afirma: «Estou por terra e vejo ja do alto / Com a saliva a saber-me /Ao
bolor do chdo.» (P. 190) Esta preparado para a viagem definitiva. Se ele da terra veio, ¢
«pd» e «cinzay, a terra volta, e entdo vislumbra 14 «do alto» o término desse percurso.
Deste modo, pode «saborear», antever a sua transformacdo em «terra e himus». A
antevisdo desse processo ¢ anunciada: «Este ¢ o dia novo. Sei-o pelo desejo / De o
transformar. Este € o dia transformado / Pelo modo como apoio este dia no chao.»(P. 192)
Aqui o «chao» ¢ fundamento e base de esperanca; a dualidade e ambivaléncia mais uma
vez estdo presentes, isto €, se 0 «chao» € limitador da energia e agcdo do sujeito, €, também,
0 necessario «espaco» de encontro com a utopia e esperanca escatologica em espera

ansiosa, «Porque este ¢ o dia sem horario» (P. 190).

O syjeito reafirma, na utopia escatologica, o desejo, € anseia 0 momento de encontrar no
novo tempo os dias eternos; ¢ por isso que experimenta, desde ja, a presenca do eterno,
ao ponto de afirmar: «Este ¢ o dia transformado/ Pelo modo como apoio este dia no chaoy;
aqui, «chdao» ¢ fundamento de eternidade, tornada acessivel ao sujeito a partir da
ressurrei¢dao do «Verbo que encarnouy» (P. 344); mais uma vez, o «chao» ¢ um locus de
transformagdo, isto €, a superagdo do destino mortal do sujeito vai ocorrer, «O chao
carbonizado ¢ a erosdao do meu destino» (P. 193). O destino inexoravel de queda, p6 e
esquecimento, enquanto destino de todos, €, por outro lado, o espaco privilegiado onde
terd lugar a «erosdo»; isto €, o «chdo» ¢ uma etapa necessaria ao processo de morte e

ressurrei¢ao, finito/infinito/mortal/imortal.

Todavia, o «chdo» representa também a ambiguidade do sujeito, provocada e alimentada
pela visdo do «cordeiro», aquele que foi sacrificado; aquele «homem noturno», que
procura a luz e o fogo, «uma estrela»; «Um homem hemisférico que pensa na luz.»; o
«homem acende a cidade no pensamento.» (P. 211), e entdo contempla o «cordeiro», que
¢ a «lampada». «A «lampada / Abre uma constelagdo no chdo: o livro / Que nomeia e
nutre os ressuscitados.» (id.,ibid) isto ¢, a «visdo» e as imagens escatologicas provocam

uma explosdo de cendrios apocaliticos; aqui o «chdo» ¢ a chave que eterniza aqueles
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133

«cujos nomes estao escritos no livro da vida'>’», pois € esse o «livro» que o poema, «Do

Livro do Apocalipse» (P. 211) singulariza no seu universo imagético apocaliptico.

Em suma, para o sujeito poético, o grupo de personagens figuradas na «constelacdo do
chaoy, que a luz oriunda do «cordeiro» ilumina, tém os seus nomes inscritos no «livro»
do «cordeiro. Este «livro» unico pertence ao «chdo», estd no «chdao»; no fundo, o «chao»
a que pertence o sujeito €, simultaneamente um espago no qual a morte domina, e a partir
do qual a vida emerge com «luz» e «lumey; talvez por isso ele afirme: «Enquanto tenho

o lume corro / Enquanto sou a labareda e a for¢a de queimary (P. 252).

As metamorfoses pelas quais o sujeito poético vai passar, ao longo do processo de
autognose, sobre as quais nos da testemunho Os homens que sdo como lugares mal
situados, estao refletidas nesta poética, nomeadamente, ao inventariar e problematizar a
inexplicavel «transformag¢do de um homem por terra», e ao revelar um sujeito que
enfrenta com coragem ética, e rigor epistemoldgico, um dos condicionalismos definidores
da condigdo humana: ser po da terra é ser homem. Como todos poetas, o sujeito poético
fariano também «tem [...] fome, e sede de infinito». Nao desconhece o sujeito poético as
raizes pré-histéricas do «animal evoluido» que, ao trabalhar hoje a hipdtese pds-humana,
ainda se debate com a sua natureza mineral, resultando daqui a inquietagdo patoldgica
que atinge o homem terrestre. Fixemos o nosso olhar com mais acuidade e voltemos aos

primeiros versos.

O poema comeca com um convite desconcertante: «Examinemos um homem no chao/
Testemos a transformacdo de um homem por terra» (P. 119); e termina com a
preocupacao do sujeito poético em observar [...] «como tropeca no mistério / E se levanta
a pedra para compreender». A «pedra», como elemento recorrente, visa transmitir a ideia
de totalidade procurada pelo sujeito. Como salienta José Ricardo Nunes: «A imagem da

pedra, que surge completa, perfeita, fechada em si propria, ¢ uma das mais presentes na

133«E vi um grande trono branco, e o0 que estava assentado sobre ele, de cuja presenga fugiu a terra e o céu;

e ndo se achou lugar para eles.

E vi os mortos, grandes e pequenos, que estavam diante de Deus, e abriram-se os livros; e abriu-se outro
livro, que € o da vida. E os mortos foram julgados pelas coisas que estavam escritas nos livros, segundo as
suas obras.

E deu o mar os mortos que nele havia; ¢ a morte e o inferno deram os mortos que neles havia; ¢ foram
julgados cada um segundo as suas obras.

E a morte e o inferno foram langados no lago de fogo. Esta é a segunda morte.

E aquele que ndo foi achado escrito no livro da vida foi langado no lago de fogo.

(Apocalipse/Revelagdo 20.11-15)
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poesia do autor e das que melhor expressa esta ideia de totalidade [...]» (Nunes 2002:24).
Poderd a «pedray» satisfazer a «fome e sede de infinito»? Podera a «pedra» alimentar os
homens deslocados? Anteriormente, a propdsito de E4OA, tentdmos identificar as pedras
como elementos estruturantes e constantes nesta poética. Podemos constatar que a(s)

pedra(s) revela(m) uma potencialidade metaforica significativa no contexto desta poética.

O resultado de multiplas leituras do poema em andlise permite-nos constatar o seguinte
facto: o sujeito organiza a construcdo literaria do poema de modo simultaneamente
simples, profundo e interpelante: o leitor vé-se constrangido a seguir os procedimentos
«analiticos», de modo a participar com o sujeito poético na constru¢do de um diagnodstico
elucidativo da identidade destes homens. Algumas das suas linhas de sentido remetem-

nos para aquela condi¢ao de que fala Nuno Cunha:

PR

“Examinemos um homem no chio”. Este é o primeiro verso do livro mais poderoso de Daniel Faria,

Homens que sdo lugares mal situados. O exame e o enxame partilham origens e a ideia de reunido:
examinar um homem no chio é de algum modo enxamea-lo, quer dizer, reuni-los com os da sua
espécie, incluindo os seus fantasmas. Ver com atencdo, observar cuidadosamente esse movimento
dentro do quadrado, dentro do espago onde nos acondicionamos ¢ acomodamos. Sdo esses homens

“sem fuso horario”, desquiciados do tempo, que € preciso examinar. (Cunha, op.,cit.,p.206)

Se estes homens nao obedecem a um «fuso horario», logo estdo «desquiciados do tempo»
e fora do lugar; dai que ndo possamos esquecer o locus a partir do qual o sujeito procede
ao exame: «[...] S0 do chdo se pode olhar o alto. [...] Estar no chdo e ver o alto. Ou
melhor, porque os poetas dizem sempre melhor: “ver ja do alto”. O chdo ¢ um lugar alto.
Ou melhor, porque os poetas dizem sempre melhor: «ver ja do alto». O chao ¢ um lugar

alto.» (ibid., p. 207)

O sujeito poético projeta o seu olhar sobre os homens, a partir do «alto», num movimento
de antecipacao, isto €, num gesto proléptico. Se eles estdo «fora do lugar» e sem um «fuso
horario», s6 o sujeito, a partir do seu posto de observacao, podera, com todo o aparato
instrumental, que preparou para o «examey, dar-nos o diagnostico destes homens que vao

ser «transformados» em «terray, ou seja, em «poy».

Entre o exercicio da memoria (o passado), onde a morte reina, e o exercicio da imaginagao

(futuro), onde ¢ a vida que ird vencer, temos o homem a nivel do «chdo», aquele que vai
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ser transformado «por terra», devido a mortalidade que o marca'**, isto ¢, «A sua natureza
tdo diferente da lava, a sua maneira mineral / De adormecer.» Esta «visdo» tem a sua
relevancia, mas para o sujeito «O que mais interessa é»: «ver o seu lugar rodando para
perceber o eixo / Que o move no mundoy; «a sua posi¢cao orientar as aves € 0s astros»; «a
pedra que ele agarra como alimento»; «perceber os motivos da colisdo»; «se acaso / Tera
mastigado a pedra até a misturar no sangue.»; também «perceber o iman que cria para nos
um lugar junto dele»; «o corag@o que ele agarra como fruto»; «a veia que abre no corpo
para beber»; por outro lado, «Interessa reparar como trope¢a no mistério / E se levanta a
pedra para compreender.» Estes atos transformativos sdo desejos, caréncias,
possibilidades e oportunidades que ao «o homem no chdo», tornam possivel a sua
metamorfose e ajudam o sujeito a proceder a um «examey rigoroso e produtivo. No

entanto, como se depreende do texto, ndo ¢é facil (sera possivel) proceder a tal exame.

O sujeito poético fariano procura, a partir do «chao», visualizar um «homem novoy», um
novo comego, um novo tempo, que rocalize os homens e satisfaga a sua ansia de
transcendéncia. A 16gica da producdo, o lucro e o consumo nao conseguem satisfazer essa
«fome e sede de infinito», que os atinge no «centro de si mesmos», € os deixa
descentrados do «Ser» e do seu ser; o ter, o prazer, o poder, o fazer, so por si alienam e
escravizam o homem. O homem necessita de «chocar contra si proprio», ou entdo, que

alguém o «choque», para que desperte do «sono» espiritual e ético em que «adormeceu».

No poema, como acontece em geral na poesia, disciplina formal e rigor didatico sdo
usados por um sujeito que pretende chamar a ateng@o para a existéncia da «terra» e do
«céu». O «chio» e o «alto» sdo interligados através da «pedra» que o homem «agarra
como alimento». A fusdao do homem na e «por terra» evidencia, no entanto, uma diferenga
qualitativa em relacdo a «lava» e que se manifesta na «sua maneira mineral de
adormecer.» No homem, a «solidificacdo», «desgaseificagdo» e «arrefecimento» sdo
fenomenos de outra natureza, manifestam-se de um modo bem diferente. Entretanto,

ocorre alguma semelhanca entre a lava e o homem «mineral»! Em E40OA4, vimos que o

34 A «voz» de Rilke ecoa em composigdes poéticas de Daniel Faria, como as que estamos a analisar, ¢
parece fundir-se na voz do sujeito fariano quando este constata a condi¢io mortal dos Homens. E o caso do
poema 7 do Livro Terceiro da Liturgia das horas na primeira estrofe: «Porque no6s somos apenas a casca e
a folha. / A grande morte, que cada um em si traz, / é o fruto a volta do qual tudo gira.» ( Rilke, 2009: 299)
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sujeito, na sua dimensao corporal, participa com os outros seres da sua origem terrestre,
mas nele existe uma diferenca que o eu assume, ao afirmar: «Ando um pouco acima do
chdo»; ou seja, se a sua origem e destino (no plano material) esta no «chao», contudo ele
consegue caminhar «um pouco acima do chdo»; novamente a ambiguidade vivenciada
por este sujeito se expressa de modo evidente: ser do «chdo» e caminhar sobre o «chao»

¢ o seu modo proprio de ser.

Porém, a reflexdo do sujeito de que a sua experiéncia terrestre, qualquer que seja o seu
estado animico, mental ou espiritual, precisa de ser integrada e transformada pela a¢ao do
verbo, vem chamar a atencao para o facto de que viver entre o «chao» e acima do «chao»
¢ a experiéncia, de cada homem. A articulagdo entre o mundo material, perecivel e mortal
(«chao»), e o mundo da palavra, o mundo-verbo (acima do «chdo»), ¢ um questionamento
legitimo que o sujeito necessita de enfrentar. A ambiguidade identificada continua
presente na experiéncia e na consciéncia do sujeito; apesar da sua dependéncia temporal
e espacial em relagdo ao «chdo», o sujeito tem consciéncia da forca transfiguradora da
palavra poética; o mundo concreto, na sua materialidade e concretude, ndo satisfaz
plenamente este sujeito, nem responde as suas questdes existenciais mais profundas.
Testar «a transformagdo de um homem por terra» nao ¢ um trabalho laboratorial, ¢ um
exercicio mental, ou melhor, uma proposta da inteligéncia e da imaginagdo para

«explicar» os limites da condicao terrestre do ser humano.

Com efeito, «[...] a transformagdo de um homem por terra» ¢ um processo similar a
transformagdo da lava em rocha (pedra); ambos, «homens e lava», «nascem» do interior
da terra, e sdo alimentados pela energia que se origina nas fontes que alimentam a
combustdo que arde em explosdo violenta. A «poténcia» vulcanica gera materiais de tal
densidade que, uma vez arrefecidos e solidificados, podem ser usados na construcao de
edificios e outras constru¢des humanas, isto €, a lava contribui para a instalacdo de

espagos e humanizagdo da paisagem.

Por conseguinte, o sujeito lirico procura «examinar» e explicar o estatuto ontoldgico de
PO da terra, ao manifestar a sua «intengdo explicativa», método de trabalho a que j& nos
habituou no livro anterior, EAOA, no qual a «explicacdo» atravessa a obra que se propde
«explicar» / revelar os fundamentos. Neste livro, HSLMS, embora nao deixe de estar
presente, a «explicagdo» ¢ substituida pelo «exame», mas o tom e o objetivo pedagogico

continuam presentes, como alids ocorre na generalidade dos livros que constituem o
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volume Poesia. Deste modo, somos levados a concluir que o humano representado esté
intimamente ligado a terra, ao hlimus, ao «chdo»; no entanto, apesar da consciéncia
terrestre que o habita, deseja atingir, mais além, o «céuy. Por isso, «agarra a pedra como
alimento» (P. 119) para conseguir superar a «lei da gravidade» que o atrai a terra. Rui

Lage chama a atencao para este aspeto, pois, de acordo com o autor:

Ninguém o diz melhor que o préprio Daniel Faria, quando, propondo no inicio do primeiro poema
de Homens que sdo como lugares mal situados examinar “um homem no ch@o, um homem de
terra, convida mais a frente, a que examinemos a sua semelhanca com um meteoro que cai”
(P.199). A lei da gravidade contraria, neste poeta, a vertigem ascensional propria de um sujeito
marcado pelo impulso religioso, pois se ¢ verdade que os seres humanos possuem “Uma fisionomia
sem vocagdo para subir ao céu” (P. 119), o espirito que os anima ndo deseja outra coisa. (Lage,

2010: 254-255).

3.2.3. A consciéncia da finitude como paradigma psicossomatico

Temos insistido nas implicagdes que a consciéncia da finitude provoca no sujeito; sao
«dores» metafisicas que se originam em choques violentos, pois quando alguém
«despertay», e comega a perceber de «onde vemy, passa pela experiéncia de «chocar contra
si proprio» sem, no entanto, «perceber os motivos da colisao». Quando se da a «queday,
a sua «semelhanga com um meteoro que cai» motiva um atento exame que nos ajuda a
compreender a impossibilidade «para subir ao céu» e, deste modo, a posi¢ao normal do
homem ¢ o «chaoy, isto é, o po da (na) terra. A «maldi¢do da serpente» atualiza-se em
cada dia. De acordo com o relato do Genesis'*®, a serpente teria de se arrastar sobre a
terra, e, 0 que € mais terrivel, comer po todos os dias! Se o ser humano € «pd da terra», o
humano ¢ alimento da serpente, logo, estar no «chao» ¢ estar ao «alcance» da serpente,
que se alimenta dos humanos, aqueles que s3o «pd». Talvez a questdo que se coloque

neste momento seja: que «po» ¢ este?

Retomamos aqui a palavra hebraica traduzida por «pd», 19y (afar), isto &, o po da terra

biblico ¢ ndo apenas o chdo, ¢ também a substancia de que se alimenta a serpente. De

135 Em Génesis (3:14), tradugdo JFA, corrigida e anotada, lemos: «Entdo o Senhor Deus disse a serpente:
Porquanto fizeste isto, maldita serds mais que toda a besta, e mais que todos os animais do campo: sobre o
teu ventre andaras, e p6 comeras todos os dias da tua vida.»
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acordo com a tradi¢do biblica, Addo, separado do seu Criador, ¢ presa facil da serpente'®.

A luz da tradi¢do biblica, a «queda» de Adao teve consequéncias nefastas que atingiram
o Homem no seu centro propulsor, coracdo, mente, emogdes e vontade. A maldi¢ao foi:
«No suor do teu rosto comeras o teu pao, até que te tornes terra; porque dela foste tomado;

porquanto és po € em po te tornaras.» (Gén, 3.19».

Sem entrarmos no debate teologico-filos6fico denominado mito «adamico», e na visao
«escatoldgicay, a partir da posi¢do teoldgica historico-critica-mitica, como lhe chama
Paul Ricoeur ndo deixa de ser oportuno considerar a opiniao do filosofo da hermenéutica
sobre esta questdo. Na impossibilidade da abordarmos com alguma extensao este conceito
nuclear em Ricoeur, vejamos sucintamente a posi¢do do autor de Metdfora Viva a
proposito da singularidade do mito «adamico», e a sua fungdo instrumental como
definidora da ambiguidade humana. Enquadra toda uma «antropologia da ambiguidade»,

sendo que de acordo com este mesmo Ricoeur:

Esta ambiguidade do homem, criado bom e tornado mau, invade todos registos da vida humana. [...]
Até a morte ¢ alterada: a maldi¢@o ndo reside tanto no facto do homem ter de morrer («porque és po
e ao po voltarasy), mas no facto de afrontar a morte na angistia da sua iminéncia; a maldigdo é a
modalidade humana do morrer. Consequentemente, toda a condi¢do humana aparece colocada sob
o signo do penoso; € o castigo [peine] de ser homem que, na sintese impressionante do mito, torna

manifesta a sua decadéncia. (Ricoeur, 2013: 265-266)

A pluralidade de concecdes sobre a natureza humana ¢ hoje um trago dominante no debate
sobre a tematica antropologica. Apesar de discutivel, o «conhece-te a ti mesmo» socratico
continua a perturbar os nossos contemporaneos, qualquer que seja a escola de pensamento
a que pertengam. Na perspetiva da BH, o Homem ¢ aquele ser que foi criado pelo Eterno
a partir da terra, em consequéncia do pecado vai morrer e voltar a terra de onde foi

formado.!*” O sentido de terra, enquanto «chdo» onde o homem vive, é 0 mesmo «chio»

136 Sendo a serpente personificagdo da tentagdo para o mal €, no entanto, simbolo de inteligéncia, astlicia e
prudéncia. Daqui decorre a ambiguidade interpretativa de textos biblicos, entre outros, como € o caso de
Génesis 3: 1-15 e Mateus 10: 16.

137 A metafora do oleiro que trabalha o barro e o molda como entende é um recurso literario presente, ndo
apenas na BH, mas também no Novo Testamento. Esta metafora consubstancia um percurso de acesso ao
mistério da origem e condi¢do da humanidade, a luz da tradicao judaico-cristd. A tematica da terra merece
algum cuidado, no contexto dos textos biblicos convocados. Sobre este tema, adotamos a perspetiva de
Paulo Junior. Defende este estudioso da lingua e cultura hebraicas que o «[...] termo hebraico para
terra, MR “Adama” ndo representa a mesma terra que Y& / “értz” (que aparece 2190 vezes no Tanach),
apesar de sempre traduzi-las ao portugués com a mesma grafia e significado comum de “terra”. Eretz,
geralmente, tem sentido de planeta; surge em oposi¢do ao mar ou ao céu; ou como territorio, pais, regido.
Em / nwxn2a Bereshit (Livro de Génesis 2:5-9; 2:15,19; 3:19), “adama” aparece somente como terra fértil,
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que o vai receber, esconder e desfazer. O ser humano, que veio do caos, viveu em situagao
de cosmos precario e volta a situacdo de caos. A consciéncia da mortalidade est4 contida
na metafora do «chao» de modo pleno. Ao comentar os textos de Génesis (2.7 € 3.19),

Herculano Alves considera que:

Entre as duas situagdes: tirado «do po6 da terra» (2:7) e volta ao p6 da «terra de onde foi tirado»
(3:19), o percurso do homem esteve (estd) carregado de peripécias, felizes umas, infelizes e
negativas outras. A narrativa de Génesis (2-3) partiu duma caréncia extrema, da situago de deserto
(2:5) e chegou a uma situagdo semelhante a da partida, a uma terra amaldigoada (Gén 3:19). (Alves,

1987: 72)

Como também refere Paolo Nen¢, no estudo O Movimento do Olhar: para uma leitura

da paisagem em EAOA e de HSLMS:

A poesia de Daniel Faria testemunha a dificuldade que o ser humano geralmente experimenta em

encetar ¢ levar a cabo um processo clarificador de autoconhecimento. Homens que Sdo como
Lugares mal Situados (1998) remete-nos alias para este topico. No nticleo deste livro, encontramos

uma sec¢@o denominada Homens que sdo como lugares mal situados, que por sua vez reenvia a um
conjunto de poemas do qual sobressai um, de novo intitulado “Homens que sdo como lugares mal
situados”. Este consequente desdobramento tem por efeito a intensificagdo duma carga negativa

pressentida pelo poeta. (Nené, op.,cit., p.214)

A consciéncia de inacabamento e de finitude, inerente a condi¢ao humana, leva o sujeito
poético a diagnosticar a «cidade dos homens», em deriva e sem horizontes utdpicos
consoladores, e a experimentar a impossibilidade de um sentido existencial auténtico,
livre e satisfatorio. Este «diagnostico existencial» permite ao sujeito ampliar o seu
horizonte e, como veremos mais a frente, construir um autoconhecimento fundamentado
na atitude lirica que lhe permita atingir o «estado poético»; apesar das ambivaléncias
inerentes a caminhada que desenvolve, este sujeito vai enfrentar os questionamentos que
se colocam a cada homem, qualquer que seja a condicdo, a situacdo, a temporalidade ou

espacialidade.

cultivavel; terra do jardim do Eden; terra de onde brotam as arvores; de onde Deus cria tanto os animais
quanto a humanidade. E possivel que “adamé” fosse um tipo de “terra vermelha” ou “barro”, porque dela
também derivam as palavras: /07X odem (rubi), / o7& adom (vermelho); e / 07 dam (sangue). No livro de
/ymyw leshaidhu (Isaias, 45:9) também fica evidenciado que o / wAn cheresh (barro ja cozido) vem de
“adama” (terra/argila). Mas nas suas 217 apari¢des no Tanach, “adama”, frequentemente, esta associada a
fertilidade, a criagdo e a agricultura.» (Junior, op.cit.,)
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Ja referimos as cinco (porventura mais importantes) questdes filosoficas que
atormentaram (e continuam a atormentar) os seres humanos, desde os fildsofos gregos até
aos nossos dias, ou seja: a origem? (a questdo ontolodgica); quem somos? (a questdo
antropologica); como devemos agir? (a questdo ética); o que podemos saber? (questio
epistemologica); e qual o nosso proposito e destino ultimos? (questdo escatologica).
Estas questdes sdo, em nossa opinido, colocadas e respondidas pelo sujeito poético
fariano, ndo de um modo sistematico filoséfico abrangente, mas através da construgdo de
uma poética da condicao humana, enquanto po da terra e imago dei. Entre outros textos,
0s poemas que constam das paginas: 21, 56, 60, 73, 94, 99, 119, 125, 126, 127 ¢ 138 do
volume Poesia tratam a questdo antropologica, isto €, a imago dei e o po da terra. Nestes
o0 sujeito poético (re)afirma ideias que ira desenvolver, com especial incidéncia no livro
HSLMS, destacando a sua cosmovisdo sobre a questdo antropoldgica que, como ja
observamos no capitulo anterior, recebe uma resposta clara: «O Homem ¢ uma caverna/
O cantaro ¢ o seu segredo» (P. 94). A metafora da caverna ¢ convocada para uma
«defini¢do» poética do ser humano, enquanto sujeito em busca de um lugar que lhe dé

estabilidade e sentido.

Além desta, outras questdes recebem também resposta poética, nomeadamente a questao
ontolégica: «Todas as minhas fontes vém de ti» (P. 250); questdo escatoldgica, isto €, a
esperanca da ressurreicdo («um novo hemisfério») é tdo consoladora, que o sujeito
aguarda o momento (escatologico) em que o «chao» se reabrird para o ressurgir da vida
plena, o pleroma ansiado e desejado: «No mais longinquo da terra te levantas/ E vejo
erguer-se a poeira dos teus pés.» (P. 98). Para o eu lirico, a «visao» do «po» que se levanta
da terra ¢ a garantia do futuro desejado; a questdo epistemologica: a consciéncia da
caréncia de conhecimento satisfatorio e realizante, porque «Amanhecemos sem materiais
suficientes para a luz total (P. 17); e, finalmente, a questdo ética: os relacionamentos
humanos sdo situagdes complexas, logo «Nao lhes toquemos [nos homens] sendo com os

materiais secretos/ Do amor.» (P. 128).

Num registo pessimista, o sujeito lirico fariano, por vezes angustiado e em agonia,
lamenta-se por ndo encontrar a resposta que tanto deseja. Este sujeito €, por vezes, «um

homem mal situado» e sem «bussola». O absurdo da existéncia, a falta de uma «metafisica
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da alegria'*®», a incompreensibilidade do mundo, a angustia e desespero existenciais,
alienam e exilam o sujeito da sua auténtica condicdo humana. Deste modo, o sujeito
poético sente-se proximo dos «Homens que sdo como lugares mal situados» (P. 125) e
partilha dos seus desafios e misérias espirituais. Verifica-se, neste caso, mais uma vez, a
ambivaléncia do sujeito, isto ¢, a consciéncia da mortalidade e finitude e a expectativa e
desejo em face da eternidade e da transcendéncia. Esta caracteristica ¢ responsavel pela
dualidade que se manifesta numa voz que se faz ouvir, ora agdnica / pessimista, como em
«Caminho sem pés ¢ sem sonhos» (P. 84), ora alegre / otimista, como ocorre em «Entrei
na sombra como alguém que via» (P. 176). De facto, passa para um registo que o revela
feliz / otimista, quando o sujeito se declara «feliz» e declara também a redescoberta da
«luzy, apesar da «sombray; surgem entdo o canto e a danga dos salmos, que alumiam o
caminho e dido sentimentos de justi¢a, alegria e paz. A dualidade de sentimentos ¢
reveladora de um recorrente estado que podemos designar por «bipolaridade espiritualy,
ou seja, a situagao de alguém que vivencia sentimentos contraditérios, em face das
circunstancias que enfrenta na sua caminhada espiritual, e que, em certa medida,
representa o estado de espirito de um «homem mal situado». Nas palavras de Vera Vouga,

estamos perante um

«[...] quadro globalmente sombrio, embora com lampejos de esperanca - «Sei que o homem
lavava os cabelos como se fossem longos / Porque tinha uma mulher no pensamento» (HSLM.,p.9)
— 50 o0 poderoso arquétipo materno contrapde o seu coragao central: «O filho ¢é o carrocel a volta
da mée / O carrocel no coragdo da mae» (HSLM., p.11). Seu coragdo de casa e arvore. (op.cit., p.

113)

E «a humanidade da humanidade»'>® que esta na raiz do problema, ou seja, sdo os
Homens como lugares mal situados, carentes de humanidade, que «Amanhecem
mastigando as ervas venenosas [...] sem materiais suficientes para a luz totaly», se
apresentam deslocados e «[...] sem bragados bastantes para a luz»(P. 131). Significa
isto que se encontram descentrados e «desviados do lugar». De facto, Homens como

lugares mal situados ndo ¢ apenas o titulo de um livro de poesia. E, em suma, a

138 Conceito desenvolvido por Leonardo Coimbra, segundo o qual: «As vidas ndo despertam, renascem; €
eis porque cada alvorada ¢ inédita e sem par. O Mundo sai do Caos todas as manhas. Louvores a primeira
Alegria, que é a perpétua vitoria sobre a morte, a renovada e eterna Criagdo. E a Alegria da cotovia e das
criangas.» (Coimbra, 1916:12) Com a sua «Metafisica da Alegria», o pensador pretende significar que
existe uma dimensdo da vida que se traduz num profundo sentimento de alegria; podemos constatar essa
alegria, ao nascer do sol, no sorriso de uma crianga, no cantar dos passaros e naqueles momentos em que
compreendemos que a vida que temos a pulsar dentro de nds € pura graga, dom divino.

139 Cf. Edgar Morian, O Método V A Humanidade da Humanidade — Identidade Humana, p.11-14
Publica¢des Europa-América, Mem Martins, 2003.
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constatagdo de uma realidade historicamente plausivel, definidora do «fenémeno
humano», no seu devir historico e na sua condi¢do ontolégica, bem como como um
«diagnosticon a condicdo humana, aos (mortais) que ainda ndo encontraram o seu
lugar para habitar a Terra. Mas terd a Poesia competéncia para nos dar a ver a dura
realidade? No longo deserto do mundo, terd o poeta condigdes para nos conduzir entre
os escombros do edificio humano chamado Histéria? Quem podera responder? Onde

estdo as respostas?

O suyjeito lirico de HSLMS, ao embarcar na barca de palavras, parece querer «examinar
e «explicar» o mar imenso que ¢ o deserto do mundo, onde jé se encontra, e para onde se
dirigem homens que, apesar dos seus instrumentos sofisticados e maquinas
tecnologicamente evoluidas, ndo encontram aquele sol brilhante, iluminante e
aconchegante que continuam a procurar em lugares desconhecidos, por isso sao
comparados a «[...] sitios fora dos mapas» (P. 125). Necessitam encontrar a lamina que
brilha, corta e purifica, isto €, 0 encontro com esta «placa» pode ser transformante, porque
«H4 um olhar que nos desloca - / A placa giratoria do amor?» (P,120). Com esta
interrogacao que nos interpela, o eu elabora uma solucao possivel para o didlogo que ¢
necessario desenvolver quando se estabelecem prioridades: «Interessa também o coragdo
que ele agarra como fruto que colhe / Ou que veia abre no corpo para beber / - se ndo ¢
que ¢ a pedra o que ele bebe com as maos.» (ibidem). A solugdo proposta ¢ descobrir as
origens: «Examinemo-lo quando desperta para percebermos de onde vemy (ibidem); de

onde vem? Para onde vai? Qual o caminho? Como pode a poesia (re-)situar o Homem?

Se a poesia ndo ¢ «um lugar bem situadoy», na qual os mortais encontrem a seguranga que
tanto desejam, ¢, no entanto, um caminho pelo qual € possivel seguir em dire¢ao ao reino
da utopia. Neste sentido, Carlos Nogueira considera: «A poesia de Daniel Faria, enquanto
signo de uma escuta e de um siléncio fundadores e demanda de uma salvagao, ¢ um texto-
metafora da vida humana como sistema bioldgico ou cdsmico e religioso maior.»
(Nogueira,op.,cit.,p.46). Este «texto-metafora» encontra, porventura, em HSLMS a sua
expressao mais relevante ao desafiar o homem a caminhar para o «centro de si mesmoy.
E disto que trata a poesia como caminho, o poeta como caminhante ¢ a «a¢io» de um
sujeito poético que mostra um «caminho alternativo» a outros caminhos, porventura mais
faceis e desafiantes. Estes ndo sdo os caminhos mundanos, sendo por isso, “mais faceis”

mas menos desafiantes?
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Por conseguinte, no plano da vertente intertextual, a luz da BH e da compreensao do
humano que dela emerge, o «exame» ao «homem no chdo» ganha outra luz; assim, a esta
luz, o «caminho poético» que o sujeito fariano propde, e que pode levar ao «estado
poéticon», convida-nos a voltarmos ao «exame» iniciado anteriormente; ou seja, voltemos

a ler o poema, agora a ltima estrofe.

Examinemo-lo como quem sai de casa e vé o seu irmao

Examinemo-lo voltado, em viagem, a orientagdo discreta
De quem cava no peito a bussola.

Interessa reparar como tropega no mistério

E se levanta a pedra para compreender.

Nos textos que constituem o livro HSLMS, o homem, os homens, a mulher, o filho e,
sobretudo, a peregrinagao interior do sujeito que viaja «pelo centro de si mesmoy, faz a
experiéncia de «uma espécie de anjo ferido na raiz»(P. 171); trabalha «para o instrumento
dificil do siléncio» e enfrenta o desafio da «casa» poder ser destruida pelo «fogo»; em
suma, o movimento de partida / regresso institui um dinamismo que aproxima o sujeito
do «Verbo tao inteiro que se fez espelho» (P. 194). Significa que neste ambiente, por
vezes avassalador e agdnico, marcado por «suor e sangue», mostra como a esséncia da
humanidade (himus) se revela e revela o mistério que a envolve. O sujeito lirico procura
«examinar» a viagem, isto ¢, a peregrinagdo interior empreendida por aquele que, ao
tomar consciéncia da finitude que lhe determina o sentido do peregrinar, reconhece ao

longo da caminhada o «mistério» em que «tropecgay.

Por outro lado, a possibilidade (forte) de se apoderar da «pedra» que se encontra no
caminho (e que ¢ caminho) estd diretamente relacionada com a «bussolay, localizada no
«templo interior», ou seja, no coragdo; este homem, apesar do afastamento em relagdo a
transcendéncia, prossegue a sua jornada, possuindo como aspiracdo «mastigar» a
«pedra», «alimentar-se» da «pedra», «digerir» a «pedra», «beber» a «pedray e
«compreender» a «pedray, atingir a «idade da pedra», resistir como «pedray, € ser como
a «pedra» angular, ou de esquina. A «pedra» constitui-se como «alimento». Entdo
«Interessa reparar «[...] se levanta a pedra para compreender.» (vv. 29-30) Como ¢
recorrente nesta poesia, a «pedra» ¢ o instrumento e o critério de observagdo. Ou seja, o

caminho para os «homens que sdo como lugares situados» encontra na «pedra» um dos
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seus mais produtivos elementos que, como salienta Adriano Carlos, se converte em «[...]
pardbola e alegoria potenciadoras de uma rede de indetermina¢des em puro estado

poético.» (Carlos, op.cit., p.1)

Com efeito, como ja vimos na aproximacao ao livro E4AOA, as recorrentes referéncias que
o suyjeito lirico apresenta em rela¢do a simbologia da «pedray», e as multiplas «pedras, ou
melhor, a abundante presenga das «pedras» na poesia fariana, leva Rui Lage a considerar

que:

Também o leitor deve procurar levantar a pedra no meio do caminho da poesia de Daniel Faria para
(a) compreender, até porque a nenhum leitor passara despercebida a quantidade de vezes que a
palavra pedra, no singular ou no plural, comparece nesta poesia. Pedra ou coisas feitas em pedra,
assentes em pedra, participando da sua radical materialidade: muros, escadas (e degraus), muralhas,
paredes e, conceito fulcral nesta obra, a casa, quer enquanto casa divina quer enquanto casa familiar

e filial. (Lage, op.,cit.,p.258)

Também para Joana Matos Frias, «[...] o poeta tem a pedra no meio do poema onde

reclinar a sua cabega.» (Frias, op.,cit.,p157).

Como j& observamos, nas diversas tradi¢des culturais e religiosas da humanidade,
nomeadamente na tradi¢do judaico-cristd, a pedra'* e os variados artefactos feitos com
pedra partilham de um simbolismo que se impos com o decorrer dos milénios, mormente
como simbolo de durabilidade e de eternidade. Nas Sagradas Escrituras judaico-cristas, a
pedra surge logo no inicio, com as referéncias que o Génesis faz a «pedra sardonica» e
a0 «bdélio» (Génesis, 2:12). O Eden é também «lugar de delicias», pela abundancia de
«pedras preciosas», € ndo apenas pelos rios e pela presenca da «arvore da vida». No
ultimo livro do canone biblico, sdo doze as pedras preciosas e sdo de pedra os
«fundamentos» da nova Jerusalém (Apocalipse, 21:19-21); também a sabedoria ¢

simbolizada na pedra como referido no livro biblico Exodo, 32:15-16.

No seu estudo sobre os simbolos biblicos, o tedlogo Herculano Alves™ sistematiza e

clarifica alguns dos mais relevantes simbolos usados no texto sagrado, e as suas

40 Cf. Dicionario de Simbolos, op., cit. pp. 510-514.

141 Referimo-nos ao estudo Os Simbolos na Biblia, Editora Difusora Biblica, 2* edigdo, 2006, Lisboa,
Portugal. Neste trabalho, Herculano Alves estuda 47 simbolos biblicos com base no pressuposto de que «a
linguagem simbolica, feita de poesia, metaforas e simbolos, ¢ a linguagem fundamental da Biblia.» Por
conseguinte, refere ainda o autor, na introdugéo da obra: «Podemos até dizer que, para além de conter uma
grande variedade de simbolos, toda a Biblia € uma espécie de simbolo. Ou na expressdo de Clemente de
Alexandria, “toda a Biblia é uma parabola”. Alias, sendo o livro em que Deus fala aos homens ¢ em que se
fala dos homens a Deus, a Biblia tinha mesmo de ser escrita na linguagem simbdlica. Sendo, como exprimir
de algum modo aquele que ¢ inexprimivel?» (Alves, 2006:14)

131



implicagdes espirituais e culturais, além da sua fungdo hermenéutica. Neste contexto,
analisa o simbolo biblico da pedra, ligado, entre outros, aos simbolos do templo, do fogo
e do nome. Seguimos de perto este contributo para o esclarecimento da simbologia biblica

aplicando-a na leitura do volume Poesia.

Por outro lado, podemos destacar dois elementos que nos parecem «simbolicamente
representativos» da condi¢do humana, conceptualizada e poetizada, no corpus poético

que lemos e analisamos: o sdlido e o liquido. Isto ¢, uma outra dualidade se afirma.

Quanto ao «liquido», todo um livro (DL) ¢ subordinado a essa temdatica; mais adiante, no
ultimo capitulo, dedicaremos a nossa aten¢do ao liquido e as suas implicagcdes e
confrontacdo com o «so6lido». Por agora, centremos a nossa atengdo no «exame» que o

sujeito nos propde; este procura digerir o s6lido (a pedra) e transformar o liquido (sangue).
Examinemo-lo quando desperta para percebermos de onde vem

Para sabermos se o caminho se repete. Se abre os olhos

Prontos a receber imagens ou entfo como alguém que desmaiou

Ao chocar contra si proprio.

Interessa perceber os motivos da colisdo, se acaso

Tera mastigado a pedra até a misturar no sangue.

(P.119)

Quando o poeta fala sobre 0 Homem, a condi¢do humana e as suas contradi¢des, agonias
e ansiedades, esperancas, desejos e aspiracoes, experiéncias e limitagdes, f€ e emocgdes,
saudades e celebragdes tem, como pressuposto antropologico, um conceito de Homem
claramente definido: «Adamé», «barro», a «terra vermelhay, ou seja, a «argila» que o
«oleiro» pretende moldar para a transformar num recetaculo do amor e da vida eterna,
conforme a tradicdo hebraica o vé. De onde vem este Homem? Alguns textos sobre o
Homem, a luz da tradi¢do hebraica (e cristd), sdo elucidativos do questionar dos poetas
biblicos (profetas e apostolos), e funcionam como catalisadores de interrogagdes que o
sujeito poético fariano comunica, ao interpelar os seus leitores. Alguns exemplos

elucidativos deste questionar poético serdo:
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«No suor do teu rosto, comeras o teu pao, até que tornes a terra; porque da terra foste
tirado, porquanto és po e em po te tornards.'**» (Génesis, 3:19); para o salmista / poeta,
no Salmo, 8:3-8 «(3) Quando contemplo os teus céus, obra dos teus dedos, e a lua e as
estrelas que estabeleceste, (4) que € 0 homem'#, que dele te lembres? E o filho do homem,
que o visites? (5) Fizeste-0, no entanto, por um pouco, menor do que Deus e de gloria e
de honra o coroaste. (6). Deste-lhe dominio sobre as obras da tua mao e sob seus pés tudo
lhe puseste: (7) ovelhas e bois, todos, € também os animais do campo; (8) as aves do céu,
e os peixes do mar, e tudo o que percorre as sendas dos mares.»; no livro de Jo, lemos:
«O homem nasce para o trabalho4, como as faiscas das brasas se levantam para voar.»
(Jo, 5:7);«Quem ¢ o homem, para que tanto o estimes, e ponhas sobre ele o teu coragdo,
e cada manha o visites, e cada momento o proves?»( Jd,7:17-18); «O homem, nascido da
mulher'#s, ¢ de bem poucos dias cheio de inquietagdo,®. Sai como a flor e se seca; foge
também como a sombra'¥’ e ndo permanece. Jo,14:1-2. E, para Eclesiastes, «O que sucede
aos filhos dos homens, isso mesmo também sucede aos animais; a mesma coisa lhes
sucede: como morre um, assim morre o outro, todos tém o mesmo folego; e a vantagem
dos homens sobre os animais nao ¢ nenhuma, porque todos sdo vaidade™®. Todos vao para

um lugar; todos sio pd e todos ao po6'* tornardo.» (Eclesiastes, 3:18,19).

Por conseguinte, a luz da Biblia Hebraica, a representacdo do homem possibilita uma
compreensdo que nos permite perceber nos autores biblicos, poetas e narradores, uma
conce¢do do humano que, como afirma Paulo Jinior'°, ¢ um sujeito feito de «barro» e

animado por um sopro (de vida) divino. Com efeito, compreende-se que este homem,

42 Para T.Chardin, «[...] o homem néo precisou do microscopio, nem da analise eletronica, para presumir
que vivia de poeira e por ela sustentado”. Id. Ibid., p.42. (O que pode ser entendido ou aplicado a Génesis,
3:19, Id. Ibid., p.49) Mas, além de pé da terra (adama), somos também, poeira de estrelas.

43 O homem é: ¥X (ish), como referimos anteriormente.

144 ni792y (avodah)

145 w3 (ishah)

146 sx-upY (i-shequet)

147 997x (tsilah), no sentido de penumbra; para sombra como protecdo, silhueta e lirio ou 16tus, a BH
contém, outras palavras.

148 13973 (gadult)

149 nyp (gtam), ou cinza.

5% Em/ nwra Bereshit / Génesis, 2:7 esta escrito que “adam” recebeu a / nnw1 0>>1 nishmat chaim (folego
da vida / sopro da vida / respiragdo) e entdo tornou-se / w91 i°n nefesh chaid (alma-vivente / ser-vivo). Ao
ler /&%7p" Vaikra (Levitico 17.11): > w91 257 / 072 ki néfesh habassar badam (porque a alma da carne esta
no sangue.), pode-se compreender, numa hermenéutica mais moderna, que quando “adam” recebeu o divino
sopro da vida, isto vivificou todas as particulas de pd /células, criou as veias e artérias, permitindo que o
coragdo pulsasse o sangue com o ar /oxigénio por todo o corpo / carne, mantendo-o na condigdo de ser vivo
(Janior, op. cit.,).
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conforme o sujeito lirico o representa, se constitua «como um lugar mal situadoy, isto &,
a expressao da vida do homem no mundo, ou o dado antropologico originario. Deve, pois,
ser concebido poeticamente em ordem ao renascimento cristico do humano, a luz do
encontro mistico que reconfigura e transmuta a vida humana e o cosmos'!. Voltaremos
a esta questao ao tratarmos a tematica do siléncio, no contexto do livro DL. Entretanto,
importa salientar que o poeta organiza e desenvolve o seu labor poético com base em:

«minerais» escolhidos, «luz» (sabedoria divina /universal), e «fogo» (primordial).

Como podemos constatar, o poema «Trabalho a partir da existéncia da luz» (P. 271)
testemunha um sentimento de felicidade e, simultaneamente, de agonia, pois, ao
comprometer-se com o «Trabalho a partir da existéncia da luz/ e de certos materiais» e,
por outro lado, ao lamentar a auséncia de esfor¢o suficiente, porque, apesar de o sujeito
reconhecer a dificuldade em obter a «luz divina», mesmo assim, ao recolher o «fogo» do
conhecimento, consegue penetrar na dimensdo do sagrado, embora seja, como outros
homens, «O homem que nunca compreendeu». Por isso afirma: «Mesmo se ndo merego
a matéria luminosa/ Da terra soprada donde o homem vem. A anfora, o vidro. E recolho/
O fogow.(ibidem) A metafora do fogo, espirito divino que moldou e «soprou» no
«htimus», no «barro nas margens/ O homem que nunca compreendeu», permite a
meditacdo ontoldgica que lhe permite «ouviry a «voz» sagrada , isto €, «Trabalha na agua
que a voz movimentou», e, deste modo, consegue também experimentar a
recriagdo/ressurreicao no «Trabalho a partir da ceifa matinal», ou seja, o esforco de ler,
meditar e orar no siléncio, porque «E sempre de manha que se abrem as correntes/Abrem
0s escritos sem abrir os ldbios» (P. 201). «O humus, o barro nas margensy, representa,
deste modo, o homem deslocado, a simbolizagdo universal do humano, isto ¢, «Adao»
em demanda do «paradigma perdido», o «homem vergado» ao peso do «barro» que o
esmaga. Logo, a fim de dar substincia e eficacia ao seu trabalho, de «exame» acurado, o
sujeito desenvolve a sua «metodologia», através da palavra poética, enquanto instrumento
transcendental e alavanca que abre as portas da prisdo que impede os homens de
usufruirem da liberdade para a qual foram destinados, isto porque se «Amanhecemos sem
bragados bastantes para a luz/ Queimados pelas palavras» (P. 131), a palavra poética &,

por isso, o instrumento Unico que ¢ capaz de localizar, descomplexificar e recentrar a

51O trabalho de regeneragdo e transmutagdo do sujeito é tratado numa perspetiva filosofico-teologica por

Carlos Silva, no estudo, Aposiopesis: O siléncio na linguagem dos misticos. O referido estudo foi publicado
na Revista Didascalia XLI 2011 N° 2, pp. 99-184.
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condi¢do humana, libertando-a das cavernas e do «barro adamico» (corpo mortal) que
prende, humilha e escraviza; geradora ¢ a palavra que, como para Eliseu, tem a fun¢do
de «ferir e gerar» (P. 154), ¢ a palavra poética que orienta e d4 sentido a essa viagem
interior, empreendida pelo sujeito, pois se ele afirma: «Sei que estou em viagem na
palavra que se move.»(P. 132), também esclarece que ¢ «Uma palavra fonte multipla
como o ubere das cabras»(P. 131), isto €, pode saciar quem a ouve (1€) e a interioriza; ndo
¢ uma qualquer palavra, ¢ a «Palavra escrita a toda a volta da historia» (P. 252), ou seja,

a «palavra pessoa», onde o eu pode habitar «[...] Como Jonas o grande peixe.» (P. 191).

Vejamos mais de perto os «Homens que sdo como lugares mal situados», e atentemos na
«solidez» do seu locus e na «liquidez» da sua identidade psiquica. Estamos, como ja
afirmamos, perante «A Humanidade da Humanidade»'>? a dimensdo almatica, relacional
e a consciéncia da «crueldade do mundo». A condi¢cao humana na «antropologia poética»

proposta ¢ elucidativa:

Homens que sdo como lugares mal situados

Homens que sdo como casas saqueadas.

Que sdo como sitios fora dos mapas

Como pedras fora do chao

Como criangas orfas

Homens sem fuso horario

Homens agitados sem buissola onde repousem [...]

(P. 125, vv. 1-7)

O drama existencial encontra-se, pois, configurado num eixo tematico a que o poeta
procura dar voz, ao «radiografar» uma pluralidade de homens e ndo apenas «um homem
no chiaoy», como no poema anterior (P. 119-120). Aqui ndo se trata de exame. Depois de
examinar o «homem no chao», paradigma dos outros homens, somos levados ao enxame,
isto €, percebemos a dimensdo coletiva de uma humanidade que se encontra sob o signo

da «isotopia da decadéncia dos homens e da sociedade» (Nené, op. cit., p. 216).

Recorrente nesta poesia, como temos constatado, o processo anaforico permite ao eu usar

a particula comparativa «como»: «Homens que sdao como...». Deste modo, ao reenviar

152 Para Edgar Morin «A realidade é cruel para o ser humano, langado sobre a terra, ignorando o seu destino,
submetido a morte, ndo podendo escapar aos lutos fatais, as vicissitudes da sorte, ao sofrimento, servidoes,
maldades de origem propriamente humana, tanto mais cruel quanto essa realidade estd plenamente
consciente ¢ plenamente sensivel.» (Morin, op, cit., p.139)
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para a cadeia textual o termo comparativo, vai criar no destinatario aquela ideia de
intensidade e insisténcia sobre a «real» condi¢ao destes homens, visa, com isto, chamar a
atencdo do leitor para um «facto» percecionado pelo sujeito poético: a mudanga de

modelo e a aceleragdo incontrolavel do processo de decadéncia.

Este parece ser um aspeto fundamental: a preocupagdo com a decadéncia e a inércia que
certos «homens» demonstram; presos a um lugar que ndo € o seu, deslocados da sociedade
e do mundo, sdo objeto de reflexdo por parte do poeta, que os observa, procurando um

diagnostico para a sua condigdo!>?.

Com efeito, «<Homens que sdo como lugares mal situados» (ver,1), sdo passiveis de
configurar condigdes, situagdes e dramas, que o eu lirico comega por sugerir, através da
estrutura anafdrica e variadas comparagdes suscetiveis de levarem o recetor textual a
aderir & dramaticidade do discurso. Ao longo do poema, ¢ visivel, como nos poemas
seguintes (P. 126-128), a existéncia de um propdsito que corresponde logicamente a uma
estratégia interpelativa que visa provocar nos leitores sentimentos de solidariedade e

compreensao, para com estes «homensy» em processo de declinio.

De facto, a insisténcia no elemento comparativo «como», ndo deixa lugar para davidas, a
caraterizagdo destes homens ¢ aclarada através de imagens de forte impacto no leitor, e
onde esta presente o efeito de dissociacdo, através do recurso ao oximoro, onde se verifica
o paradoxo que exprime as contradi¢des inerentes a situacdo dos homens e as quais ndo
podemos ficar indiferentes, ou sermos insensiveis: «casas saqueadas» (v. 2); «sitios fora
dos mapasy (v. 3); «pedras fora do chao» (v. 4); «criangas orfas» (v. 5); as consequéncias
deste estado de coisas sao: «Homens sem fuso horario/Homens agitados sem bussola onde
repousem»(vv. 6-7). Como afirma Ana Catarina Marques, «[...] hé, nesta poesia, uma
profunda inquietude que, por sua vez, gera focos irradiadores de uma explosiva violéncia
da linguagem.» (Marques, op.cit., p.13) Este dado ¢ relevante, pois, como podemos
constatar, neste poema € nos seguintes que constituem a primeira sec¢ao, o registo

descritivo evidencia uma sequéncia de isotopias a que ndo podemos ficar indiferentes.

Assim como a perfidia e a malvadez que se evidenciam em «casas saqueadas»; a

inseguranga € o perigo que podem representar os «sitios fora dos mapasy; a colocagao de

153 J§ Camdes poetizava sobre desconcerto do mundo e se inquietava face as injustigas, sofrimentos e toda
a sorte de males que advinham aqueles que, por alguma razdo ndo encontravam o lugar que tinham direito
na existéncia. (Camdes, 1981:379-384)
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pedras (deslocadas) em lugares onde possam representar risco para a vida de quem por
eles passa; a situacdo juridica e existencial de «criangas Orfas», enquanto condi¢des
humanas e sociais que exigem uma tomada de consciéncia por parte daqueles que tém a
responsabilidade de ajudar as «criangasy; assim também os leitores desta poesia sdo
desafiados a «olhar» para estes «homens mal situados», com atitude solidaria e critica.

Talvez por isso, «Nao lhes toquemos sendo com os materiais secretos/ Do amor.» (P. 128).

Estes versos tornam claro para o leitor que o sujeito poético procura «explicar» situagdes
(desumanas), porque ha homens em rutura, afastados da «Humanidade», descentrados e
sem horizonte ético, ha seres humanos que ndo se enquadram, porque ndo querem, nao

sabem, ou ndo podem «situar-se» no «lugar» que lhes compete na vida.

O conhecimento destes «Homens que sdo como» indicia um autoconhecimento’™* e um
exercicio de observagao atenta sobre a humanidade. O facto € tanto mais notavel quanto,
ao assumir, na voz do sujeito poético, o significado de «principio existencial»,™ a
indeterminagdo numérica dos «Homensy», como ja referimos, transforma a sua situagao

em condig@o inerente a existéncia do sujeito: ele também é «Homemy.'s®

E se os primeiros dois versos da primeira estrofe destacam, como leitmotiv, a enunciagao
da impossibilidade de «Homens ndo serem», eles vdo receber «os frutos da sua
sementeiray, ao serem confrontados com as consequéncias do seu estatuto: os efeitos

evidenciam-se a partir do contraste entre «nfo-ser e ser»'>’.

Com efeito, uma «casa saqueada» ¢ um espaco de desordem e caos. Um sitio que ndo
permite a instalagdo dos humanos; além disso, reflete a auséncia de paz, alegria e amor.

«Uma pedra fora do chdo» encontra-se ausente do seu lugar, foi deslocada do seu habitat

54 O «conhece-te a ti mesmo» ¢ uma condi¢do essencial para a evolucao do ser. Como ensina Diamantino
Martins, Mistério do Homem — ser, personalidade, imortalidade (1961:56 «Compreender-nos ¢
compreender-nos a ndés mesmos e a0 mundo. Podemos conhecer s6 o0 mundo objetivo, mas o conhecimento
perfeito ¢ autoconhecimento do sujeito na sua relagdo com o objeto.»

'35 De acordo com o «principio existencial» formulado por Kierkegaard: Para ter uma existéncia auténtica,
ndo devemos ser meros espetadores ou passageiros na vida, mas sim controlar firmemente o nosso destino.»
(Kenny, 1998: 383).

156 Como ja vimos, o sujeito lirico define o Homem, pois se «O homem é uma caverna/ O cintaro o seu
segredo» (Poesia, 2012:94) a condi¢do misteriosa da humanidade manifesta-se em «Homens que sdo»
semelhantes a situagdes, lugares e estados que desafiam a imaginagdo e as estruturas psiquicas de quem
procura «explicar» a humanidade.

570 «To be or not to be, that is the question» presente na tragédia de Hamlet, principe da Dinamarca, de
William Shakespeare, como milenar questionamento sempre que se pensa, poetiza ou reflete sobre a
condigdo humana.
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natural. Uma «crianga orfa» ¢ um ser sem protecao e sem seguranca. Um «homem sem

bussola» ndo sabe onde estd, ndo sabe de onde vem, nem sabe para onde vai.

Portanto, a sequéncia de imagens ilustra, no seu «realismo» poético, a decadéncia da
sociedade humana, a auséncia de referentes éticos e de expressoes de justica, paz € amor,
numa sociedade mecanizada, automatizada e hiperconsumista; uma sociedade em que o
Homem ¢ apenas, e tdo s6, uma fragil peca numa «engrenagem diabolica» que integra a
maquina anti-humana, em processo evolutivo, e, paradoxalmente, em direcdo a
autodestrui¢do, se nao mudar o curso da sua caminhada em dire¢do para o abismo. Se os
tais homens ndo se deixarem tocar pelos «instrumentos secretos do amor», serdo vitimas
dos seus proprios erros e fracassos, € a tdo ansiada «redengao» serd apenas uma miragem.
A teopoética de matriz profética!>® presente nestes versos adota tal forga apelativa, que

nao deixa indiferentes, nem pode deixar, os seus destinatarios.

A energia interpelativa, a denuincia profética e o diagnostico da humana condi¢do sdo,
pois, na sequéncia da primeira estrofe, a atitude dominante por parte do sujeito poético
que reafirma a sua «antropopoética» através da sucessividade de imagens geograficas,
mediante as quais territorializa e enquadra («homens que sdo comoy), em espagos que
delimitam as suas vidas e os condenam a uma existéncia infra-humana, nesses nao-lugares
que sdo designados como «lugares mal situados» (v.1) ou «sitios desviados/Do lugar»

(vv. 18 -19).

Com efeito, ndo ¢ apenas a invasdo do ser interior, a ocupacao ilegitima da mente, ndo ¢
apenas a destrui¢do das fronteiras mentais e espirituais, que sdo objeto de comparagao.
Os caminhos apresentam barreiras intransponiveis; «sdo como caminhos barricados» (v.
9), aparentemente ndo ha saida possivel e, por vezes, estes homens, como diz o sujeito
poético, querem passar pelos «atalhos», mas estes asfixiam/ estrangulam; e os homens
sao condenados a serem «sulfatados» (a «chuva de enxofre», isto é, as discussoes,
conflitos e zangas, poluem as mentes e envenenam o0s coragdes) e, tal como o enxofre,
que ¢ usado na fabricacdo de polvora e provoca efeitos terriveis quando libertada a sua
forca explosiva, assim aqueles homens, qualquer que seja a sua meta existencial, ou o seu

percurso de vida, podem implodir vidas e destinos, ou seja, destroem-se e destroem.

Além disso, sdo «sulfatados por todos os destinos», o que significa que eles sdo como

que «salpicadosy» por situagdes varias que os impedem de viverem ativa e plenamente as

158 Cf. Livro do Profeta Miqueias (7:1-13).
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suas vidas; isso leva a que cada um, passivamente separado, controlado, dominado,
alienado da sua vida, ndo realize a sua vocacdo humana; consequentemente, o sujeito
lirico, na sua coeréncia descritiva, produz uma asser¢do de natureza «quimica» e até
economico-social, ao colocé-los em situagdo de «desemprego», isto €, o «espago» onde
tais homens se movimentam ¢ de tal modo adverso que, embora queiram avangar «pelos
atalhos sufocados»(v. 10), o desajustamento entre o desejo e a realidade revela a
estagnagdo existencial que os atinge, a condi¢cdo de «Desempregados das suas vidas» (v.

12), passivos, parados, sem dinamismo e criatividade.

Contudo, este «desemprego» ¢ mais complexo que o econdomico, ocasional ou estrutural,
este estado «juridico social» atinge os humanos no seu centro vital. Foram exonerados do
mais fundamental estado: a sua natureza espiritual, isto é, o centro onde sdo decididas as
suas opgoes: o seu coragao. Logo o livre-arbitrio, a autodeterminagao e a liberdade moral
e espiritual, que sdo o que mais sagrado existe num ser humano, se forem negados
impedem um homem de ser homem. Quando tal acontece, da-se um «micro-apocalipse»

pessoal, impossivel de quantificar ou qualificar.

Porque estdo «desempregados das suas vidasy», estdo sujeitos a inércia, a morte social,
moral e fisica; mortes que comegam na «morte» mais «mortiferan, que ¢ de natureza
espiritual. Nestes versos, verifica-se o perpassar de imagens de dor e sofrimento, e, apesar
de a esperancga nao abandonar o sujeito poético, € 0 mesmo procurar encontrar caminhos
de saida, para estes homens assim representados, o tom destes versos parece ser de

lamento e de dentincia profética. Como faz notar Paulo Nené:

No ntcleo deste livro, encontramos uma seccdo denominada Homens que sdo como lugares mal
situados que por sua vez reenvia a um conjunto de poemas do qual sobressai um, de novo intitulado
“Homens que sdo como lugares mal situados”. Este consequente desdobramento tem por efeito a

intensificagdo duma carga negativa pressentida pelo poeta. (Nené, op.cit., 214)

Sao, pois, homens sem «norte», devido a auséncia de sentido e propdsito para as suas
vidas desinquietas; nesta sec¢do, os «Homens que sdo como lugares mal situadosy, sao
caracterizados pela distopia, os espagos denunciados sdo enquadraveis em «ndo-

lugares», e os tempos sao indefinidos.

Com este procedimento, universaliza-se a condi¢do distopica dos homens, isto ¢, as
marcas dolorosas de um tempo de soliddo e incerteza num espacgo indefinido sdo objeto

de dentincia profética; para este sujeito, a existéncia da disforia ¢ semelhante ao estado

139



de «casas saqueadasy», nas quais o caos € a ruina se impdem sobre o espaco, o tempo € a
situacdo psiquica e espiritual dos seus habitantes. Neste mesmo sentido, Paulo Nené
ajuda-nos a esclarecer a relagdo dos homens nomeados com o espago, isto €, com a

«dolorosa divisdo da paisagem». De acordo com o autor:

A isotopia da decadéncia dos homens e da sociedade esta intimamente ligada a “dolorosa divisdo da
paisagem”, «Caminha para dentro dos cercos», (Poesia, p. 83) que estd patente na imagem da “pedra
fechada”. Neste mundo fechado, lentamente envenenado pela mesquinhez e pela perfidia, os
conflitos que explodem, com insuspeita violéncia, encontram a sua expressao metaforica na viuvez
da paisagem do poema «Lamentacdes» [...] ao evocar intertextualmente a cidade sem amor, Daniel
Faria reatualiza o primeiro texto do Livio das Lamentag¢ées, dando-lhe uma dimensdo mais

contemporanea, a semelhanga do que faz com os textos de Sdo Jodo da Cruz. (idem, p.216)

Na sequéncia da proposta de Paulo Nené, ao estabelecermos a intratextualidade com o
poema «Lamentagdes» (P. 161), e a intertextualidade deste poema com o poema
«Cidade»'* de Sophia de Mello Breyner Andresen, ¢ o primeiro capitulo do livro biblico

das Lamentagdes, '’

somos levados a fonte textual mais remota comum aos dois poemas,
isto é, ambos os sujeitos liricos, fariano e sophiano, cantam a sua «lamentagao»; como
sabemos, as diferencas do ponto de vista ideoldgico, tempo historico, regime politico e
enquadramento social sdo diversas; no entanto, existem aproximagdes evidentes no

«argumentoy» «poético-profético» demonstrado.

Por outro lado, os modelos utdpicos de cidade (ideal) sdo diferentes; se para o sujeito
poético fariano a cidade perfeita ¢ a Jerusalém Celeste poema «Apocalipse» (P. 211), para
Sophia, que tem como modelo a Grécia classica, a polis grega é o paradigma da realizacao
do justo, do bem e do belo. No entanto, a motivagao ética e a preocupagao profética sdao
semelhantes; dai podemos concluir legitimamente um certo paralelismo entre estes

poemas. A partir deste plano «poético-profético», eis-nos chegados as Lamentagoes de

59 Cf. Poema «Cidade» (Sophia, op. cit. p. 26.)

160 «A Poesia melancolica do tipo de Lamentagdes ndo era incomum no Oriente Proximo na antiguidade.
Os sumerianos foram os primeiros a escrever obras sombrias, relembrando a queda de algumas das suas
cidades grandes nas méos de invasores. Um dos mais famosos ¢ o lamento da destrui¢do de Ur. Assim, o
autor de Lamentagoes, chorando a destruicdo de Jerusalém e a desolacdo de Juda apos de 587 a.C., estava
dentro de uma tradigdo literaria longa e respeitavel. «[...] O livro é composto de cinco poemas, cada um
formando um capitulo. Os primeiros quatro sdo escritos como acrdsticos, com uma construgdo muito
elaborada e sofisticada. As vinte e duas consoantes do alfabeto hebraico sdo usadas para que os quatro
primeiros poemas tenham todos o mesmo comprimento, cada um iniciando uma estrofe. Este padrdo,
entretanto, ndo ¢ aplicado mecanicamente; no primeiro poema as letras estdo todas em sua sequéncia
alfabética, porém nas trés seguintes a letra “pe” precede a consoante ‘ayin, para melhorar a estrutura poética.
(Harrison, 1973:155-156).

140



Jeremias, livro de poesia hebraica que parece ser fonte intertextual dos poemas de Sophia

e de Daniel Faria.

Na analise que realiza a poesia de Daniel Faria Paulo Nen¢ salienta que «A isotopia da
decadéncia dos homens e da sociedade estd intimamente ligada a “dolorosa divisdo da
paisagem” (P. 83), o que est4 patente na imagem da “pedra fechada”. (Nené, op., cit. p.
216). Deste fechamento decorre a auséncia de sabedoria que carateriza o mundo dos
homens e, por isso, colmatar essa incomoda situacdo ¢ um desafio para o sujeito. A
oposicao interior / exterior e «[...] ao invocar intertextualmente a cidade sem amor,
Daniel Faria reatualiza o primeiro texto do livro das Lamenta¢oes, dando-lhe uma
dimensdo mais contemporanea [...]» (ibid). Por esta razdo o sujeito lirico a semelhanca
do profeta hebreu sente a responsabilidade de acusar a situacao de «morte» em vida, como
situagdo-limite; esta atitude estd implicitamente presente na «dentincia antropologicay, e
assume diferentes formas de acordo com o que ¢ denotado pelo emprego sistematico do
presente no modo indicativo. Se «Eles» ndo sdo o que deviam ser, pelo contrario «Elesy,
os «Homens», «s3o como», a negag¢ao da verdade do seu proprio ser; a comparagao indica
que «elesy, «sdo»: 0 que o sujeito observa, isto significa que estes «khomens» sdo «mortos-
vivosy, logo o sujeito poético considera-os como :«Homens que sdo como a negacao das
estratégias / Que sdo como os esconderijos dos contrabandistas/Homens encarcerados

abrindo-se com facas» (vv.13-15).

Nestes trés versos, lemos a descricdo da condi¢do deste tipo de «Humanidade» na
sequéncia das estrofes anteriores. O sujeito continua a desenvolver a sua reflexdo, com a
enumeragdo de mais algumas caracteristicas definidoras dos homens, «que s3o como
lugares mal situados». «Eles» sdo dotados de instrumentos de morte, vagueiam por
lugares inacessiveis incapazes de contribuirem, ou de criarem meios e planos, para atingir
o fim para o qual existem. O tema do poema ¢ o homem e o seu drama existencial. Em
face dos «instrumentos poderosos da morte», que se contrapdem aos «instrumentos
poderosos do amor», 0s Unicos que o sujeito considera redentores de tais «Homensy, a
superagdo desta dualidade ¢ possivel, se «a fé inabalavel no mistério que inclina / Os

homens para dentro» (P. 128) entrar no seu projeto de vida.

Por outro lado, estes «Homens que sdo como lugares mal situados» estdo em situacao de
exilio e ndo podem experimentar o «justo», o «kbom» e o «beloy», porque o seu estatuto é

o de apatridas refugiados, identificados e caraterizados nos seus comportamentos, na sua
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falta de ética e vicios, ndo apenas circunstancialmente ocorridos, mas ontologica e

existencialmente assumidos, sem pudor nem amargos de consciéncia.

Por conseguinte, o poema em analise propde uma compreensao do Homem que se situa
numa linha de «realismo», que ultrapassa concec¢des conflituantes no seio da cultura atual.
A «antropologia poética», proposta nestes poemas, apresenta o humano como aquele que
pode ser denominado, a semelhanca da afirmacdo de Pilatos,'® Ecce Homo (“Eis o
Homem”). Ou seja, um homem esmagado pelas vicissitudes e circunstancias decorrentes

do confronto com a injustica, a dor, o sofrimento e morte.

Esta «antropologia poética», como temos defendido, foi construida no horizonte de uma
compreensio teopoética biblica do Homem. A luz deste entendimento, a poética fariana
revela-se como uma teopoética explicitamente relevante. Neste sentido, verifica-se, como
j& observamos, uma cadéncia ascendente em direcdo ao desfecho do drama existencial,
nesta estrofe, que atinge o auge quando o sujeito observa, o que podemos chamar homens
em situagdo de catatonia. Isto significa que estes «homensy» sdo uma espécie de «mortos-
vivosy, isto €, sdo semelhantes a zombies, com desejo insaciavel de devorar outros
humanos, motivados pelo estado catatonico, ora agitado, ora apatico. O sujeito poético

considera-os como: «Homens que sdo como danos irrepardveis / Homens que sdo

sobreviventes vivos / Homens que sao sitios desviados / Do lugar» (vv.16 — 19).

Este poema, como podemos ver, coloca-nos perante uma «cosmovisao» poética na qual
estes, que «sao como danos irreparaveisy, que «sao sobreviventes vivos» € que «sao sitios
desviados do lugar», encerram a sua caminhada existencial marcada pela morte psiquica,
e, ao longo do seu percurso de «vida», com os dilemas e carateristicas enunciadas,
manifestam a sua verdadeira identidade, ou seja, a falta de horizonte espiritual e a

auséncia de um sentido ético.

Além disso, o sujeito poético constata um dos mais terrificos males que atingem os
«Homensy»: o facto de serem «sobreviventes vivos»; isto €, estes homens ndo sdo mais
criadores e sujeitos da sua propria historia; pelo contrario, foram (sdo) demasiadas vezes
mero objeto dominado por um sistema de escravatura mental; os homens que por vezes
estdo enclausurados, fechados dentro de si, marcados por danos morais, psiquicos e

fisicos, de tal monta que ndo ¢ mais possivel curar-lhes as feridas, ou reparar os danos de

161 Expressdo tradicional retirada do Evangelho de Jodo (19:5), quando Pilatos apresentou Jesus Cristo
aos judeus antes deste ser crucificado.
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que foram objeto, e por isso, os homens surgem como «sobreviventes», na medida em

que a vida ¢ uma luta permanente para acordar em cada manha «vivoy.

Nao basta viver, ¢ preciso conviver; ndo basta existir, € preciso coexistir; ndo basta
sobreviver, € preciso viver. Ora, «homens que sdo sobreviventes vivos» sao homens que,
ao longo das batalhas da vida, apenas conseguiram sobreviver, e, como tal, ndo vivem a
sua humanidade no sentido mais pleno, mais real, mais auténtico, mas, mais do que isto,
estes «Homens sao como sitios desviados do lugar». Tem de existir um «lugar» para cada
ser humano, alids, cada pessoa ¢ um «lugar», que ndao pode ser ocupado, ou ser
propriedade privada de ninguém, a ndo ser de si proprio. A singularidade, dignidade e
humanidade de cada ser humano ¢ um dado do Direito Natural'®?; a identidade do
humano, enquanto po da terra e imago dei, ¢ o fundamento ontoldgico e o critério ético
que orienta e integra cada ser humano nos processos de nascer, viver € morrer; esta ¢ a

concecao pressuposta pelo sujeito poético que se objetiva na materialidade do texto.

Por conseguinte, o texto reflete ideias como a dignidade inerente a pessoa (ao ser
humano), a pessoalidade, a espiritualidade, a historicidade, a temporalidade, a nossa
condicdo de mortais, que exigem e da sentido a nossa existencialidade. Neste poema,
«Homens que sdo como Lugares mal situados», o locus, em si, visto singularmente, ¢
bom, mas quando correlacionado com o que se lhe encontra adjacente, vé mitigada
/menorizada a sua real e verdadeira dimensdo. Além disso, estamos perante versos cuja
violéncia imagética nos atinge no centro da nossa sensibilidade moral, e, deste modo,
reabilita 0 nosso senso de justica e desejo de paz. Claro que a dimensao da interioridade,
«os lugares interiores» do ser humano, estdo dramaticamente presentes ¢ sao esses que
determinam, em parte, as condigdes espaciais existentes no plano fisico, condicionadoras

da situagdo psiquica e espiritual dos «homens mal situadosy.

Neste poema, cada verso irradia de um centro comum, isto €, a conce¢ao do humano como
PO da terra e imago dei. Assim, neste sentido, parece-nos que ha a enunciagdo de varias

ideias que radicam num mesmo ponto crucial. A questdo que se coloca, de seguida, é:

162 £ polémica esta afirmagio, devido ao debate, ainda nio terminado, entre os defensores e opositores das
concegoes sobre as fontes mediatas do direito. O Jusnaturalismo defende que a ideia universal de justica, a
reta razdo, os direitos fundamentais das pessoas, como sdo o direito a vida, a liberdade e a plena realizagdo
humana, porque inerentes a condicdo humana, nascem com o ser humano, devem sobrepor-se a todos
sistemas juridicos. A ordem juridica vigente deve reconhecer estes postulados naturais. Como o direito
natural €, por defini¢do, estavel e imutavel, qualquer ordenamento politico-juridico que fira os seus
principios deve ser denunciado e recusado. A DUDH, de 1948, ¢ o exemplo universal do reconhecimento
do Direito Natural. Para um esclarecimento aprofundado deste debate, Cf. Mario Bigote Choréo, pp. 290-
324, volume 2, Polis — Enciclopédia Verbo da Sociedade e do Estado, Lisboa, 1984.
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onde encontrar o ponto matricial, uma espécie de denominador comum? Pensamos que
seja a assung¢do plena daquilo que faz do ser humano, um humano ser, o que, por ineréncia
da sua condicdo existencial, ¢ a imperfeicdo, a limitacdo, e o seu carater perecivel,
circunstancial, Ginico e irrepetivel. Mas, a par com isto, temos a insurrei¢do do humano
contra tudo o que amarra, escraviza e aliena o ser; face a tais grilhdes, e, no decurso dessa
luta, a humanidade pode procurar, conhecer e encontrar outros caminhos onde ocorrem
deslocagdes, viagens, desenraizamentos, porque, afinal, cada um de n6s nunca esté no seu

sitio, procura sempre um /ocus que lhe proporcione tranquilidade, paz e felicidade.

Em momento posterior, o sujeito poético, em oragado, solicita: «Neste lugar transitorio
mantém-me mendigo [...]» (P. 248). Estes mendigos, «Homens que sdo como lugares
mal situados», embora estejam situados num lugar, sio homens sem lugar social, sem
valor e sem relevancia para o todo humano. Sao eles «como sitios fora dos mapas», «como

caminhos barricados» e «como casas saqueadasy.

Na sec¢do «Uma espécie de anjo ferido na raiz» (P. 171-179), de HSLMS, depois do
sujeito propor aos leitores: «Examinemos também a escrita», chegamos ao poema «Falo
daquilo que vejo, embora possas pensar que sou cego» (P. 175); neste poema, o contraste
entre o eu poético e um tu, talvez «distraido» para ndo compreender a capacidade e
competéncia de visdo, que o sujeito poético manifesta, na sua relacdo com as palavras e
os sons (em especial, o som do siléncio), conclui, afirmando: «Sim, eu leio e decifro. E
agora sei que ougo as coisas devagar.» Na interpretagdo de Carlos Nogueira, «Na
combinagdo entre ascese € ascensdo em Deus e na natureza e estética reside grande parte
da originalidade deste poeta de finais do século XX, que em cada poema persegue a arte
de ouvir e dizer o siléncio.» (Nogueira, op. cit., p.57), ou seja, a arte (da palavra) como
caminho, a meditacdo como instrumento de siléncio, e a palavra poética como fruto,
tornam esta poesia um espago de encontro para os homens, nomeadamente para aqueles
que se encontram «desviados do [seu] lugar» na vida, aqueles que estdo «feridos [de]

raizy.

Além disso, neste poema, como também em outros (P. 126 -128), aparece como que «um
manifesto» ético na denuincia das condigdes sociais e econdmicas das pessoas que sao
sujeitas a injusticas de toda a ordem. Integra-se, deste modo, numa vertente poética-
profética comprometida com a dor e o sofrimento dos homens, qualquer que seja a sua

origem. Esta atitude ético-verbal permite aprofundar o autoconhecimento, desenvolver a
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compreensdo do «fendmeno humano» e estabelecer um pacto de solidariedade com os

homens sem horizonte definido.

Por outro lado, o sujeito fariano pode «justificar» a sua atitude poético-profética com
estes versos que testemunham o seu olhar e a sua voz e audi¢do atentas: «Falo daquilo
que vejo [...]», «Sim, agora vejo e falo, embora possas pensar que sigo pelo tato a
[escrita.» «Sim eu leio e decifro...]» (P. 175). Apesar da narrativa “justificativa” que o
sujeito poético apresenta, através de uma pequena analepse: «A primeira palavra que os
olhos viram[...]», ajuda-nos a compreender o processo de crescimento adquirido com a
experiéncia de maturacdo e evolucdo fisica e psiquica, no contato com a luz, e os sons
(além dos «sentidos do siléncio»), o que vai possibilitar a0 ex demonstrar ao fu
interpelante que, contrariamente ao que possa parecer, a «cegueira» e a «mudez» ndo sao
atributos deste sujeito apesar de ter desenvolvido com o «tato» competéncias que sao
desvalorizadas por quem observa o sujeito sem o conhecer, ele «ilumina» a palavra que,
por sua vez, terd os sentidos que os leitores sentirem e entenderem, como ocorre neste
contexto de intratextualidade, com os «Homens que sdo como lugares mal situados» (P.

125).

O sujeito poético, porque vive no mundo, mas ndo ¢ do mundo, serd sempre um
estrangeiro, em demanda de um «outro sistema solar» (P. 126) onde cada homem tenha o
seu lugar, e onde cada um nao esteja mais deslocado do seu locus existencial, nem

«desviado do lugar» que lhe pertence na vida.

Deste modo, ao tomar consciéncia da crise existencial do «Homem» deslocado, o sujeito
«examina» o caos humano no «teatro» do mundo, a luz do referencial «teopoético» e
«antropoprofético», inscrito nas coordenadas de uma hermenéutica profético-critica que
tem como fundamento epistemologico, e eixo central, a revelacdo do «Verbo tdo inteiro
que se fez espelho (carne humana)y (P. 194), tal como ¢ compreendido no seio da tradi¢ao
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judaico-cristd' *’e ganha expressdo em parte significativa da poesia fariana.

163 O fundamento teoldgico para esta compreensdo encontra-se no Evangelho de Jodo (1:14) « kot 0 Aoyog
ocapé eyeveto kal eoknvoocev v nuwv ( kot eBsacapeba v do&av avtov|...] Transliteragdo:

«kai ho logos sarx egeneto kai eskeenwsen en heemin, kai etheasametha teen doxan autou [...] Tradugéo
«A Palavra fez-se homem e veio habitar no meio de nos, e nds contemplamos a sua gloria [...]» (Lourengo,
Op.cit., p.341).

145



3.2.4. «<Homens que sdo como proj etos de casas» (P. 126)1%4

A consciéncia da condi¢do contingente do humano, a inexorabilidade da morte, e as
tragédias que se abatem sobre povos e individuos levam o sujeito poético fariano a
identificar as fases existenciais que podem explicar a fisionomia dos «Homens». Por isso,
para além do espaco que habitam, eles revelam-se como seres em mutagdo. Além disso,
a frase de abertura do poema (v. 1) denuncia o caracter assertivo que lhe assiste ao recorrer
ao presente no modo indicativo, o que lhe confere o valor genérico: «sdo» estes
«Homensy»; se ndao podemos «contabilizar» quantos sdo os «Homens», sabemos, no
entanto, que ha homens que estdo submetidos a esta condi¢do e, por isso mesmo, sdo
objeto de comparacdo, «sdo como projetos de casas». Pela técnica do transporte, ou
encavalgamento, utilizada com frequéncia nesta poesia, somos esclarecidos do alcance
dos «projetos de casas»(v. 1), situados nas «varandas inclinadas para o mundo»(v. 2),
onde, afinal, os «Homens» se encontram «parados a espera»(v. 6); isto €, estdo estaticos
e aguardam uma «salvagdo» que podera vir através «De um companheiro possivel para o

dialogo interior» (v. 5).

Por outro lado, o contetdo semantico que ¢ fornecido pelo aparato verbal, de carater
durativo, indicia um conjunto de a¢des que permanecem na esfera dos «homens» que, em
estado cursivo, esperam, imaginam, aguardam, olham; e, além disso, «esperando a chuva/
Parados a espera» (v. 6), «tdo impreparados tdo desprevenidos» (v. 11), evidenciam a sua
fragilidade e dependéncia, ao estarem dependentes dos efeitos da temporalidade que os

atinge.

De facto, a tematica das «casas», retomada neste poema, conduz-nos para uma analogia
recorrente nesta sec¢do: os seres humanos sdo comparados a situagdes conhecidas da
experiéncia humana. Do ponto de vista epistemologico, ¢ também ético, este
procedimento apresenta a vantagem de transmitir um conhecimento com implicagdes
praticas, ao apelar para a experiéncia do destinatério e ao desafia-lo para um compromisso
moral com tais «homensy, porque, afinal, eles aguardam «um companheiro possivel para

o didlogo interior»; somos convocados para a paciéncia: nem tudo estd perdido.

164 Como ja notdmos no capitulo segundo, de acordo com Tolentino Mendonga: «As casas sdo uma maquina
de habitar, ¢é certo, e desempenham um papel-chave na nossa experiéncia humana. Mas todas as casas falam,
pela presenga ou pela auséncia, de outra coisa que esta para 1a delas.» (op. cit., p. 39)
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A sucessividade posicional dos «Homensy», na primeira instancia, ¢ notoria, € procura
conduzir a nossa imaginagdo através da comparacdo e da metafora da casa: desde o
nascimento da utopia (e do sonho) que se instala nossa infancia e adolescéncia, quando
somos possuidos por desejos e projetos, passando pelas experiéncias felizes e, por vezes,
dolorosas, que a nossa relagcdo com o mundo nos provoca; ¢ quando surge aquele
momento em que, instalados «nas varadas voltados para a velhice / Muito danificados
pelas intempéries», adquirimos a certeza de que somos mortais, isto ¢, po da terra,
ficamos «Tao confusos a espera de um sistema solar / Onde seja possivel uma sombra
maior», percebemos que também somos imago dei, e, por 1sso, a nossa procura e desejo
de infinito ndo nos deixa descansar. Entretanto, como nos ensina Qohelet, «vaidade de
vaidades», no fim de cada jornada o que sobra ¢ a «vaidade», isto €, somos todos
«Homens mal situados», quando damos conta do mistério que nos envolve e que nos
somos. Sempre que, «[...] se levanta a pedra para compreender.» (P. 120), € esse o
resultado. Por isso, temos que reconhecer, com humildade Vanitas vanitatum, 'para
muitos, ¢ a consciéncia (sabedoria) que se forma em nds a partir do momento em que as
utopias se desvanecem. As «intempéries» determinam a decadéncia fisica e moral que
atinge o sujeito humano; tantas vezes «Parado a espera» de alguém, ou de algo que
satisfaca a sua sede de ser, ou sacie a sua fome espiritual e dé sentido aos seus dias. Para
0 sujeito poético, essa espera, ou talvez essa esperanga, ¢ uma possibilidade de encontro
com «um companheiro possivel para o didlogo interior», esperanca que anima estes

«Homens» e suaviza a sua dor moral.

Novamente, somos transportados, pela imagina¢ao criadora do sujeito lirico, para a
dimensao mistica, que procura superar a condi¢do tragica da existéncia, a partir de uma
proposta de dialogo com o Outro, aquele que compreende e aguarda os «<Homens cheios
de vasilhas esperando a chuva». Com efeito, estes «Homens» (P. 126) sdo diferentes dos
«Homensy (P. 125) vistos anteriormente; apesar de «muito danificados pelas intempériesy,
ainda lhes resta alguma esperanga. Apesar de tudo, esperam, estdo voltados para o futuro

e imaginam a ilumina¢do que os pode clarear no seu caminho em direcdo a redeng¢ao.

Marcado anaforicamente por «Homens», a semelhanc¢a dos poemas anterior (P. 125), este

poema visa desenvolver a ideia, a concecdo de humanidade, que esta subjacente a este

65 Vaidade de vaidades, tudo na vida é vaidade, a nossa vida é uma ilusdo; isto é, de acordo com sabio
hebreu, a existéncia dos seres humanos, afastados do seu Criador, ¢ um vazio é algo sem substancia. Este
¢ o tema do livro biblico do Eclesiastes, ou Qohelet, como vimos anteriormente.
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livro, HSLMS. Com referéncia aos «Homens» e as «casas», o sujeito poético realca que,
quer as «casas», quer os «Homens» sdo originados num esbog¢o, numa ideia, isto €, sdo
(ou podem ser) apenas, e tao sd, projetos. A diferenca fundamental, no entanto, ¢ que os
projetos de construcao de «casas» podem passar a fase de execugdo, isto &, transitam de
uma ideia para a realizacao concreta. Com estes «Homens» nao acontece o0 mesmo: «sao
como projetos de casas» (v.1) e como «projetos» permanecem. Os «Homens» passam por
varias vicissitudes, provagoes e, «Muito danificados pelas intempéries» (v.4), continuam
em estado de «projeto», sendo atingidos pelos efeitos da temporalidade que os vai levar

a decadéncia moral e fisica, pois sdo po da terra.

Na verdade, a arte, ao retratar a condi¢do humana com naturezas mortas, como é 0 caso

das Vanitas'%®

, € ao simbolizar a efemeridade da vida humana com cranios e fruta podre,
transmite uma mensagem moral que d4 énfase a vacuidade e temporalidade da vida
humana e inevitabilidade da morte. Esta ¢ também a mensagem do poema «Homens que
sdo como projetos de casasy». No entanto, tal como nas naturezas mortas do estilo Vanitas
surgiam, por vezes, copos de vinho e pedagos de pao, que simbolizavam a morte de Cristo,
e também apontavam para a esperanga da ressurrei¢ao, o mesmo sucede nesta poesia; se
o «realismo» poético procura representar as dores e sofrimentos dos «Homens», existe,
por outro lado, um «idealismo» teopoético, uma mensagem de esperanca ¢ «redengaoy;
esta utopia radica-se na convicgao dos «Homens» que aguardam «[...] um sistema solar/

Onde seja possivel uma sombra maior» (v.19), «sistema» este onde cada homem tenha a

possibilidade de «Amanhecer [com] materiais suficientes para a luz total» (P. 131).

O poema «Homens que trabalham sob a ldmpada / Da morte» (P. 127), na sequéncia dos
poemas desta sec¢do, sugere-nos, através de imagens dramaticas, condi¢des morais e
existenciais de seres humanos em processo de descoberta de quem ¢é «A fonte dos seus
dias»(v. 4).Neste poema, ha uma sugestao tragica sobre o maior e o mais terrivel absurdo
com o qual a humanidade tem de se confrontar: a ameaga da morte da espécie. A imagem
da lampada instalada no teto da casa /oficina / laboratdrio, no interior da mina, ou em
outro espaco de trabalho manual ou intelectual, remete-nos para o paradoxo da condig¢do
humana: a morte como realidade iniludivel. Porventura, também a morte coletiva glosada
na literatura de ficcdo cientifica ¢ hoje uma possibilidade real: o desenvolvimento

tecnoldgico, o avango civilizacional e cientifico e a possibilidade de uma extingdo

166 Cf. Edward Lucie Smith Diciondrio de termos de arte p. 202.
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coletiva, que estdo no horizonte, como consequéncia da atividade de «Homens que

escavam dia ap6s dia o pensamento» (v. 9).

De modo geral os versos deste poema apresentam, através de afirmagdes de natureza
assertiva, construidas com o recurso ao presente no modo indicativo, o valor de presente
genérico definidor do estatuto destes «Homens». Verificamos que eles «trabalhamy,
«escavamy, «vémy, «podamy, «esmagamy, «abremy, «sentamy, isto ¢, desenvolvem
acoes que denunciam o seu empenho em realizarem a utopia da descoberta de si mesmos,
do mundo, da vida e da construcdo de instrumentos que tornem real a superacao de si e

da sua condi¢ao humana.

Ao investir os lexemas «luz» e «morte» neste poema, do modo como o fez, o sujeito sabe
a carga historico-lirica que os acompanha, e sabe ainda a ambiguidade da expressdo
«lampada/ Da morte», que acompanha a sua inscricdo na superficie textual. Como
conceber uma «luz» que resulta de um instrumento de «morte»? Como «ver quem
ilumina/ A fonte dos seus dias»? Serd uma proposta que visa habilitar o olhar a
intensidade da brancura das paginas, que representam o siléncio, a mudez do poeta e da
poesia? Sabemos que a metafora da /uz se traduz, tantas vezes, num rasgo de esperanca e
abertura de horizontes insuspeitados. Se nos, «Amanhecemos sem materiais suficientes
para a luz total» (P.131), continuamos a necessitar de trabalhar, investigar, estudar e
procurar obter conhecimento, ainda que «sob a lampada/ Da mortey»; se a luz ¢
conhecimento, ¢ este o sentido para o qual a metafora nos convoca; entdo este
conhecimento ¢ obtido pelas manifestagdes de morte, tal como as manifestagdes de vida
também o tornam possivel. Compreende-se melhor a possibilidade de uma iluminacao
redentora quando, a proposito da «dificuldade do siléncio», o sujeito revela os «recursos»

de que dispde para enfrentar desafios e horizontes desconhecidos:
Trago os instrumentos do fogo

Ponho-os na boca

Ponho-os no coragio

(P. 183)

Os fantasmas do passado e as expectativas face ao futuro estdo presentes nas nossas
atividades e no nosso desejo de regresso «a fonte dos dias». Precisamos (os homens

necessitam) dos «instrumentos dos mineiros», pois, como afirma o sujeito poético, «Uma
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luz na cabega voltada para o pensamento / Um olhar profundo / O modo prisioneiro de
virem livremente para fora» (P. 183). Sdo condigdes prioritarias para aqueles «Homens
que trabalham sob a ldampada/ Da morte/ Que escavam nessa luz para ver quem ilumina/
A fonte dos seus dias». Talvez por isso eles sejam: «Homens muito dobrados pelo
pensamento» [...] escavam dia apos dia o pensamento [...] de cabega aberta ao
pensamento/Livre.» Aqui reside a solugdo, a acdo do «pensamento», a transformagdo
mental, a mudan¢a de mentalidade; a metanoia ¢, de acordo com o sujeito, um caminho
de regresso da humanidade ao seu estado «edénico» e a possibilidade de ver «Uma manha

depois de uma manhay (P. 70).

O regresso as origens ¢ o desvendar do futuro foram, desde sempre, a aspiracdo dos
poetas-sonhadores e dos filésofos comprometidos com os dramas do humano. Ontem, tal
como hoje, estes homens «[...] escavam nessa luz para ver quem ilumina /A fonte dos
seus dias». Por mais paradoxal que seja, a problematica da morte ilumina e perturba,
interpela e confronta-nos com «quem iluminay, isto ¢, aquele mistério que esta para além

das nossas cogitacgoes, filosofias, religides e utopias mais elaboradas.

Por conseguinte, os humanos sdo desafiados a elaborar doutos, ou mais simples
pensamentos, sobre o que quer que seja «a fonte dos seus dias»; esta dolorosa atividade
vai ter consequéncias na atividade dos «homens» que, «dobrados pelo pensamento,
seguem em varias dire¢des, na expectativa de encontrarem a «fonte», o «centro», a «pedra
de esquina», ou seja, a luz da consciéncia da mortalidade, ¢ inevitavel desenvolver

«devagar» o trabalho de «como quem corre /As persianasy.

Enfim, «fechar / abrir os olhos», «Para ver no escuro a primeira nascente», a semelhanga
daquele que corre as persianas de sua casa, para ver o horizonte noturno, a imagem que
resulta da comparacdo permite concretizar a ideia central do poema: a obscuridade do
mundo e o mistério dos «homensy» podem ser explicados a partir do olhar do poeta. Como
veremos a proposito da representagao da mulher na poesia fariana, ¢ necessario ao poeta,
e aqueles «homens noturnosy, encontrarem «o touro de Ariadne puxado por um fio», para
que lhes seja facultado o acesso a «terra da luz» a partir da descoberta do «primeiro sinal
do solsticio.» (P. 68). Quer isto dizer, assim, que a atividade poética é, pois, potenciadora
de clarividéncia, porque os «Homens que escavam dia apos dia o pensamentoy encontram
e lapidam «a pedra da loucura». Com efeito, € no interior, ¢ dentro, até porque «O homem

¢ uma caverna / O cantaro o seu segredo»(P. 94), que € possivel encontrar a verdade mais
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profunda do humano; apesar da escuriddo e da «sombra da copa cerebraly(v. 10), nao
obstante o esmagamento «das pupilas», o esfor¢co persistente e calculado contribui de
forma decisiva para que os «Homens todos brancos que abrem a cabega /A procura dessa
pedra definida»(v. 12-13) penetrem na «sombray ¢ iluminem o «escuro». A énfase no
esforco em busca de uma resposta, «Homens muito dobrados pelo pensamento» (v. 5) ¢
coroada por respostas que apontam para situacdes de clarificacdo da identidade de um
destinatario que tanto podera ser o eu como um «Homem no chao» (P. 119), ou «Homens
que trabalham sob a lampada / Da morte» (v. 1-2). Com efeito, no poema «Agora és um
animal que pensa» (P. 138), a caracterizacao do destinatario langa luz sobre a identidade
dos «Homensy», que «Agora [...] sdo animais que pensamy, € no futuro proximo serdao
animais adormecidos pelo sono da morte. No entanto, como tém «uma noite inteira para
dormir(em) do mesmo lado», podem «reparar» a «maquina» animalesca que os controla,
porque, como avisa o sujeito, cada um destes «homens» apresenta um estatuto ontoldgico
definido, na medida em que a mensagem ja foi ouvida e percebida, a qual ¢ clara e

inequivoca:

Hoje és um dia que comega outra vez

Como se hoje pudesses plantar o dia que ndo acaba
Um animal que come a sombra diurna daquilo que ¢ pensado
Es um alimento

Agora és um alimento que dorme

Do mesmo lado da méo direita de quem colhe

[...]

Agora és um animal que se propaga no sono

Que pesa menos do que o sonho ou um passaro

Um animal que se eleva em seu instinto de maquina
Es agora uma méaquina montada para a morte

Uma avaria dentro dela que lentamente desgasta.

[...]
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(P. 138)

Face a este estatuto «realistay, decorrente da identidade ontoldgica do sujeito que sinaliza
os «homens desquiciados», e 0s «examinay situados no laboratorio «mitico» da existéncia
humana, ¢ possivel descobrir imagens do cenario dramatico que os envolve. Deste modo,
quando lemos o primeiro poema da sec¢do, «Mas basta-me um quadrado de sossego»,
denominado «Amanhecemos sem materiais suficientes para a luz totaly» (P. 131), ¢
compreensivel o quadro elucidativo na nomeagdo da situagcdo incontrolavel dos
«homensy; de facto, dado terem «mastigando as ervas venenosas» (v. 5) que alimentam
a sua humanidade (de)caida, ficaram «intoxicados» de tal modo, que a inércia e os efeitos
«quimicos» do veneno das «ervas venenosas» impedem os humanos, onde o sujeito se
inclui, de «acordarem» para a realidade, ou seja, o «véu» no olhar dos «homensy» ¢

extensivo a «ndsy; por isso, «Amanhecemos sem materiais suficientes para a luz totaly.

Por conseguinte, a caréncia fundante ¢ agora evidente: «materiais insuficientesy»; a
constatagdo de um vazio, de uma auséncia e o assumir de uma condi¢do perante a qual,
«Embora nos estiquemos como cabras nos penhascos para os arbustos/ Mais tenros,
esticamo-nos para ndo nos doer a lembranga» (P. 131), e, no entanto, ndo conseguimos
encontrar «a luz que ilumina os diasy»; talvez por isso seja dificil ou impossivel,

contemplar o raiar «Das manhas tao sossegadas dos cavalos nos pastos» (ibid).

O sujeito assume, deste modo, uma certa «explicacao» de carater «analitico», e pretende
atingir um degrau Ultimo no seu processo «explicativo», de nomeagdo e tentativa de
elucidagdo dos destinatarios, sobre a origem e a representacao da realidade que mergulha
os «homensy» na «cavernay, ¢ os prende no tinel da ignorancia. Assim, o sujeito poético

«explica», na segunda pessoa do plural, com clara inten¢do de se identificar com «elesy:
Explico que amanhecemos mastigando as ervas venenosas

Buscando um som mais poderoso do que o bater dos cascos

Um balido interior reunindo rebanhos

Uma palavra fonte multipla como o tbere das cabras

Amanhecemos cheios de sede como se viéssemos de um outro hemisfério

Num galope rapido [...]

Amanhecemos sem bragados bastantes para a luz
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Queimados pelas palavras.
Organizamos rebanhos junto das aguas
Andamos nas margens no meio da tarde.

[...]

(P. 131)

A relevancia que assume nesta poesia a metafora, e a sua utilizacdo enquanto processo
que estrutura sentidos, ganha, na 2* seccdo de HSLMS, no poema «Amanhecemos sem
materiais suficientes para a luz total», um estatuto textual criado em torno de uma
conjugacdo de metaforas sobre o «despertar» do ser humano, com ocorréncia da anéfora,

como ¢ usual na poesia fariana.

Trata-se de um poema inspirado no modelo da poesia pastoral, e que nos propde a figura
do Pastor (embora ndo esteja explicito) e do rebanho (como cabras), cuja alimentagdo
sacia o corpo, mas pode «envenenar» a alma. De facto, tal procedimento anaférico da-
nos, através de imagens com intensidade e insisténcia que visam transmitir, no plano
conceptual, a percecao do drama humano em face da existéncia e dos seus desafios. As
«explicagdes» descritas iniciam-se com o predicado « Amanhecemosy, ¢ isto na 1* pessoa
do plural, do pretérito perfeito do indicativo, dando-nos, deste modo, a indicagdo do que
nos «aconteceu»; ou seja, nada podemos fazer para alterar este estado de coisas. Podemos,
no entanto, constatar a descricdo do «nosso» estado: «Amanhecemos sem materiais
suficientes para a luz total [...] Explico que amanhecemos mastigando as ervas venenosas
[...] Amanhecemos cheios de sede como se viéssemos de um outro hemisfério [...]
Amanhecemos noturnamente fincando os joelhos nos penhascos [...] Amanhecemos sem

bragadas bastantes para a luz/ Queimados pelas palavras.» (P. 131).

Deste modo, ¢ na consciéncia das contingéncias enunciadas que o sujeito poético chega
a «explicacdo», aquela que revela o que nos «alimenta», e que, por isso mesmo, ¢
determinante na inexorabilidade da morte que nos atinge. Se «<amanhecemos mastigando
as ervas venenosasy», ¢ de esperar que procuremos conhecer a nossa errancia, algo que
pode ser comparado a um rebanho de cabras que se embrenha em «penhascosy,
montanhas e bosques, com o desejo insaciavel de encontrar alimento adequado a

necessidade; por outro lado, «Esticando-nos como arbustos tenros chamando» (rebanhos
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de cabras), ¢ uma imagem que nos permite visualizar uma outra faceta da nossa

humanidade: além de procurarmos alimento, também somos alimento.

Encontrar a fonte perene de alimento espiritual ¢ uma tarefa tdo ardua quanto a espinhosa
labuta dos rebanhos de cabras que, ainda o sol ndo nasceu e ja se encontram «fincando os
joelhos nos penhascos». O mistério dos «Homens» mostra-se no esfor¢co empreendido e
nos resultados alcangados. Sera esta, talvez, a atitude mais coerente com a nossa busca:
«Levantamo-nos para sacudir as crinas e escovar os cavalos» (v. 13). Do mesmo modo
que o tratador de cavalos, no desenvolvimento da sua atividade, tem de alimentar, limpar,
escovar, verificar a situagdo dos cascos dos animais, e, como tratador responsavel, cuidar
das feridas e preocupar-se com a saude do animal, trabalho este que nunca esta terminado,
pois todos os dias ¢ necessario repetir os mesmos procedimentos; assim também nds, os
humanos, temos, como tarefa de cada dia, «Levantarmo-nos» do nosso imobilismo, da
nossa inércia natural e procurarmos saciar a nossa fome e sede de infinito através de
atividades variadas como sejam: conduzirmos outros humanos para as fontes da
sabedoria; isto ¢, «Organizamos rebanhos junto das aguas» (v. 16); cuidamos dos nossos
semelhantes, também, quando contribuimos para o desenvolvimento das suas
competéncias humanas e sociais, ou seja, ao tratarmos da alma e cuidarmos do corpo
mostramos a (co)responsabilidade que temos pela satde e vida cada ser humano; por

1ss0,« Levantamo-nos para sacudir as crinas para escovar os cavalos» (v. 13).

A imagem dos cavalos, enquanto arquétipo da juventude, na sua for¢a e impeto proprios
da idade, simbolizado em «Esticamo-nos como setas de fogo» (v. 18), dara lugar mais
tarde a outro momento na nossa vida, quando «Anda[rJmos nas margens no meio da
tarde»(v. 17), e entdo a energia da juventude der lugar a serenidade da idade mais
avangada; «Ou o som dos chocalhos trespassando» (P. 19), ou melhor, do mesmo modo
que a vibragdo e o som dos sinos, no contexto da tradi¢ao judaico-crista, tem a fungao de
chamar a atencdo dos praticantes para a celebracdo da fé (para alimentarem o espirito),
além de os ajudar a enfrentar as for¢cas do mal, «o som dos chocalhos trespassando / Os
mais tenros rebentos das chamas.» indicia e localiza o rebanho que manifesta a sua
presenca («som dos chocalhos») nas pastagens que surgiram («Depois das queimadas as
chuvas / Fazem as plantas vir a tona», «Verdes como o fogo»(P. 31) ), onde € possivel a
alimenta¢do do rebanho. Do mesmo modo, porque «Amanhecemos/ [...] Queimados
pelas palavras.», os sons das palavras vibram e alimentam a alma dos «homensy, e de

todo aquele que € sensivel a sua presenga, isto €, que se disponibiliza para escutar e nao
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somente ouvir. Perante esta «descricao», como agir? Um compromisso solidario parece

ser uma resposta possivel.

3.2.5. Solidariedade ativa como processo libertador

Nao levantemos os homens que se sentam a saida
Porque se movem em seus carreiros interiores
Equilibram com dificuldade uma ideia

Qualquer coisa muito nitida, semelhante

A uma folha vazia [...]

(P. 128)

Neste poema, «Nao levantemos os homens que se sentam a saida» como ja referimos,
passamos para uma fase que podemos designar por solidariedade ativa. O sujeito poético
adota gestos de compaixao e solidariedade, ao construir um argumento que justifica a sua
atitude: eles «se movem em seus carreiros interiores / Equilibram com dificuldade uma
ideia» (v. 3). Entdo merecem uma especial aten¢cdo, e um acompanhamento
«personalizado», devido a essa caracteristica que os assiste, ou seja, a saida da «caverna»
(P. 94), eles ficam na posi¢ao de sentados em meditagdo; os seus conflitos internos sao
reveladores do vazio que os habita, e da dificuldade que os impede de se levantarem e
comecarem a caminhar para a «saida» da «caverna» onde habitam e que os escraviza.
Esta estratégia poética, assun¢cdo de uma solidariedade ativa, comprometida com o
destino dos tais «Homensy, esta em coeréncia com a dimensao ética de um sujeito que se
identifica com as dores e os dilemas dos «Homens» que, «sem bussola» (P. 125) e sem
horizontes definidos, se encontram em estado de negacdo, apesar do seu labor e da

intensidade da sua luta interior em face da «gaiola» onde se encontram «detidos».

Mais uma vez, o processo metaforico, elevado a categoria de «maquina de construgdo de
sentidos», assume, no contexto desta poesia, a tarefa de dizer, mostrar, dar a ver a
realidade na sua autenticidade mais profunda e ampla. O «excesso» metaforico deve-se a
um objetivo desejado pelo poeta que pretende que os seus leitores participem, ativa e
plenamente, na experiéncia do «estado poético» vivido pelo poeta que, ao confrontar-se
com as possibilidades da linguagem, constroi imagens e promove a clarificacdo de

«enigmasy. Talvez esteja aqui um pouco do eco, procurado (ou nao) pelo poeta ao criar
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o poema. No caso de DF, com a sua assumida teopoética, estdo presentes neste processo,
de modo exemplar, o desbloquear de solucdes possiveis para o quadro «negativoy, que
foi «pintando» sobre a sorte e estatuto do «Homens» que ndo encontram a saida. A
solidariedade ativa (com os homens), como processo libertador, parece ser uma via
possivel. S6 quando os humanos assumem a identidade de imago dei poderdo, com
coragem e dignidade, enfrentar a decadéncia e o drama que o pd da terra lhes coloca na

situagdo de «saidax.

Por isso, a questdo da solidariedade ¢, precisamente, o problema, simultanecamente
pessoal e social, existencial e espiritual, que leva o sujeito poético a manifestar a sua
preocupacgdo, ao observar os «homens» «que pdoem as maos nas grades» (v. 9). Estes sdo
os «Que encostam a cabega aos ferros» (v. 10); se eles tém o desejo radical de liberdade,
precisam de entender que sdo dotados de autoconsciéncia, isto €, a dimensdo da
espiritualidade leva-os a praticarem atos de natureza espiritual; por outro lado, podem
avaliar as situagdes existenciais e decidir escolher, de acordo com o livre arbitrio de que
sdao dotados, se querem continuar escravizados, ou se preferem assumir o controle das
suas vidas, e serem construtores ativos do seu destino, e, assim, serem responsaveis pelos
seus atos e omissdes. No entanto, o sujeito lirico sugere uma metodologia, pouco
convencional, para fazer face a condigdo em que estes homens se encontram, de acordo

com quatro afirmagdes negativas:

(1) «Na&o lhe toquemos sendo com os materiais secretos / Do amory.
(2) «Nao lhe pegamos para entrar.
(3) «Ndo os levantemos».

(4) «Nao nos sentemos ao lado deles».
Estes requisitos «metodologicos» de acdo «libertadora», a primeira vista parecem nao
fazer sentido. Sao todos negativos e parecem rejeitar o envolvimento e a solidariedade do
sujeito, e dos seus leitores, no trabalho de reden¢do dos «Homens que sdo como lugares
mal situados» (P. 125). Como as condicionantes sdo claras, o «processo libertador» deve

ser também claro. Vejamos os dilemas que se colocam.

Se as algemas e grades de ferro limitam e condicionam um individuo a um determinado
espaco fisico, ¢ facto que decorre da experiéncia historica e biografica, que as correntes
e amarras espirituais sdo ainda mais poderosas. A libertacao de tais «prisdes da alma» nao
pode ser conseguida com os mesmos instrumentos usados para a libertacdo fisica.

Hébitos, doencas mentais e paixdes patoldgicas ndo sdo curaveis com substincias
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quimicas e forca fisica. Se assim fosse, viveriamos numa sociedade mental e
espiritualmente saudavel; sabemos que a «patologia axioldgica'®’» que os atinge, é de
natureza espiritual, mental e moral e s6 secundariamente fisica. A solucdo proposta pelo
sujeito lirico, a acdo curativa / libertadora através dos «instrumentos secretos do amor
(v. 13-14), passa por um outro caminho, ¢ todo um outro paradigma. Mas que «amor» ¢
este? Que instrumentos sdo estes? Eis-nos chegados a uma questdo central nesta poesia:
o tema do amor. O amor redentor / libertador, conjugado com uma solidariedade ativa,

pode transformar uma pessoa; uma pessoa transformada pode transformar o seu mundo.

Para o sujeito poético, de acordo com a leitura que fazemos, se a possibilidade de saida
da «gaiola terrivel» traz um novo tempo, o encontro com o esplendor do amor e a frui¢ao
da liberdade criadora produzem uma situagao inesperada de mistério e expectativa face
ao desconhecido. Compreende-se que assim seja: o paradoxo domina estes «homens»
sentados «a saida». A sua posicdo € sui generis, «Porque a sua forga ¢ para fora e a sua

espera / E a fé inabalavel no mistério que inclina / Os homens para dentrox». (v. 16-17).

Do caos da angustia e da auséncia do consolo espiritual nascem, paradoxalmente, um
novo sentido € uma esperanga renovada no mistério que envolve estes «homens que sao
como lugares mal situados» (P. 125), mas cuja «fé inabalédvel no mistério» (v.17) os leva
para o interior onde, a qualquer momento, «eles podem vir erguer-nos» (v. 21) e assim
conduzir o sujeito lirico, e os seus fiéis leitores, para «um quadrado de sossego / Para a
distancia absoluta» (P. 134), isto €, para la das vicissitudes propria da existéncia humana
existe uma dimensdo de paz e justica em que € necessario crer (e querer) e saber esperar.

Parece ser essa a mensagem que o eu lirico pretende comunicar.

A transformagdo preconizada, a mudanga possivel nos «homensy prisioneiros na «gaiola
terrivel, invisivel muitas vezes» (v. 7), resulta da a¢do de dois fatores indispensaveis: a
operacdo livre e desinteressada dos «instrumentos secretos do amor» (v13 -14), e o

funcionamento adequado da «placa giratéria do amor» (P. 120).

E, pois, a partir deste modelo ético e da entrega sem reservas aos outros que € preciso
(re)considerar e (re)pensar as questdes da escravatura mental, moral e espiritual, para que,

segundo o sujeito poético, podemos, em suma, todos nds contribuir, através da

167 Referimo-nos a crise de valores éticos que inspiraram a civiliza¢do ocidental, de matriz judaico-crista e
greco-romana. Cf. Battista Mondin, Introdugdo a Filosofia, edi¢des Paulinas, 6* edigdo, 1987, pp. 158-176.
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«solidariedade ativa» e com gestos libertadores, para a salvagao destes homens e, assim,

contribuir para a redencdo da humanidade e redescobrir a nossa condi¢cdo humana.

Como ja observamos, ao longo de variados poemas, a tematica do amor a humanidade ¢
defendida, e reafirmada, pelo sujeito poético, que deixa clara a sua posi¢ao em relagdo, e
na relagdo, do amor com a vida. Podemos constatar esta preocupagdo em poemas, como
os seguintes: (P. 113-114); (P. 121); (P. 132); (P. 171-172); (P. 212); (P. 219); (P. 221) e
(P. 287).

O lexema amor ¢ a tematica do amor perpassam esta poesia numa permanente tentativa
de encontrar a «pedra filosofal», que d4 sentido e fundamento a humanidade: a fonte
perene da vida dos homens, o caminho que conduz a eternidade possivel, e passa por uma
«apologia» do amor, e uma vivéncia ativa do amor. Para Ana Catarina Marques: «E, pois,
a dimensao do «amor» e, transversalmente, do «desejo» o pilar que sustenta as varias
raizes que geram os veios sanguineos por onde correm os «liquidos» que ddo vida a esta

casa da poesia. (Op.cit., p.19).

A forga animica que o «mecanismo secreto do amor» transmite ¢ forte o suficiente para
a constatacdo, por parte do sujeito, de um pensar rapido, mesmo quando estd em repouso:
«Penso velozmente que o amor, como Dante disse, ¢ um estado / De locomogao. E um
motor. E fico a trabalhar no mecanismo secreto/ Do amor.» (P. 132) O conceito do que
seja o amor, no entender do sujeito poético, merece uma defini¢do: ¢ «um estado/De
locomogao. E um motor», na sequéncia da defini¢do poética de Dante!®®. Como definir

este amor? Como entender o amor na configuracao literaria que tal sentimento assume na

68 Com efeito, a «Filosofia do Amor», em Dante, tem sido objeto de estudos ao longo dos tempos.
Modernamente, ¢ de salientar o estudo de Celestina Maria Gomes e Silva, intitulado Reflexdes Sobre o
Amor na Vita Nuova de Dante Alighieri, Dissertagdo de Mestrado em Filosofia, Area de Filosofia Medieval,
defendida na Faculdade de Letras da Universidade do Porto, setembro 2009. Neste estudo, a autora
considera que «[...] a experiéncia amorosa narrada em Vita Nuova pode ser lida e interpretada a partir das
categorias conceptuais provenientes do dominio da Teologia, nomeadamente as nog¢des de ordinata dilectio
e amor discretus, a ideia da existéncia de graus do amor e ainda o conceito de amor de amizade.» (p.101)
de acordo com a autora, o conceito de amor presente nesta obra defende a ideia de que «[...] o amor é
apenas uma substancia inteligente que ndo existe por si como substancia, mas como acidente na substancia.
[...] A substancia onde este acidente existe ¢ o ser humano, onde o Amor ¢ em poténcia coragdo e cuja
atualizacdo depende da visdo do ser amado. Desta atualizacdo «nasce un disio de la cosa piacentey. (Op
cit., p. 87). A mesma concegao sobre o amor esta presente na Divina Comédia: «L‘ animo ch’¢ creato ad
amar presto ad ogne cosa ¢ mobile che piace tosto che dal piacere in atto ¢ desto». «A alma, criada pronta
a amar, de resto,/ se move a toda a cousa ja que apraz,/ quando o prazer em acto a acorda lesto. Purgatorio,
Canto XVIII, vv. 19-21, Tradugdo de Vasco Graga Moura, A Divina Comédia, 3* edigdo, 2013, reimpressdo
2016. Quetzal Editores.
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tradicdo ocidental? Sobre esta magna questdo, Simon May, na obra O Amor-das

Escrituras aos nossos dias, interroga-se:

Nao sera o amor em si mesmo indefinivel - uma questdo de sentimentos, ndo de pensamento? Pior:
aprofundar essa emog¢do extremamente espontanea e misteriosa arriscara expulsar a sua magia? E

acabar assim, por matar precisamente o que estamos a tentar entender?» (May, 2013:13).

Demonstra este autor que o conceito de amor, a que ele chama o sentimento de
«enraizamento ontoldgico», ¢ compativel com a «explicagdo» que o sujeito poético
fariano nos apresenta. Para May, analisando de modo critico, numa perspetiva historico-
-filosofica, a evolugao do conceito de amor, desde as escrituras hebraicas até ao Ocidente
pos-cristdo, em que vivemos, nas mutagdes sofridas e nas propostas apresentadas pelas
principais escolas de pensamento, ¢ possivel descortinar a principal proposta em que o
amor foi (&) concebido, como um sentimento de «enraizamento ontologicoy; trata-se dos
textos das escrituras judaico-cristds'®®. E esta, como sabemos, a base ideologica,
filosofica e teoldgica principal, em que se inspira a poesia fariana. O conceito de amor,
em coeréncia com a sua fonte, estd presente de modo explicito nesta poesia. Trata-se do
«enraizamento ontolégico».!'” Se o poema em analise, «Nao levantemos os homens que
se sentam a saiday», visa os relacionamentos entre os «Homens», este relacionamento
assenta numa dimensdo ética fundada no amor. Esta atitude, «N&do levantemos os homens
[...]» (v.1), desafia-nos a descobrirmos o porqué de tal postura. A resposta imediata
parece ser: «Porque se movem em seus carreiros interiores» (v. 2), isto €, a complexidade
da interioridade, a dimensdo espiritual e a dinamica psiquica que os habita sao
determinantes nas suas vidas e propdsitos. Mas ndo € apenas essa a razao de descansarem
a «saida». Outros motivos sdo apresentados, como sejam: «Equilibram com dificuldade
uma ideia» (v. 3); «E pdem ninhos nas arvores para se libertarem» (v. 6) e «Porque a sua
forga & para fora e a sua espera / E a fé inabalavel no mistério que inclina / Os homens
para dentroy» (vv. 16-18). Decorre destes versos uma «viagem» ao centro da psique, uma

«analise» aos dinamismos que orientam os «Homens» nas profundezas da interioridade.

169 Cf. A primeira epistola de Paulo aos Corintios, 13: 1-13.

70 [...] o arrebatamento que sentimos por pessoas € coisas que nos inspiram a esperan¢a de uma
fundamentagdo indestrutivel para a nossa vida. E um arrebatamento que nos faz empreender — e que sustenta
— alonga busca de uma relagdo segura entre o nosso ser e o delas. [...] Se todos temos necessidade de amor
¢é porque todos precisamos de nos sentir em casa no mundo: enraizar a nossa vida no aqui e agora; dar
solidez e validade a nossa existéncia; aprofundar a sensag¢do de ser; capacitar-nos para experimentarmos a
realidade da nossa vida como indestrutivel (mesmos se também aceitamos que a nossa vida ¢ temporaria e
termina com a morte). (May, Op., cit., p. 25)
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Podemos constatar nestes versos um movimento de descida, uma catabase, € um
movimento de subida, andbase, ou elevagdo do espirito, depois de mergulhar no seu

universo interior.

Na proxima sec¢ao deste livro, HSLMS, «Mas basta-me um quadrado de sossego»,
encontramos o poema, «Ha muitos metros entre um animal que voa/ E a escada que des¢o
para me sentar no chdo»(P. 134), no qual o sujeito fala da sua descida ao «chao», gesto
que ¢ repetido em resultado da sua consciéncia de ser himus e p6 da terra; por outro lado,
na seccao do livro DL, intitulada «Do Inesgotavel», encontramos o poema «E desco a
verdura das tuas maos» (P. 252), que termina com o verso «Desco a escritura como 0s
veados aos salmos». Assim, € com base nestes textos, em escrita de tom confessionalista,
perpassa um movimento de descida no qual o eu, ciente da experiéncia espiritual em
descensao, ilustra as opg¢des que se colocam no mergulho interior: descida para o exame:
«E a escada que desgo para me sentar no chao»(P. 134), de acordo com o procedimento
proposto em «Examinemos um homem no chao» (P. 119); o encontro mistico assumido:
«E desco a verdura das tuas maos»(P. 252); e a convocagao dos escritos sagrados para a
descidas as sagradas letras: «Des¢o a escritura como os veados aos salmos» (idem). Para
Celina Silva, em comentario a alguns textos do poeta, nomeadamente o poema em aprego,

«E desco a verdura das tuas maosy», o caminho mistico aflora aqui, e, entdo:

[...] o poeta cumpre-se num percurso iniciatico na senda do Amor, mediante a vivéncia profunda e
vibrante da relagdo com Deus, da amizade entre os seres humanos, da convocagido gozosa da ordem
cosmica, dos animais e da paisagem, bem como de todas as faces, luminosas ou ndo, de que a vida

humana se entretece: [...] (Silva, 2010:65)

O saber poético fundamenta-se na experiéncia da vida, do mundo dos «Homens mal [ou
bem] situadosy», pelo que a poesia pode inscrever os seus objetivos no signo do amor;
parece ser esse 0 caminho que nos é proposto nestes poemas. Mas, e este aspeto deve ser
realcado, a poesia, o poema, o poeta ndo cumpririam a sua missdo de clarificar os
mistérios e iluminar os caminhos da vida, se ndo indicassem o processo de subida, a
anabase. Ha, assim, um caminho de ascensao, de subida e de elevacdo do homem acima
de si proprio, que, como afirma Adriano Carlos, «Re-situar o lugar do homem ¢ para o
poeta nomed-lo por meio da metafora e de todos os processos de translagao de sentidos»
(Carlos, op.cit., p. 4.) A presenga do movimento de subida manifesta-se neste poema
através de expressoes de valor negativo, como ja salientamos: «Nao nos aproximemosy,

«Nao lhe toquemosy», «Nao lhe pecamos para entrar», «Nao os levantemosy, «Nem nos
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sentemos ao lado deles». «Porque a sua forca ¢ para fora», € o «que inclina / Os homens
para dentro» ¢, pois, o «mistério» que os atinge «No lado oposto, onde eles podem vir

para erguer-nos /A qualquer instante» (v.21-22).

Se, por um lado, «os homens que se sentam a saida» (P. 128) descobriram a esséncia
indefinivel que determina a sua vocacao, isto €, «a fé inabalavel no mistério» que os
habita, por outro, s3o «Homens que se sentam para ver uma manha» (P. 127, v.17) e,
como tal, «Nao os levantemos»(P. 128, v. 19), porque, se tal acontecer, quem mais perde
somos noés, aqueles que «Amanhecemos sem materiais suficientes para a luz total»

(P.131).

Por conseguinte, estes «Homens» sentados «a saida» encontram-se de partida para um
novo lugar, libertos da carnalidade e da materialidade, isto é, a morte fisica que se
aproxima da-lhes a fisionomia da eternidade e torna-os caminhos para os vivos que se
encontram ainda presos as dimensdes de tempo, espaco e matéria. A intratextualidade
com o poema «Eles trazem em nds as dguas e pousam-nos / No chdao» (P. 202) parece-
nos adequada. Sao aqueles que, através da via purgativa e de rentincia aos bens deste
mundo, se preparam para o encontro definitivo com a divindade em consagracao a palavra
divina, em siléncio e santificagdo. Sdo «Eles [que] abrem a palavra» (P. 203) e, como
lemos no poema de abertura DL, «H4 homens a abrir as maos como livros» (P. 201),

podemos concluir que é destes homens que se trata.

161



3.2.6. Qoeheleth'™ e o drama (biblico) de um sujeito deslocado.

A complexidade e dramaticidade da humana condicao, e algumas das suas consequéncias,
que esta poesia pretende representar, assumem, no poema «Coeleth 12:1-7)» (P. 159),
uma configuracdo «biblicay, através da hipertextualidade operada, com a transformacgao
do hipotexto biblico (Eclesiastes, 12:1-7) no hipertexto («Coeleth») que vamos passar a

analisar.

A leitura comparativa dos dois textos poéticos (biblico e fariano) permite-nos uma melhor
compreensdo do poema fariano e a sua pertenca ao livro HSLMS. Com efeito, o sujeito
poético que aqui se manifesta assume, a semelhanga do sébio judeu Coeleth, uma posicao
profética ao propor um caminho para o dilema humano, isto ¢, s6 € possivel enfrentar a
decadéncia e a morte se a memoria do Homem estiver guardada no seio do seu Criador,
e 0 Homem tiver na sua juventude tracado um caminho de sabedoria que o conduza a uma
velhice vivida com equilibrio e bom senso. Com efeito, quando sujeito poético adverte o
destinatario para o pleno uso da memoria: «Lembra-te do teu Criador nos dias da
mocidade» (v.1), e isto logo na idade juvenil, esta consciente da sua responsabilidade em
avisar os jovens sobre os perigos da negligéncia, e do esquecimento, para o que ele
considera ser vital. A possivel lucidez de uma idade avangada, «terceira idade ou
primavera avancada», como hoje ¢ designada a fase da velhice, serda um tempo de
amadurecimento e de sentimento de dever cumprido, com satisfagdo e consciéncia
tranquila, se se chega lucido e consciente da vida vivida com essa «memoria» vital e
espiritual. E com esta adverténcia de Qoeleth, «Lembra-te do teu Criador nos dias da tua
juventude, antes que venham os dias maus e cheguem os anos, dos quais diras: «Nao sinto
neles prazer algum.» (Eclesiastes, 12:1), que a abertura do tltimo capitulo do livro biblico

inicia o discurso sapiencial!’?(em forma de alegoria?) do pregador.

171 Qoeheleth € a transliteragdo do hebraico, ny;ip, feminino do participio ativo de qahal, 277 € significa o
dirigente de uma assembleia, um palestrante. Como nome abstrato, no contexto do livro, é usado como
pseudénimo. E, pois, um substantivo que significa colecionador de sabedoria, aquele que ¢ sabio e que
comunica a sabedoria na assembleia, ou seja, o pregador que ensina os seus ouvintes reunidos. O nome do
livro em portugués é Eclesiastes, o que ¢ uma transliteracdo do grego antigo que decorre da tradugdo
conhecida por Septuaginta (LXX), traducdo da BH para a BG, e que significa orador de uma assembleia
reunida. A origem da palavra encontra-se em ekklésia, éxkAnoia, que ¢ a palavra do NT grego para igreja.
72 Na sua obra Espiral Hermenéutica — uma nova abordagem a interpretagio biblica, Grant Osborn
considera que estamos em presenca de uma alegoria. Afirma o autor: «Embora seja encontrada com
frequéncia na sabedoria mesopotamia e egipcia, a alegoria pode ser demonstrada de forma explicita apenas
duas vezes no AT: na série de declaracdes figuradas sobre os maleficios do adultério e as béncdos do
casamento em Proveérbios (5.15-23), ¢ na extensa metafora sobre a velhice e a morte em Eclesiastes (12.1-
7). Em passagens que usam uma linguagem altamente figurada (cf. cap. 8), ela ¢ importante por revelar a
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Ou seja, «lembra-te do teu criador nos dias da mocidade» significa que procurar, conhecer
e amar o sagrado, aquele que se revela na epifania da palavra e na experiéncia existencial
a partir da juventude, ¢ a inica garantia que o sujeito considera possivel para fazer face
as dificuldades, fragilidades e limitagdes fisicas e psiquicas que, inevitavelmente,
sobrevirdo a todos aqueles que chegarem a uma idade avancada. So a saudade resiste, sO
os sonhos desfeitos e as memorias das oportunidades perdidas e das opgdes nao realizadas
acompanham aqueles que nao foram sabios, que ndo aprenderam com os erros cometidos,
e com o tempo que ja ndo volta. Ao levar a sério o seu papel profético, o sujeito dirige-se
ao jovem a partir do seu estatuto de ancido, que conhece, por experiéncia propria, as dores
da velhice, ou entdo observou e conviveu com aqueles que viveram amargamente o

outono da vida.

Para além disso, ¢ importante realgar que o livro biblico se inicia com o tema da
«vaidade»: «Ilusdo, tudo ¢ ilusdo» (1:1); e, ao aproximar-se do epilogo, depois de refletir
sobre o prazer, a dor, a alegria, a tristeza, a vida e a morte, volta depois ao mesmo tema:
«Ilusdo de ilusdes — disse Qoeheleth- tudo € ilusdo.» (12:8) Nao obstante este pessimismo,
0 sujeito poético que nos fala no poema hebraico tem alguma esperanca na meta temporal
- pois no ultimo versiculo do tltimo capitulo afirma: «O Eterno pedira contas, no dia do
juizo, de tudo o que esta oculto, quer seja bom, quer seja mau.» (12:14) Ele acredita que
a justica, por fim, vencera. Parece ser essa também a esperanca do sujeito fariano, quando

sugere: «Pde uma escada e sobe ao cimo do que vés» (v.18).

Como podemos comprovar, existem similitudes entre os dois poemas que nos permitem
concluir que o poeta seguiu, nos planos tematico e semantico, o discurso do pregador
conforme a(s) tradugdes literarias(s) que dispunha no momento da elaboracao do poema.
Nao tratamos neste trabalho da questdo da tradugao literaria, pois, como adverte Carlos
Reis, «[...] mesmo no caso de idiomas relativamente proximos, a modificagdo do estrato
fonico-linguistico ¢ suscetivel de alterar elementos de outros estratos e, de modo mais

evidente, o das unidades de significagdo.» (op. cit. p.182) Por maioria de razao, entre

imagem e tentar determinar a realidade que se encontra por tras dela. As imagens de Eclesiastes (12.1-7)
sdo bastante dificeis; por exemplo, no versiculo 5, a “amendoeira” significa cabelo grisalho, e “gafanhoto”,
os membros frageis do ancido, ou seriam elas imagens mais literais, descrevendo um tempo avangado da
vida? De qualquer modo, o quadro da idade avangada conduzindo & morte ¢ certamente o significado dos
versiculos 5-6.» (Osborn, 2009:318)

163



idiomas distantes, como ¢ o caso do hebraico biblico e o portugués atual, a questao ainda

¢ mais complexa.

Ao longo dos dois poemas encontramos convergéncias ¢ divergéncias que importa
assinalar. De facto, ao afirmar: «Lembra-te do teu Criador nos dias da tua juventude, antes
que venham os dias maus e cheguem os anos, dos quais dirds: «Nao sinto neles prazer
algum.» (Eclesiastes, 12:1), vai conhecer uma redacdo ligeiramente diferente, com a
introdugdo de «Cava fundo o coragdo para a lembranca» (v. 3) e a supressao de «antes

que cheguem os dias mausy.

De seguida, nos versos subsequentes verifica-se a colocagdo de «os filhos» (v.5), «as
mulheres uma a umay (v. 7), «antes que a tua Unica heranca seja a lembranga» (v. 14), e
«Pde uma escada e sobe ao cimo do que vés» (v. 17). A sequéncia e organizagao estrutural
¢ praticamente idéntica; finalmente, quando o poema biblico, no versiculo 5, conclui que
«Entdo o homem encaminha-se para a sua casa na eternidade, e as carpideiras percorrem
as ruasy, fica subentendido que o caminho da fragilidade humana aponta o fim da
existéncia humana como um destino inevitdvel. A morte (e a ressurreicdo), como ja
assinaldamos, ¢ um dos temas fundamentais na poesia fariana. A escolha deste poema vai
a0 encontro dessa preocupagio tematica.!’”> Aqui reside uma diferenca substancial, entre
o discurso do pregador (Eclesiastes, 12:1-14) e a voz poética que nos fala no poema
«Qoeleth» (P. 159). Se em ambos existe a certeza da morte fisica, no sujeito poético
fariano a chamada de aten¢@o para o destinatario: «Pde uma escada e sobe ao cimo do
que vés» (v,17) € ndo apenas o triunfo final da justica, mas, sobretudo, a convic¢do da

ressurrei¢do e da vitdria final sobre a morte.

Como ja constatamos, o sujeito fariano procedeu a uma rescrita do poema biblico, tornou-
0 mais sintético, mais direto, introduzindo a metafora da «escada». Como ¢é recorrente
nesta poesia, a imagem da «escada», enquanto instrumento de mediagdo entre o céu e a
terra, segue o padrao que decorre da simbologia tradicional que lhe est4 associada. Se nao
¢ possivel evitar a morte fisica, contudo ¢ possivel contornar os seus efeitos no plano
psicologico. Como ¢ isso possivel? Colocando-se o destinatario da mensagem em estado

de contemplagdo da eternidade, ¢ do sentido do poés-morte, que Coeleth ndo podia

173 Mério Garcia, no estudo 4 fulguracio da morte na obra de Daniel Faria, salienta este aspeto que nos
parece clarificador: «A morte, em Ultima analise, “abre passagem”, ¢ sinénimo de “pascoa”. A fulguragdo
da morte ¢ a Ressurreigdo. (op.cit., p.49)
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saber'’*

. O syjeito sabe, porque como «A manha move[u] a pedra sem raiz» (v. 23), ha
uma esperanga no horizonte e, nesta perspetiva, o conselho «Pde uma escada e sobe ao
cimo do que vésy», torna-se um imperativo escatologico. Assim, o pregador conclui com
o desfecho que aguarda todo homem: «Entdo o p6 voltara a terra de onde saiu, e o espirito
voltara para Deus que o deu.» (12:14). Po da terra e imago dei (materialidade e

espiritualidade humana) surgem aqui nas escrituras de modo explicito.

A critica especializada tem-se demorado longamente a comentar o poema e a ideologia
sapiencial do Eclesiastes; nomeadamente, a reflexdo teoldgica e filosofica viu neste livro
biblico, como em outros livros da tradicdo hebraica da sabedoria, verdadeiras joias de
meditagdo e reflexdo, responsdveis, em grande medida, pela construcdo e
desenvolvimento de parte do imaginario que veio a criar cultura a judaico-crista, quer

enquanto estilo de vida, quer quanto ao género literario da confissdo autobiografica.!”

Vejamos alguns aspetos nucleares do texto hebraico e as suas implicagdes e projecdo na
poesia fariana, e, em certa medida, na nossa compreensao da condi¢do humana, a partir
da tradi¢ao hebraica. Por outras palavras, encontramos, quer no Qoeheleth, quer em DF,
o tratamento de um tema que revela a competéncia e a preocupacao destes poetas na
representacdo antropo-axiologica, isto ¢, a intuicdo de realidades que afligem o homem,
e a proposta de uma resposta que, ao instituir valores e comportamentos ético-morais, cria
uma cultura dotada de potencialidades semanticas que, ainda hoje, conseguem responder

as mesmas inquietagdes com espirito renovado e pertinéncia ética, ideoldgica e estética.

O poema em andlise, pela sua estrutura e pelos sentidos possiveis, sugere a condi¢do
dramaética do eu que se manifesta consciente do seu destino, e da sua origem: «veio do pd
e ao po vai voltar». No fundo este sujeito sabe que € po da terra, isto €, um boneco de
barro animado pelo sopro divino, «O hiimus, o barro nas margens/ O homem que nunca

compreendeu» (P. 271).

174 De acordo com o «principio da revelagio progressiva», s6 depois da encarnagio do verbo os tsadok
(santos e justos) podem aguardar a entrada no paraiso. Para Coeleth, a vida humana terminava no po e,
como tal, ndo havia nada a esperar. Esse € o ensino do sabio. quando afirma: «O espirito volta ao Criador
que o deu, e po volta a terra de onde veio.» Sobre esta temdtica do livro do Coeleth / Eclesiastes, comenta
o tedlogo Michel. A Eaton: «[...] A ignominia final ¢ o pd voltando a terra. Mais uma vez (cf. 3:20), o
Pregador alude a aspetos diferentes da natureza humana. A terra ¢ feita de p6. Esta palavra enfatiza a origem
terrena da humanidade (Génesis, 2:7; 3:19; Job, 10:9) e a fraqueza fisica (Salmo, 103:14). Voltar ao po é
percorrer o caminho reversivo de Génesis, 2:7, e tornar-se um cadaver, que se sujeita a deterioracdo
completa. Significa ndo estar mais animado pelo folego que provém de Deus (cf. Job, 34:14) (Eaton,
1989:158).

75 Cf. Osborne, op. cit. 319.
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Ao percorrermos os poemas em analise, estamos a entrar numa galeria de arte;
comec¢amos a observar varias imagens, presentes em varios quadros que nos retratam a
decadéncia humana com um realismo tdo cruel, e perturbador, que somos projetados para

um universo frente ao qual ndo ¢ possivel sermos indiferentes.

Ao referir-se a «lembranca» do seu Criador, o sujeito hebraico deixa claro que o Homem
¢ um ser dependente do transcendente que o criou e o mantém vivo. Chegara o dia em
que vai envelhecer, morrer e prestar contas ao seu criador das suas opgdes e decisdes na
vida. O Homem ¢ um ser responsavel e, como tal, passivel de juizo moral. Este ¢ um
aspeto importante que esta presente no texto biblico, ou seja, porque pode escolher entre
o bem e o mal, porque ¢ livre para se alimentar da «arvore da vida ou da arvore da ciéncia
do bem e do mal», o homem ao exercer o seu livre-arbitrio é responsavel pelas suas
decisdes e pela sua vida. Logo, nao se pode «esquecer» do Criador pois, se o fizer, a sua

velhice vai ser dolorosa e a sua morte sera um caos.

A lembranga (memodria) do criador ¢, de acordo com o sujeito fariano, uma questio
imperativa ¢ um antidoto face a decadéncia que vira: «A tua unica heranga para os dias
da desgraca» (v. 2). Como ¢ indispensavel a atualizag¢do didria de tal lembranca, o mesmo
sujeito aconselha que se seja ativo e constante. Nao € possivel ser apatico, e negligente se
se quer prevenir as consequéncias do mal fisico e metafisico que espreita no horizonte

humano. Por isso aconselha: «Cava fundo coragdo para a lembranga» (v,3).

O sujeito hebraico e o fariano parecem estar em total sintonia: a memoria do criador €
uma condi¢do indispensavel para felicidade do Homem, mesmo na velhice e na morte.
Por i1sso, a mocidade/juventude deve ser a fase propria para experimentar a presenca do
criador, de tal modo que a sua memodria permanecera até a velhice, isto ¢, a

interpenetra¢ao do sujeito com a realidade do mundo ¢ mediada pela memoria do Criador.

As imagens de temporal e escuriddo, o negro da «viuvez», apontam para a presenca do
mal, de chuva somada a chuva; como consequéncia, a luz do sol e das estrelas
desaparecem; este quadro de trevas € tao tenebroso e medonho que os leitores podem ficar
assustados. Como se isso ndo bastasse, as «colunas» que sustentam o edificio comegam
a entrar em colapso e ameacam destruir o corpo (casa) humano; além disso, «as mds»
(dentes) deixam de «moer» e os (0lhos) «os que veem» perdem a luz. O mal ¢ inevitavel,
devido a incompletude e inacabamento em que se encontra o sujeito, s6 a sua religacao

ao criador o pode completar e, deste modo, preparar para as vicissitudes da existéncia.
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Logo, a construcao de uma memoria ¢ uma condicao de estabilidade e felicidade relativas,

como relativo € o tempo que ¢ dado ao ser humano viver neste mundo.

E que dizer quando «se fecham as portas da rua»? Isto ¢, os ouvidos deixam de ouvir;
quando «enfraquece a voz do moinho», nao ¢ possivel trabalhar como acontecia antes da
velhice; «quando se acorda com o piar de um péassaro», o sono (e sonho) ¢ tdo leve, que
basta o som de uma pequena ave para acordar o homem idoso; ndo ¢ mais possivel
participar nos canticos, apesar de serem entoados na congrega¢do, no entanto,
«emudecem as cangdes». Todo o quadro ¢ descritivo do processo irreversivel que vai
levar o «filho de Adao» a tornar-se p6. Como ¢ recorrente na BH, o po da terra, por fim,
impde-se como a caracteristica definidora e irreversivel do humano. O sujeito fariano
partilha esta mesma consciéncia e, por isso mesmo, ele é «O humus, o barro nas margens/
O homem que nunca compreendeu» (P. 271). Neste plano, como podemos verificar ao
compararmos os dois poemas, ha uma identificacdo inegavel entre o sujeito fariano e o

Qoeheleth.

Quando se chega a este estado, «Entdao, também havera o medo das subidas, e havera
sobressaltos no caminho, enquanto a amendoeira abre em flor, o gafanhoto engorda e a
alcaparra perde as suas propriedades.» (12:6-a); trata-se da tentativa de «Explicagao» dos
efeitos que reafirmam a decadéncia fisica do po da terra; assim, o poeta, baseado na sua
experiéncia pessoal, a partir da observagao dos velhos, pode afirmar que vira (sempre) o
dia em que um Homem ndo consegue subir escadas; assusta-se facilmente com o menor
pormenor que surja quando caminha; os cabelos ficam cada vez mais brancos; e, por mais
leve que seja um objeto, torna-se muito pesado; por incrivel que pareca, por mais
condimentos culinérios que sejam adicionados a comida, o sabor ndo se nota, porque nao
ha mais paladar. E porque ocorre este irreversivel processo na vida do ser humano? Dird

Coeleth: «Uma geragdo vai, outra vem e a terra permanece sempre» (Eclesiastes, 1:4.).

De acordo com Eliana Malanga, na leitura do Eclesiastes devemos ter em atengdo que
este livro, apesar de fazer parte do canon da BH, tal como o livro dos Provérbios, parece

ser um livro “pouco biblico”, porque:

[...] questiona a possibilidade de entender o sentido da vida e prega que esta seja aproveitada,
comendo, bebendo e alegrando-se. E uma filosofia mais proxima do epicurismo do que do

judaismo, e ndo menciona a revelagdo divina ou a escolha de Israel. (Malanga, 2005:315)

Osborne concorda:
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O livro do principio ao fim, ¢ um longo e por vezes vago discurso sobre a falta de sentido e
futilidade da vida (cf. “vaidade” em Ecl 1:2, 12:8, que a maioria interpreta como “sem sentido” ou
“futil”. [...] mas nao é necessariamente assim. A chave estd no epilogo (Ecl 12:9-14), escrito em

terceira pessoa como comentario “teologico” [...] (Osborne, op. cit. p. 323.)

«Entdo, o homem encaminha-se para a sua casa da eternidade, e as carpideiras percorrem
as ruas» (Eclesiastes,12:5). Numa linguagem existencialista, o «Homem ¢ um ser para a
morte»'’®, encontra aqui uma das mais antigas expressdes da anglstia, perante a
complexidade da vida e a inevitabilidade da morte. Quando falamos de angustia, o termo
remete-nos para multiplos sentidos, de acordo com a ciéncia que a estuda Psiquiatria,

Psicologia ou Filosofia!”’

. No plano literario, aquele que nos importa, a angustia ¢
considerada numa perspetiva preponderantemente meditativa e potenciadora da criagdo

literaria.

Com efeito, Qoeheleth, como poeta-sabio essencialmente meditativo, descobre na sua
caminhada pela vida que o esfor¢co por muito estudar ¢ inutil, como ¢ inutil todo e
qualquer esfor¢co humano que nao va pelo «centro de si mesmo», € ndo compreenda os

designios do seu Criador, quer na vida quer na morte.

De acordo com o sujeito hebraico, como para o sujeito fariano que o acompanha nesta
meditagdo, o processo que leva a morte ¢ marcado quatro situacdes que terminam na
«situagao-limitey, isto €, o climax do drama existencial. Sdo elas: o romper do «cordao
de prata» e a quebra da «bacia de ouro»; tal como o corddao umbilical liga e alimenta o
ser que se estd a formar no ventre da mae, e o seu corte significa uma mudanca de estado,
do mesmo modo, a vida do homem sofre um corte mortal quando o «corddo de prata» se
rompe e parte para a eternidade, isto é, o que o ligava a vida foi destruido. No

Tabernaculo, conforme a lei de Moisés (Exodo 30: 17-21), a «bacia é de bronze» e serve

176Elisabeth Clément, sv. «Existencialismoy in Diciondrio de Filosofia, 5* edigdo, editora Terramar, Lisboa
2007«Para o existencialismo cristdo (Kierkegaard), o sentimento da angustia exprime sobretudo a
incomensurabilidade e a transcendéncia absoluta de Deus em relagdo ao homem, o qual, ndo obstante, deve
fazer, relativamente a sua existéncia uma escolha ndo apenas ética, mas também religiosa. Para Heidegger,
a angustia € inultrapassavel, a menos que a tornemos inverosimil [...] Para Sartre, a absoluta contingéncia
da existéncia torna impossivel toda e qualquer crenga em Deus. Mas, simultaneamente, ¢ esta contingéncia
que torna possivel a liberdade do Homem, o qual decide, através dos seus atos e opgdes, o sentido que
pretende dar a sua vida.»

77 Foi Kierkegaard quem introduziu o termo no Iéxico filoséfico «[...] para descrever o estado de temor e
tentacdo sentido pela consciéncia face a uma possivel existéncia cuja natureza ela ndo estd a altura de
compreender.» Varios filosofos teorizaram sobre a questdo da angustia, no entanto, «Em todos os casos, a
angustia remete simultaneamente para uma condiggo presente perturbada por exigéncias insatisfeitas para
o sentimento de uma indeterminagdo futura, o que explica que o seu horizonte Gltimo se oriente para a
morte.» (Id., ibid.)
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para os sacerdotes se purificarem. Aqui a «bacia de ouro» € propria de reis, como € 0 caso
de Salomado. Trata-se de uma taga de ouro que serve para o rei beber o seu vinho. A
imagem ¢ clara: uma «taca de ouro» ligada a um «cordao de prata». Se o cordao se rompe
a taca cai no chdo e parte-se. Assim ¢ a vida humana quando o «sopro divino» a abandona.
Além disso, se a riqueza de uma familia ou de uma casa ¢ determinada pelos «corddes de
pratay», e pelas «bacias em ouroy», a vida de uma pessoa, mais importante que o ouro ou a
prata, vai ter um desfecho que pode ser comparado aos acidentes sofridos por objetos
onde tais materiais dominam. Por outro lado, o partir da «bilha na fonte» enquadra-se na
experiéncia de uma comunidade rural onde, como o ditado popular tantas vezes repetido
diz, «a vasilha de barro tanta vez que vai a fonte que um dia se parte»; e quanto ao
fragmentar da «roldana sobre a cisterna»? Parece claro que, apesar da fungdo instrumental
de uma roldana, e do cuidado que quem opera com ela deve ter, ha um dia em que, por
mais ateng¢ao se tenha, a roldana enrola-se na corda, cai para dentro do pogo e desaparece

178 Assim é a vida do ser humano. As imagens apresentadas

nas profundezas da agua
visam todas o mesmo objetivo: dar énfase aquele momento que marca o fim da existéncia

humana.

A percec¢do do caos (morte) para o qual esta «destinado» o Homem, presente em alguma
reflexdo filoséfica na sequéncia da sabedoria hebraica revelada no Eclesiastes, recebeu
do pensador espanhol Baltazar Gracian, no tempo cultural do Barroco, a seguinte

reflexao:

De suerte que, si bien se nota, todo quanto hay se burla del miserable hombre: el mundo le engaiia,
la vida le miente, la fortuna le burla, la salud le falta, la edad se pasa, el mal le da prisa, el bien se
le ausenta, los aflos huyen, los contentos no llegan, el tiempo vuela, la vida se acaba, la muerte le
coge, la sepultura le traga, la tierra le cubre, la pudricion le deshace, el olvido le aniquila: y él que

ayer fué hombre, hoy es polvo, y mafiana nada. (Gracian, 1938:241-242)

78 O texto da BH deixa claro que a representagdo da morte, através destas imagens sugestivas, visa objetivos
de ordem pedagogica e existencial. Como ensina Qoheleth, na sequéncia da tradi¢ao biblica a do livro
Génesis 2:7 e 3:19; Job 10:9 e Salmo 103:14, entre outros textos, o fim ultimo do homem ¢é voltar ao p6 de
onde veio. Os diversos recursos literarios, imagens, metaforas, alegorias etc. tém como alvo a preparagdo
do ser humano que vive em alianca com o Eterno, preparar-se para o climax da sua jornada existencial e,
de acordo com o ultimo versiculo do capitulo doze do livro de Qoheleth, prestar contas ao seu criador. A
ideia subjacente a esta passagem biblica ¢, em coeréncia com o ensino global da BH, que a componente
espiritual e moral do homem, a imago dei, ao ser recolhida pelo autor da existéncia, é responsavel pela vida
consciente que viveu; em contrapartida, o organismo bioldgico, o pé da terra, vai voltar ao p6 de onde
proveio. Mais tarde a tradigdo hebraica veio a introduzir a ideia da ressurrei¢do dos mortos que, de algum
modo, ja estd presente em Job 14:1-22.
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Esta observacao de Gracian sobre a condicdo humana, com base na experiéncia de vida,
e em coeréncia com o livro do Eclesiastes, ndo obstante a ironia que a acompanha, é, em
parte, uma compreensdo partilhada por parte do sujeito poético; no entanto, o este
apresenta uma proposta de «superacdo» da morte através de metaforas como a

«maquinay», 0 «aquario», 0 «pao», a «casa», ¢ a «mulher».

O convite langado, «Pde uma escada e sobe ao cimo do que vés» (P. 159), relaciona-se
com a sabedoria sobre o sentido e a perce¢do do caos da morte, ¢ a sua integragdo num
processo de clarividéncia espiritual, que se projeta simbolicamente através de poemas

7 como € o caso de «Quando a tua casa se vai tornando uma cesta

em «tom alegorico»!
de vime» (P. 237), inspirado na vida de Moisés, conforme o texto biblico presente no
livro do Exodo (2:1-10)), e o poema, «Dinamitei depois tudo o que em mim tinha forma
de aquérion(P. 137), a partir da fala dos discipulos de Emaus sobre a ressurrei¢ao de

Cristo, de acordo com o relato do Evangelho de Lucas (24:30).

Se o sujeito lirico revela, por um lado, a consciéncia do destino humano «Es agora uma
maquina montada para a morte» (P. 138 ), por outro, anuncia a superagao do «vazio»,
quando assume: «Dinamitei depois tudo o que em mim tinha forma de aquario / Um
aquario sem nada dentro dele [...] E dinamitei o vazio e encontrei um peso /Humano que
ndo se afundava [...] Era um homem que nos levava por um caminho desconhecido para
casa / E que partia o pao. E vi que era ele / Que partia / O pao.» (P. 137) Como podemos
deduzir, no contexto deste universo poético, a «Palavra pessoa» (P. 191), o «Verbo/Tao
inteiro que se fez espelho.» (P. 194), ¢ também a resposta, porque da morte ressurge a
vida, isto ¢, «Quando a tua casa ¢ voltares a casa/Ao regresso aquatico da tua maey»
(P.237), ou seja, o resgate da morte emerge da superficie das dguas, «Quando a luz

agasalhada da mulher que toma banho/Toma o teu corpo nos bragos» (id., ibid).

Se a questdo da morte ¢ pensada e tratada na perspetiva acima enunciada, ndo nos

deixemos equivocar quanto ao tipo de morte que o sujeito pretende experienciar; nao se

180

trata de pretensdo suicidaria ou destrui¢do violenta da vida biologica *”. O eu poético

pretende «morrer», sim, mas para as ambigdes, glorias e poderes do mundo; assim se

79 De acordo com Maria Jodo Cantinho: «E, alias, este tom alegdrico a “pedra de toque” de toda a sua
poética, a matriz geradora da musicalidade da sua poesia, ja que o seu fragil e precério equilibrio se
autossustenta nessa dialética entre o que ¢ dito ¢ o que fica latente, de dolorosa perda, que habita o corpo
do poema.» (www.mjcantinho.com (consulta 12/01/2016).

180 Cf. Carlos Azevedo: «Soubesse eu morrer iluminando: o sentido da morte em Daniel Faria», Revista
Interdisciplinar sobre o Desenvolvimento Humano n.° 1, outubro 2010., pp. 53-58.
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compreende versos como, «o meu projeto de morrer € o meu oficio» (P. 85); «vou
construir um labirinto para a morte / Deitar o corpo sobre o pd para morrer», (P. 67),
«Quando entrei profundamente na morte / Trouxe a mao ao cimo - era a superficie / O
arbusto htimido a respirar fora das dguas /A embarcagdo da infancia» (P. 234); e o desejo

manifesto em: «Se acender a luz / Nao morrerei sozinho» (P. 51).

3.2.7. Conclusao

Procuramos, ao longo deste capitulo, analisar e interpretar poemas que integram a sec¢ao
«Homens que sdao como lugares mal situados» (P. 119-120,125-128), nos quais a
representacdo do humano, a luz da fonte textual principal, assumida por um sujeito
poético preocupado com uma humanidade deslocada do seu Criador, e «desquiciada» do
proposito para o qual existe. O humano, nesta representacao literaria, € perspetivado como
himus, isto €, como po da terra, e isto apesar da imago dei, de acordo com o modelo que
o texto biblico apresenta na sua conce¢do do humano e conforme a recriagdo e rescrita

construida pelo sujeito fariano.

A humanidade, sob o olhar poético expresso nos poemas analisados, no plano simbolico,
¢ caracterizada por isotopias reveladoras de contradigdes, caréncias e dilemas espirituais
e existenciais que se expressam na formula biblica, po da terra e imago dei. O mal / estar
e auséncia de uma «metafisica da alegria», em face de uma paisagem interior e exterior
desolada, levam o eu lirico a sugerir a utilizagao dos «instrumentos» e «materiais secretos

do amory», como resposta possivel para fazer face a condicao desquiciada dos «Homens.

Por outro lado, a sensibilidade perante o mistério, ouvir e ver os homens na sua luta didria
pela existéncia e subsisténcia, faz o sabio biblico pensar e interrogar-se perante o
inexplicavel, o sublime e o desconhecido. Do mesmo modo, o eu poético de HSLMS
projeta a sua subjetividade sobre a realidade, através de uma atitude lirica que da
expressao a um questionamento e uma inquietacao existencial; contudo, hd uma diferenca
entre estes dois sujeitos, que, parece ser a seguinte: enquanto o sabio biblico, de modo
pragmatico, tem como referencial objetivo a realidade empirica, que ele nomeia e designa
como experiencial pessoal e social, sobre a qual filosofa, o sujeito fariano, por seu lado,
adota a posicdo do poeta, que utiliza a enunciagdo lirica para com ela reorganizar a

realidade e, em coeréncia com a atitude poética, adequd-la ao seu mundo interior.
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Em suma, com a ajuda do sabio biblico, isto ¢, um filésofo que conjuga as suas reflexodes
filos6ficas com momentos de efusdo lirica, como acontece no capitulo 12 do Eclesiastes,
o sujeito lirico fariano, a partir da sua perce¢do da realidade e do enunciado poético-
filosofico decorrente do contexto acima referido, reinventa o seu universo interior e
procura construir o seu objeto artistico, o poema, sem preocupacdes de natureza
denotativa. Apesar das distancias espaciais, temporais, culturais e ideoldgicas entre os
dois, contudo algo os aproxima: o seu desejo de compreenderem e «explicarem» o ser
humano e os seus dilemas, desafios e sentido (ou falta dele) nos caminhos da vida. Ao
abordarmos a outra faceta da condi¢ao humana, «as mulheres mal situadas», ¢ o fruto de
ambos, «os filhos», o «retrato poético» de HSLMS ganha novos contornos. E o que

faremos no préximo capitulo.
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«As mulheres aspiram a casa para dentro dos pulmdes» Daniel Faria.

4. A condicao humana das mulheres (que «sdo como lugares mal
situados») na poesia fariana.

4.1. Introducéao

No ambito do que chamamos uma poética da condi¢cdo humana, no contexto da poesia
fariana, faz parte, além da reflexdo sobre o lugar que os homens ocupam na vida, uma
poética da condicdo das mulheres (que, como os homens, «sdo como lugares mal
situadosy) através de um louvor a sua fecundidade, enquanto fontes criadoras, reveladoras

de mistérios cosmicos e, também elas, po da terra e imago dei.

Sem constituir propriamente uma oposi¢ao a representacao do ser humano, em sentido
genérico, e ao carater unificador de um conceito definidor da condigdo humana enquanto
tal, existe na obra poética fariana esta outra dimensao de humanidade que, com clareza e
assumida preocupagdo pedagdgica, se afirma nesta poesia, isto €, existe uma preocupagao
com a representacdo poética da mulher, no seu estatuto feminino, a partir das suas

manifestagoes miticas, biblicas, historicas e sociais.

No nosso estudo, damos especial relevo a representagao poética da mulher biblica, devido
a presenca nesta poesia de algumas figuras simbolicas, oriundas do contexto da tradi¢dao
judaico-cristd, como ¢ o caso de «Sara» (P.147), «Agar» (P.150),«Sarepta» (P. 153),
«Raquel»(P. 160), «a mulher adultera»(P. 164), «Eva» (P. 410) e, o «Elogio da mulher»
(ideal) (P. 158).

Com efeito, se a grande maioria dos poemas revela um sujeito poético que se ocupa com
a criagdo de um discurso que visa representar poeticamente a humana condi¢ao, no plano
masculino, a partir da imago dei e do po da terra, de tal modo que o perfil ontolégico o
reenvia para a busca do Deus que se revela no «Verbo tao inteiro que se fez espelho»(P.
194, a representacdo da mulher, isto ¢, a outra faceta da humanidade, ¢ apresentada em
varios poemas como mae, esposa, filha, amante, escrava, senhora e, essencialmente,
pessoa humana. Em suma, a mulher na poética fariana, revela-se como um sujeito
universal e intemporal, sobre o qual o poeta demonstra uma dedicada (e delicada) atencao,
ndo apenas estética, literaria, ética e espiritual, mas, também, como mulher concreta com

as suas dores, alegrias, desespero, esperanca, fé e amor.

173



Como ja constatamos neste trabalho, a poética fariana realiza os seus didlogos com
variados textos, através da pratica da alusdo literaria e da intertextualidade, com especial
incidéncia no intertexto biblico e em poetas da tradicdo mistica ocidental, além de poetas
lus6fonos e poetas portugueses, especialmente Ruy Belo, Luiza Neto Jorge, Eugénio de

Andrade, Antonio Ramos Rosa e Herberto Hélder.

No que diz respeito a tematica da mulher, a intertextualidade com a poesia herbertiana ¢é
assumida de modo claro. Dai a escolha de alguns poemas de Herberto Hélder sobre a
mulher, nos quais surpreendemos o ponto de partida para o mecanismo dialdgico que se
instaurou entre estas poéticas. Podemos afirmar que a preocupagdo de DF com a figura
da mulher se aproxima, nalguns aspetos, da abordagem que Herberto Hélder dela faz na
sua poética. De facto, ao representar a natureza como se uma mulher fosse, e ao caraterizar
a mulher como uma forga vital que nasce da terra e com a terra se envolve, ao ponto de
se fundir com esta, Herberto Hélder revela assim, uma «A fascinagdo pela mulher,
totalmente despojada de tragos individualizadores [...]» (Vieira, 2017), como € o caso do
poema «Amor em Visitay, incluido no livro Colher na Boca, onde o topos da mulher
ganha significativa presenca. Se, como considera a autora citada, «E através da mulher
— mae, amante, filha — que o poeta apreende todas as coisas, na poesia herbertiana, a
propria criagio poética relaciona-se com a carne, com o sexo.»'8!, niio ¢, contudo, essa a
representagdo da mulher em Daniel Faria. E este um primeiro aspeto divergente entre
estes poetas; embora, como iremos constatar, tracos eroticos, sinais amorosos e fun¢ado
maternal estejam presentes na poética fariana, e nos facam lembrar a sua proximidade a
poesia herbertiana, a mulher em DF apresenta tracos que a individualizam, ganha nome
proprio e, em muitas composicoes, esta relacionada com o imaginario judaico-cristao que
construiu a nossa cultura e deu contornos a figuras femininas que reconhecemos, que
fazem parte do discurso teologico e religioso tradicional, e que se apresentam como

arquétipos e simbolos da maternidade, da fidelidade ou da traicao.

Outro poeta com o qual esta poética dialoga, no contexto da representa¢cdo do feminino,
¢ Ruy Belo. A este proposito, iremos abordar relagdes intertextuais entre o poema «Dai-
me da 4agua ou da resina de um ramo» (P. 324-325) de DF, e a figura¢ao da mulher que

encontramos no poema, «A sombra o sol», pertencente a obra Toda a Terra (Belo, 2014:

181 Ensaio sobre o poema «Amor em vistan, de Herberto Hélder, publicado em

www.comunidadeculturaearte.com/, acesso a 01/03/2019.
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786). Antes, porém, vamos prestar atencdo a alguns aspetos do cruzamento (literario)

entre a mulher herbertiana e a mulher fariana.

4.2. Da «mulher» herbertiana a «mulher» fariana.

Comecaremos por assinalar dimensdes que nos parecem essenciais na representagao
poética da mulher em Herberto Hélder, para, deste modo, compreendermos melhor a
relacdo de proximidade e a emergéncia de similaridades, que ndo podemos ignorar entre

estas poéticas.

De acordo com Maria Estela Guedes, no seu estudo Herberto Hélder, poeta obscuro, a

mulher, na poesia herbertiana, ¢ vista como um encanto, pois:

A fascinagdo pela mulher, totalmente despojada de tragos individualizadores, significando
apenas o poder criador e alimentar, vem do facto de estar mais ligada do que o homem a terra,
ao concreto das coisas e aos fendmenos basicos da vida corporal, quer pelo contacto direto com
o sangue menstrual ou proveniente do parto, quer pelo aleitamento. A mulher estd muito
vinculada aos fendmenos organicos de natureza mais primaria, e o poeta sente-se atraido por eles
aponto de lhes homologar a criagdo poética. Deste modo, o momento posterior a gestagdo mental
do poema vai ser expresso pelo parto, normalmente oral. E surge entdo o aspeto mais fascinante
da obra relacionado com o parto poético: o poeta nunca assume a condi¢do de pai, sera sempre

a mde do corpo gerado na sua rede sanguinea. (Guedes, 2002:4)

De facto, o topos da mulher evidencia-se como estruturante nesta poética e, como a
autora refere, a figura feminina, «mais ligada que o homem a terra, ao concreto das
coisas e aos fendémenos basicos da vida corporaly, estabelece um pacto com o mundo
e revela-se criadora de vida, propiciadora de prazer e ponto de convergéncia das forgas
naturais e dos elementos, fogo e ar (masculinos), e terra e d4gua (femininos), que na sua
dualidade indiciam a presenca de dois géneros, sendo a mulher intemporal, a «Evay,
isto ¢, mae de vida, a responsavel pela continuidade da humanidade, ¢ o «Alfay e
«Omegay, o principio e o fim da humanidade, como podemos constatar no poema
«Fontey, no qual a exaltacao e o louvor a figura maternal ¢ cantada: «Ela ¢ a fonte. Eu

posso saber que ¢ / a grande fonte [...]» (Hélder, 2014:45).

Deste modo, a metafora da fonte o simbolo da mulher (mae), funciona para o poeta
como conceg¢do, gestacdo e parto do poema. Como salienta Catia Vieira, «A figura
feminina ¢ o elo que liga o poeta ao mundo concreto, ao mundo real e, também, ao

reino das palavras [...]» (op. cit.). Ha, pois, no poeta um elemento criativo e gestativo
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«femininoy», que o leva a criar e dar a luz o poema. A este respeito, Carvalho da Silva
salienta que, na poesia de Herberto Hélder, «[...] a mulher € o centro dessa «arte da
vertigemy, ¢ também ela que marca os elementos da natureza mais presentes € mais

significativos da poesia herbertiana.» (Silva, 2004:373)

Do mesmo modo, a mulher, na poesia fariana, ¢ apresentada como uma «fonte» de
vida, luz e alegria, apesar da morte, do sofrimento e da dor que expressa. E, também,
através da figura feminil, presente em versos como: «Comeca o tempo onde a mulher
comeca/ ¢ sua carne que do minuto obscuro e morto/ se devolve a luz.» (Hélder, op.
cit.,, p.23); DF «define» as mulheres com base na aspiracdo / desejo, porque, «As
mulheres aspiram a casa para dentro dos pulmdes» (P. 122) e, além disso,
transformam-se em «arvores cheias de ninhos» (v. 2), «Transformam-se em
escadas»(v. 7),«transformam-se em paisagens»(v. 8), «Transforma-se em pomares»
(v. 13) e, como o sujeito poético também afirma, «E geram continuamente.» (v. 13).
Neste sentido, podemos afirmar que a «mulher fariana», enquanto enigma e expressao
da condicdo humana, na sua ambiguidade de luz e sombra, mistério e revelagao,
geradora de vida e inspiradora do ato poético, ¢ devedora da «mulher herbertiana» em
aspetos como sejam a beleza da fecundidade, a fung@o protetora / maternal, e a energia
que desencadeia. No entanto, a diferenga entre estas «mulheres» nao podia ser maior,
porque se o sujeito poético no poema «Fonte» exalta a mulher, ao ponto de a considerar
«a chave, o segredo de todas as coisasy, isto ¢, como «chave hermenéutica» para a
compreensdo de toda a realidade humana (Vieira, id., ibid., ), o eu fariano, ao conceber,
primeiramente, a mulher a luz do intertexto biblico, como tal, ndo a diviniza (nem
demoniza), mas determina-lhe a origem e o sentido enquanto expressao do divino no
humano, logo po da terra e imago dei. O que a mulher tem de «sagrado» resulta na
sua origem e dire¢do para Deus, ndo apenas, como na poesia herbertiana, da sua
imersdo cosmica e energia natural. Digamos que a diferenca fundamental reside no
estatuto ontologico, ou seja, se para o sujeito poético de Colher na Boca a mulher ¢
uma forca da natureza, isto ¢, po da terra, para o eu que se manifesta na poesia fariana,
nos poemas que vamos analisar, além de ser natural (po da terra) a mulher é também

imago dei: para além da materialidade esta a espiritualidade.

Por conseguinte, as marcas vocabulares e a tematica herbertiana sobre a mulher
parecem ser evidentes nesta poesia; sdo de assinalar convergéncias textuais que

decorrem de uma aproximacgao entre os poetas no que diz respeito a capacidade de
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figuragdo da realidade, concisdo e sintese, que ambos revelam no seu trabalho sobre a
linguagem, a partir de um olhar atento sobre a realidade. No entender de Carvalho da
Silva, na poesia de Herberto Hélder «As mulheres sdo elementos da natureza que, na
sua essencialidade, lidam primariamente com elementos primordiais «terra», «fogo»,
«aguay e «am». [...]» (id., ibid.,). Também a «mulher farianay trabalha estes elementos
primordiais, nomeadamente a «terra» e o «ar», dada a sua «dupla» natureza de po da
terra e imago dei, o que lhe possibilita atingir a unidade da humanidade é, pois, essa
energia que a move, «E geram continuamente» (P.122) e assim alimentam e saciam os
filhos, apesar da incerteza e obscuridade da sua condigao, pois «A mae ¢ a festa sempre

em luto» (P. 123).

Iremos em seguida procurar tragar o perfil da «mulher fariana» seguindo um percurso
que nos vai levar desde «Eva» (P. 410) e outras mulheres biblicas, até¢ & mulher ideal
(P. 158), a mulher virtuosa, conforme o livro de Provérbios (31:10-31), observando,
ao longo desta reflexdo, a mulher enquanto crianca, filha, esposa, mae, amante,
expressao materna do divino, e epifania do amor. A «mulher fariana» tem nome ¢
«Sara» (P. 149), «Agar» (P. 150), «Sarepta» (P. 153), «Raquel» (P. 160), e outras,
como «As mulheres dos pescadores» (P. 416), «Naiade» (P. 381) e «Santa Teresa do

menino Jesus» (P. 227).

De facto, o sujeito poético fariano acolhe, recria e sintetiza, em retratos poéticos, varios

tipos de mulher e comunica-nos, como no caso do poema «Elogio da Mulher» (P. 158),

assim como outros poemas, onde a mulher surge como tema principal, sendo, por isso,

também eles, exemplos que representam a mulher vista na sua humanidade e na sua

vocagdo para a divindade; (e na sua vocagdo para a santidade) tal como o homem, a

mulher é imago dei e po da terra. A igualdade e dignidade do homem ¢ da mulher

assentam num principio fundamental: a imago dei. Esta imagem e semelhanca com o

transcendente revelado nos textos biblicos s6 se torna possivel, precisamente, enquanto

homem e mulher sdo pensados como as duas facetas de uma tinica humanidade.
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4.3. Mulher Eva (maedevida)

De acordo com o texto biblico,'®? a mulher foi criada a partir do homem e o homem s6
existe porque nasce da mulher. A humanidade € possivel na complementaridade e unidade
dos dois: Homem / Mulher. Para além das diferengas a nivel fisioldgico, bioldgico e
psicologico, existe uma igualdade espiritual e moral que se traduz numa mesma e inica
humanidade: os dois «s@o uma sé carney, isto €, a igualdade entre homem e mulher reside
na afirmacdo biblica, segundo a qual sdo imago dei e po da terra. Antes de serem homem
ou mulher, sio Humanidade. A imagem de Deus inscrita no Homem ¢, como afirma Pierre

Debergé no seu estudo, uma marca fundamental nos textos biblicos, porque:

[...] desde a sua criagdo, a humanidade carrega consigo simultaneamente uma unidade e uma
diferenca; assim, cada sexo necessariamente deve estar em relagdo com o outro. Por
consequéncia, para serem plenamente imagens e semelhanga de Deus, o homem e a mulher
devem acolher a unidade que precede sua distingdo e a diferenca que os faz ser um com o outro
e um pelo outro. «[...] Isso ¢é tdo surpreendente, que a Biblia ndo para de repetir que Deus néo ¢
nem “macho” nem “fémea”. Essa € uma das grandes caracteristicas do pensamento biblico, que,
dessa forma, se diferencia das correntes religiosas da época, com suas divindades sexuadas. Ao
afirmar que o homem e a mulher, na sua diferenciag@o sexual, sdo imagem(ns) e semelhanca(s)
de Deus, a Biblia reconhece que, de um lado, a sexualidade nao pertence ao ser de Deus, mas de
outro, ¢é parte essencial do seu projeto em relag@o a Criagdo. Mais ainda: ela ¢ como um espelho
de uma realidade que estd em Deus, mas que sé se pode compreender de maneira imperfeita.

(Debergé, 2011:29)

A dualidade homem-mulher €, na historia do pensamento biblico, uma constante que
se manifesta em «Adao-Eva» e nos seus descendentes. Os pares Abrado-Sara, [saque-
-Rebeca, Jaco-Raquel e outros patriarcas e matriarcas, que se inscrevem na historia
biblica, surgem como modelos e arquétipos do que significa ser homem e mulher, na
relacdo com a divindade e com os demais seres humanos, o que vai culminar com a
afirmacao do apostolo Paulo, na epistola aos Gdalatas (3:28), segundo qual: «Em Cristo
ndo existe mais homem ou mulher.» Iguais em dignidade, diferentes em fungdes e

complementares em termos sociais e reprodutivos, sdo participantes na criacdo e

82 Como vimos a proposito da criagdo de Addo, o primeiro livro da BH deixa claro,« n"wx12 Bereshit /
Génesis 2.23: / DRI=0PY WORA 2 WK X1P° NRTY Lezot ikre isha ki meish lakacha-zot. / Chama-la-ei de Isha
(mulher) porque do Ish (homem) esta foi tomada”. Segundo a tradi¢do judaica, a palavra (WX esh fogo)
recebe a primeira letra do nome de Deus: (*iod 1) e forma a expressdo (°X ish) para representar o “adam”
recém animado pelo sopro da vida. Em seguida, a palavra (X esh / fogo) recebe a ultima letra do nome
divino: (77 he) e cria a forma feminina 7wX (ishd) para nominar a criatura recém extraida da carne de
“adam”.»
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evolugdo espiritual em direcdo a transcendéncia, de modo a superarem egoismos €
construirem a sintese da humanidade, enquanto po da terra e imago dei. Esta parece
ser a base ideoldgica e teoldgica a partir da qual o discurso poético sobre a mulher, no

contexto da teopoética fariana, se ird desenvolver.

Com efeito, ao longo dos livros que constituem esta poesia, um dos elementos de presenca
assidua ¢ o lexema «mulher», repetido (em 76 ocorréncias), o que pde em evidéncia a
preocupacao do poeta com este fopos no seu discurso lirico. A mulher ¢ assim, no plano
simbolico e textual, uma presenca constante e um elemento importante na estruturacdo e
na construcao de uma poética da condi¢do humana, nomeadamente na meditagcdo sobre
as figuras biblicas que emergem de alguns poemas, poemas esses que devemos ler com

redobrada atengao.

Da «Eva biblica» a «mulher ideal», a nossa leitura vai passar por algumas figuras tipicas
que nos ajudam a tracar um perfil teopoético que poderd ser um contributo para nos ajudar
a desconstruir preconceitos, e a «derrubar» barreiras que continuam instaladas na nossa
sociedade. No plano existencial, como no literario, muitas vezes a mulher ¢ vista como
um ser secundario; esta poesia e a correspondente teopoética, de modo claro e inequivoco
colocam a mulher no seu devido lugar. Vamos comecar por dois poemas: «Eva» (P. 410)
e «Mulher» (P. 403) E hoje pacifico, entre os especialistas, que no nosso passado mais
remoto, independentemente da escola teolodgica, filosofica ou cientifica em que se filiem,
que existiu no passado da humanidade uma «Evay, seja qual for o significado que este
nome represente. Para a revelacdo biblica, trata-se da primeira mulher, e sendo essa a
imagem com a qual esta poesia trabalha, ¢ com esta figura biblica que temos de tratar ao
lermos e tentarmos interpretar. Como referido, estes poemas: estes poemas, «Evay (P.410)

e «Mulher» (P. 403):

EVA MULHER
Nao chores Eva. Antes da noite
Repara que sem nome Bruniras os montes

A alegria ndo pode chamar-te do fundo dos dias
Longos da grande tristeza. Bordaras a chuva

Teceras o tempo
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Deram-te um nome.

A vida agora ja pode chamar-te Com as tuas lagrimas
A morte ja pode chamar-te Lavaras o vento
Alegra-te 6 Eva sorri. (P. 403)

Nao chores Eva o teu nome
Tém nomes os barcos as flores
E apenas os nomes nos restam

Tudo o mais ¢ levado ao partir.

Nao chores Eva.

Os teus filhos sob o sol vao cantar-te
E o teu nome sera o seu grito

De esperanca maior e de luz.

(P. 410)

Estes poemas encontram-se num dos livros, chamados da «juventude», denominado Casa
dos Ceifeiros (CF); este volume ¢ portador de poemas que ja anunciavam uma voz poética
singular. De acordo com nota inserida pela editora: «A primeira edi¢cdo deste livro foi
publicada, com o nome de autor Daniel Augusto, pela Associacdo de Estudantes da
Faculdade de Teologia do Porto, 1993.» Constituido por 36 poemas, foi o primeiro livro
de poesia publicado por Daniel Faria. Os dois poemas do livro sdo coincidentes na sua
destinataria, isto ¢, a mulher genericamente considerada, seja ela «Eva», ou

simplesmente, «Mulher».

Esta mulher que aqui consideramos constitui matéria fundamental dos dois poemas,
aparecendo claramente definida como aquela mulher «mal situada», no contexto de uma
existéncia dificil, dolorosa e complexa. No entanto, existe esperanca e possibilidade de

um dia melhor num futuro desconhecido. Comecemos com «Evay.

Todo o poema se estrutura em torno de uma figura-modelo, de acordo com a tradigdo

judaico-crista, que se vai atualizando historicamente nas mulheres que experimentam o
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sofrimento, os desafios e dilemas do existir. «Eva» ¢ um nome e um locus a que nenhum
humano (homem ou mulher) consegue escapar. Todos os seres humanos necessitam de
uma mae; cada um de n6s depende(u) de uma mulher para viver e sobreviver; «Eva» ¢ a
«Mulher», essa mulher que a poesia fariana exalta e reconhece como «plantay cujas raizes

se prolongam até ao nosso tempo; nos, os «seus filhos», vamos canta-la.

Com efeito, ao longo do poema «Eva», como ¢é pratica reiterada deste sujeito poético,
verifica-se uma construcdo anaforica: «Nao chores Evay»; verificamos, com este
procedimento, que nos remete para um presente real continuo. Através do nome «Evay,
que da titulo ao poema, e que o sujeito poético identifica como destinataria do seu apelo
a adogdo da esperanca «messianica», ¢ enunciado um juizo de valor sobre a humana
condi¢do, na sua dimensdo feminina. O choro que acompanha a dor, as lagrimas que as
mulheres derramaram ao longo dos milénios, em consequéncia de sofrimento, guerras e
conflitos de toda a ordem, provocados, geralmente, por homens, sdo simbolizados neste
nome. A luta entre o bem ¢ o mal, a dialética vida-morte, e 0s sentimentos e emogdes
vivenciados pelas «filhas» de Eva, estdo referidos neste poema como expressao da
ambiguidade humana. Disto mesmo dé testemunho o poema «O Menino» (P, 428). Neste
texto, a mae (mulher) sofre a agressao do filho: «O menino apunhalou sua maey, (v.1), e
de tal modo ¢ culpado/ responsavel, que «transporta os cabelos da mae» como troféu:
«Por trazer presos a cintura/ Os cabelos de sua mae» (v. 5-6). Se no Génesis (4:8), Caim
mata Abel, neste poema o filho mata a mie. O drama da humanidade adensa-se, a
violéncia chamada doméstica ¢ algo que nem os poetas podem ignorar; quando Eva (P.
410) chora, nao ¢ apenas por provar o «fruto do bem e do maly, resultando o seu choro
também de um paradoxo «inexplicavel»: filhos da mulher sdo capazes de assassinar a

mae.

A identidade e o estatuto desta «Eva» podem ser objeto de algumas consideragoes, de
carater especulativo: quem é esta «Eva»? E a «Eva» do Génesis? E a «Eva» mulher-mae?
Como ja afirmamos, parece-nos que o sujeito poético pretende reconhecer na biblica
«Eva» a dimensdo simbolica da figura feminina e o paradigma da humanidade na sua

faceta de po da terra e imago dei.
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A tonica do poema, no entanto, procura salientar a faceta mais dolorosa e sofrida da
mulher: «Eva» chorava e o choro de «Eva» é o choro de mulher! «Eva» é nome'®* de
mulher, ¢ nome de vida, por isso, justamente porque tem nome de vida, «a vida agora ja
pode chamar-te» «Evay; por isso, o poeta, nesta exortacao, dirigindo-se a «Evay, diz-lhe:
«alegra-te Eva sorri»; e trés vezes afirma «nao chores Evay, e acrescenta, «ndo chores
Eva o teu nome». Uma possivel interpretacdo, mais consentdnea com este trabalho
poético, ¢ aquela que vé a «Eva» do poema como a «Mulher» que atravessa esta obra
poética, como ja assinalamos acima, e que representa a «Mulher» enquanto humanidade

que anseia por um lugar e um tempo «Onde seja possivel uma sombra maior» (P. 126).

Hé aqui, neste poema, sinais, prentiincios de outras tematicas, como sejam a tematica da
morte e da saudade de Deus: «apenas os nomes nos restam tudo mais ¢ levado ao partir».
E uma alusdo clara a condigio humana, aquela situago-limite frente a qual o ser humano
ndo encontra (a) resposta. Quando partimos, nada mais nos resta, ¢ nada fica de nos;
apenas e tdo s6 0 nome; mas o nome, se tivermos em aten¢ao a matriz judaica, ¢ a pessoa,
por isso nao ha pessoa sem nome, € o nome nao apenas identifica a pessoa, ndo apenas
designa a pessoa, o nome ¢ a pessoa. Logo o nome ¢, nesta poética, a luz da
intertextualidade biblica, aquela a partir da qual o sujeito poético constrdi parte

substancial da sua poesia, um fopos fundamental, isto é, «Eva», a «Mulher».

Eva ¢ a «mae da viday, é aquela que os «filhos vao cantar», € portadora de um nome que
singulariza o «grito dos seus filhos»; «Eva» ¢ um grito de esperanga e ¢ um «grito de
luz». E este o conceito estruturante do trabalho poético sobre a tematica da mulher deste

sujeito lirico, cuja voz se faz ouvir nos «Homens que sao como lugares mal situados».

Podemos, de facto, considerar o poema «Eva» como o paradigma poético a partir do qual
o poeta vai desenvolver a sua estética sobre a condi¢do humana, no feminino, por duas
razdes principais: em primeiro lugar, trata-se de um poema inaugural no seu percurso
poético e, em segundo lugar, a par do poema «Mulher» que também integra o livro Casa

dos Ceifeiros, institui um «programa pedagogico» sobre o universo feminino.

83 Como vimos, «Eva» 717, (Havva) que significa «vivente», é nome que designa a primeira mulher que,
de acordo com a BH (Génesis, 2:21-23), ndo foi modelada diretamente do po da terra, mas criada a partir
do homem. A mulher °¥ (ishshah) é apresentada como «coroa» da criagdo do homem, como homem ¢
«coroa» da cria¢do da natureza.
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Efetivamente, no poema «Evay, o sujeito poético reafirma o poder da poesia para nomear
os seres, as coisas € as palavras. O poeta-profeta ¢ portador da mensagem sagrada que
anuncia a redencdo da humana condi¢ao e, com a consciéncia messianica, realiza o seu
ato através do anuncio da «semente da mulher». A singularidade do seu grito ¢ reforgada
pela presenca da anafora «Nao chores», e pelo «nome» que gerou os «nomes» que

permanecem, depois de todos os «filhos de Evay partirem para a eternidade.

Se ela ¢ «mae de viday, € natural que o seu nome evoque a vida que ira transmitir aos
seus descendentes. «Sem nome /A alegria ndo pode chamar-te do fundo dos dias» (v. 3)
O poder de nomeagdo, dado a Adao, vai ser instrumento que ird processar a metamorfose
do nome «Evay, nos nomes das suas «filhas» e dos seus «filhos» que, s6 entdo, poderdo

«sob o sol», cantar e gritar o nome da sua mae «Evay.

O ato de nomear, prerrogativa divina comunicada a Adao, € o gesto que permite designar
objetos, situagdes, sentimentos e palavras; mais importante do que as palavras e as coisas,
sdo as pessoas. As estrelas, os planetas, os animais terrestres e maritimos, as aves do céu,
os rios as montanhas, e tudo o resto, foram nomeados por Addo. No entanto, como s6
«Eva» ¢ «carne da sua carne» e «osso dos seus ossos», a nomeagao de «Eva» nao foi
possivel; no encontro com os outros seres do Eden, em nenhum Addo descobriu o

«espelho de si», nem a possibilidade de uma comunica¢ido e comunhao.

O nome ¢ o «elo» mais importante que torna possivel a comunicagdo entre os «filhos de
Adao». O nome permite identificar, definir, caracterizar os seres, bem como qualificar e

quantificar a realidade. E este processo de nomeagdo que esta na origem da poesia.

O sujeito poético reconhece a condigdo decadente e mortal dos «filhos de Evay»: a vida do
homem (e da mulher) situa-se entre dois momentos fundamentais: o nascimento € a morte.
«Evay» ¢ nome de esperancga, confianca e vitoria da vida; «Eva» ¢ «mae de vida» que, no
contraste entre choro e sorriso, tristeza e alegria, escuriddo e luz, «brilha» na
temporalidade como veiculo que supera, com «alegria», o «fundo dos dias / Longos da

grande tristeza.» (v. 3-4).

Ao transmutar o nome «Evay, o sujeito poético transforma-o em origem de todas as
mulheres, até se fixar naquela «filha» que ¢ nomeada como «bem-aventurada», ¢ «bem
ditada» entre as mulheres, como enunciado no Magnificat: «Mae da nova humanidade».

Ao situar os filhos(as) de «Evay», numa construcdo hiperbolica, remetendo-os para a luz
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e o calor do «sol», o sujeito poético confia no nome que «sera o seu grito / De esperanga

maior e de luz.»

Na «defini¢ao» de mulher, o eu lirico necessita, ao tracar o retrato feminino, de visitar
lugares e situagdes onde o elemento feminino se manifesta de modo singular. A
ascendéncia, a fecundidade, a juventude, o casamento, o trabalho, a maternidade, a
sexualidade, os sentimentos amorosos, a presenga fisica, os gestos femininos, a
experiéncia religiosa, o espago citadino e o rural, o perfil biblico, a violéncia fisica e
psicolédgica sofrida, os maus tratos no seio da familia, e muitos outros aspetos que seria
cansativo enumerar, sdo representados em varios poemas que se encontram disseminados

no volume Poesia.

Neste estudo, sem pretendermos desenvolver uma abordagem exaustiva dos aspetos
referidos, vamos identificar aqueles que nos parecem mais representativos deste discurso
poético sobre o fendmeno feminino; reconhecendo nos a presenca do texto biblico no
enunciado dos poemas, a partir da construgdo de imagens que o sujeito poético pretende
transmitir aos seus leitores, vamos observar o «perfil» feminino que emergem de alguns

poemas, além dos dois que ja analisamos.

No contexto do perfil tragado, compreendemos que sdo elas que «esfregam o soalhoy (P.
60), isto ¢, ndo ¢ apenas o esfor¢o provocado pela limpeza da casa de familia, ¢ também
o facto de trabalharem o «soalho», ou seja, ndo basta limparem a madeira das casas,
desenvolvem o seu trabalho no solo, no «po», ao nivel da «terra» elas fazem o que os
homens ndo querem fazer. Se tivermos em atencdo a raiz de solaciilu-, diminutivo de
solum («soloy»), somos remetidos, simbolicamente para o nivel social e econdmico que
acompanha muitas mulheres; durante milénios, e ainda hoje em muitos lugares do mundo
¢ essa a localizagdo das mulheres, na base da pirdmide social, sem direitos nem
reconhecimento dos seus papéis fundamentais como «filhas de Evay, geradoras de vida e

construtoras do futuro da humanidade.

Como ja tivemos oportunidade de observar, o universo poético fariano amplia-se e
aprofunda-se, no que respeita a representacdo poética da condicdo humana, ao encarar o
ser humano na sua dupla existéncia de homem-mulher. Os «Homens» surgem geralmente
«mal situados», nos mecanismos da vida, e as mulheres bem / mal «situadas» como
«teares dentro da vida» (P. 158). E possivel (e legitimo) considerar a poética sobre a

mulher assente na figura biblica da mulher ideal, conforme o livro biblico de Provérbios
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(31:14), como teremos oportunidade de ver mais a frente neste estudo. E provavel que
este procedimento permita ao poeta construir ¢ consolidar um discurso poético sobre a
mulher, veiculado a uma cosmovisdo de natureza estética e teologica assente na matriz
ontoldgica que orienta o poeta: o ser divino esta refletido nos seres humanos. A mulher
¢, estética e eticamente, uma das facetas da autenticidade da epifania do divino. Esta
poética do compromisso com os homens (e mulheres) permite aos leitores perscrutar e
interrogar o sentir e existir humanos, a partir de um codigo ético e espiritual milenar que

se exterioriza em metaforas, alegorias, parabolas e sabedoria de experiéncia feita.

Nestes poemas, a Mulher ndo ¢ personificada, nem na figura da Virgem Maria, nem em
Maria Madalena. A mulher tradicionalmente representada na literatura surge, de modo
geral, como um estereotipo marcado por uma bipolaridade irredutivel: fragil-forte;
divina-diabdlica; pura-impura, etc. Entre a sublime espiritualidade e a fatal carnalidade,
a mulher ¢, muitas vezes, considerada a «fonte do pecado» e a origem dos males que

atingem a humanidade.

Sendo esta poética inspirada e construida no horizonte cultural, ideoldgico e teoldgico
predominantemente fundado no ambito da tradicao judaico-cristd, onde as praticas de
machismo e até de misoginia sdo historicamente acentuadas, ndo estard comprometida
com a cosmovisdo que decorre do modelo tradicional, patriarcal, que ensina a
subordina¢ao da mulher ¢ defende a sua «natureza inferior» ao homem? Que «mulher» é
esta mulher? Nao sera despiciendo fazermos um breve percurso historico em relagao ao
estatuto da mulher no ocidente, antes de nos debrugarmos mais detalhadamente sobre os

poemas nos quais o sujeito poético canta a mulher.

Sem nos alongarmos muito em referéncias historicas, se tivermos em atengdo a
compreensdo medieval da mulher, constatamos que esta surge como ser ideal e inspirador
de virtudes. Por isso, ja os trovadores viam a mulher, ndo como a fonte de todo o mal e
do pecado, mas como alguém que merecia veneragdo. Apesar das suas fraquezas, a mulher
¢ uma constante motivacdo para o crescimento espiritual ¢ moral do homem. A este

proposito, no seu estudo Love — A History, afirma o filésofo americano Simon May:

Com efeito, mesmo que ndo seja conscientemente, os trovadores desafiam uma visdo
secular da mulher como tentadora, que conduz os homens ao pecado, segundo o modelo de
Eva e Addo: uma visdo da mulher como caminho para a iniquidade e porta de entrada do

diabo. (op. cit., p. 171)
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Os estudos sobre a mulher, o seu estatuto e condi¢do no ambito da Sagrada Escritura e
no contexto da tradi¢cdo judaica e cristd, continuam a suscitar intenso debate e polémica
permanente. Como outros temas de natureza estruturante (e fraturante), sdo variadas as
posicdes, opinides e conclusdes. Dependendo da orientagdo teoldgica e da linha
hermenéutica adotadas o trabalho exegético sobre os textos biblicos vai permitir a adogao
de uma compreensdo que, por sua vez, vai determinar uma especifica «visao biblica» da
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mulher **. A bibliografia sobre este importante assunto ¢ imensa.

No entanto, a luz dos textos biblicos ndo parece existir autorizacdo para as gritantes

descrimina¢io e rejeicdo da condi¢io feminina!®

; baseada numa interpretagao
hermenéutica misdgina e com uma mentalidade machista, decorrente de uma tradi¢ao
patriarcal, a sociedade biblica do tempo de Jesus de Nazaré era profundamente injusta
para com as mulheres. Nao eram esses o ensino e a pratica do Nazareno, e dos seus

discipulos como podemos constatar nos Evangelhos e nas Cartas Apostolicas.

Chegamos ao NT e verificamos que, ndo obstante a dificuldade que os homens revelam
em aceitarem as mulheres em grupos onde, em principio, s6 poderiam estar homens, estas
impdem-se de maneira decisiva. O cantico de Maria de Nazar¢, mae de Jesus, ¢ um
poderoso testemunho da mudanca de paradigma, que vai influenciar de forma

preponderante a historia espiritual do Ocidente.

Com efeito, da leitura dos Evangelhos, e sem muito esforco interpretativo, parece claro

que a atitude de Jesus para com as mulheres diverge claramente da mentalidade e das

184para os estudiosos Odalberto Domingos Casonatto € Rosalir Viebrantz, a mulher na sociedade judaica
nos tempos de Jesus de Nazaré era: «Geralmente sem nome, pertencente ao pai; depois do casamento
propriedade do marido, ele governava como senhor absoluto; sem autonomia, ndo era nem contada entre
os habitantes; se estéril, era relegada ou substituida, pela escrava; a sua participagdo era passiva somente
para procriagdo; convivia com a poligamia do marido, sem poder reclamar, pois a poligamia era aceita. A
mulher era marginalizada pelo simples fato de ser mulher. Vivia no siléncio e na obscuridade. Ndo era
elencada como participe da sociedade. Ela so6 estava sujeita aos mandamentos da Lei»
http://www.abiblia.org/ver.php?id=1623&id_autor=66&id_utente=&caso=artigos Acesso a 18-07-17.

185 Como referem ainda os autores «: [...] os textos do VT ensinam que a mulher é um elemento
fundamental na organizacdo da sociedade judaica. No Antigo Testamento encontramos muitas mulheres
exercendo forte lideranca. Elas envolviam-se com a defesa, permanéncia e a formagao da consciéncia do
povo hebreu. As mulheres estdo presentes onde a vida esta fragilizada e ameagada. O riso de Sara, no livro
do Génesis nos revela sua participagdo na constituicdo do povo ao gerar um filho. Os canticos de Miriam,
Débora e Ana revelam a alegria da mulher, fazendo sua parte na histdria da salvacdo. Rute é o exemplo de
solidariedade da mulher oprimida. As parteiras no Egito, com coragem e astlicia tramam um novo projeto
de sociedade. Nesta nova sociedade a vida deve ser defendida e preservada. Jael ¢ Judite sdo exemplos de
firmeza na luta de resisténcia. Ester com determinagdo expde a propria vida pela salvagdo de seu povo. A
mée dos Macabeus da testemunho de fé e foi fiel ao Projeto de Javé. Outras grandes profetizas como Débora
e Hulda ndo podemos esquecer. A tradigdo de fé em Israel tem marcas da atuagdo feminina. L& onde a
capacidade de resisténcia do povo parecia se esgotar, sempre aparece uma mulher forte.» (op., cit.)
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praticas dominantes na sua época histérica. A Mulher, tal como o Homem, ¢ criacao de
Deus e ¢ um ser igual aquele em dignidade e direitos. Neste sentido se pronuncia o tedlogo

alemdo Hans Kung, quando afirma:

Tendo em conta o estado atual das pesquisas, ja ndo subsiste a minima duvida de que ndo s6 no
circulo dos discipulos de Jesus, mas na comunidade primitiva como tal, algumas mulheres
desempenharam um papel nitidamente mais importante do que aparece diretamente nas fontes

neotestamentaria. (Kung, 1994:91)

Com Jesus de Nazar¢, a perspetiva sobre a mulher vai mudar de modo radical. Dessa
mudan¢a dao conta os textos dos Evangelhos, em especial os sindticos, ao nos
apresentarem um mestre em Israel que considera e trata discipulos e discipulas a0 mesmo
nivel de exigéncia e compromisso. Jesus chama as mulheres: no caso do seu discipulado,
ha uma chamada por parte dele, isto €, o mestre toma a iniciativa, costume diferente de
outros fildsofos e rabinos. Jesus rompe as discriminagdes e chama os «impurosy», como o
publicano Levi, zelotes, como Simeao, e mulheres como Maria Madalena, Maria mae de

Tiago, e Salomé.

Estudiosos do Novo Testamento, independentemente da filiagdo teoldgica, chamam a
atencdo para a mentalidade dominante no contexto histérico-cultural da palestina do I
século e a mudanca proposta nos Evangelhos. Entre estes, ¢ de referir Nicholas Thomas

Wright, segundo o qual:

«[...] noés precisamos dar grande énfase ao fato de que todos os quatro evangelistas, mais
especialmente Jodo, guardam o testemunho das mulheres, especialmente Maria Madalena, em primeiro
plano, em seus relatos da Pascoa. E para essas mulheres, e particularmente para Maria, que o Senhor
Ressuscitado confia as boas novas, ndo para os apdstolos masculinos. [...] Se, como Paulo, nés
considerassemos “o apostolado” como basicamente constituido pelas testemunhas da Ressurrei¢ao, Maria
Madalena € “a apostola dos apdstolos”, o que, inclusive, alguns tedlogos romanos assim ja se referiram

sobre ela.» (Wright, 2006)!

A medida que vamos conhecendo melhor o contexto histérico-cultural judaico do

primeiro século, mais clara fica a «revolugdo evangélica» que nele teve lugar. Como era

18 Excerto de um documento intitulado «Mulheres no episcopado: uma resposta ao cardeal Kasper», por
Tom Wright, Bispo de Durham e David Stancliffe, Bispo de Salisbury, publicado em julho de 2006.
Documento in: http://www.regiaol.ieab.org.br/rps/teologico/mulheres_no_episcopado.pdf. Acesso a 18
de junho 2018.
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possivel um mestre de Israel, um rabino, falar a s6s com mulheres, aceita-las no seu grupo

de discipulos, aceitar o seu apoio econémico e companhia permanente?'®’

O modo singular como a mulher ¢ representada no NT, foi objeto de estudos recentes que
nos ddo conta da relevancia e da presenga feminina na comunidade primitiva. De referir,
entre outros, o texto de Alexandre Junior, para quem: «[...] os evangelhos refletem uma
mudanga radical de mentalidade que sugere a instauragdo de uma nova ordem fundada no

principio da igualdade em termos totalmente inesperados para a época.» (Junior,

2007:13).

No estudo Jesus e as mulheres de seu tempo, de Eliezer Lucena, este estudioso dd-nos
conta da mentalidade religiosa dos tempos em que Jesus de Nazaré viveu. Com efeito,
uma tradicao judaica corrente no século I, repetida diariamente pelos religiosos fariseus
e outros religiosos deste tempo, levava os homens a proferirem a seguinte oragao:
«Bendito sejas Tu Eterno, nosso Deus, que ndo me fizeste goym (gentio). Bendito sejas
Tu Eterno, nosso Deus, que ndo me fizeste mulher. Bendito sejas Tu Eterno, nosso Deus,

que ndo me fizeste escravo.» De acordo com Lucena:

«[...] O Rabi Yehuda explica o porqué da oracdo: Bendito sejas Tu Eterno, nosso Deus, que ndo
me fizeste goym (gentio): porque todas as nagdes diante dele sdo como nada (Is. 40:17). Bendito
sejas Tu Eterno, nosso Deus, que ndo me fizeste mulher: porque a mulher ndo estd obrigada a
cumprir os mandamentos. Bendito sejas Tu Eterno, nosso Deus, que ndo me fizeste escravo ou

ignorante: porque o escravo e ignorante nao se envergonha de pecar.» (Lucena, 2016:10)

No hebraico, a lingua em que foi escrito o Antigo Testamento, as palavras piedoso
(hassid), justo (tzadic) e santo (kadosh) ndo possuem forma feminina, ou seja, a mulher
era praticamente excluida da vida religiosa na sociedade judaica na época de Jesus. Até

hoje o judeu recita trés vezes ao dia a seguinte oracdo: «Baruch ata Adonai Elohénu

87 No estudo intitulado «A mulher na religido judaica (periodo biblico: primeiro e segundo templos)»,
Sérgio Feldman refere-se a dois periodos principais, no contexto do mundo biblico: o periodo do primeiro
templo (933 a 586 a.c.) e o do segundo templo (589 a 70 d.c.). Segundo o referido autor, «O periodo biblico
se iniciou com habitos e costumes que privilegiaram a participagao publica da mulher em cerimonias e na
religido judaica. Na sociedade tradicional (patriarcal e rural), ha relativa liberdade da mulher. [...] O exilio
(583-5306) e as transformagdes sociais que se seguem acentuam um processo, lento e gradual, de exclusdo
das mulheres da vida publica e dos rituais religiosos praticados.» (op. cit. pp. 265-266) Na sociedade judaica
do primeiro século, no tempo historico de Jesus de Nazaré, era esta a situagdo da mulher.
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Meélech Hoaolam, Sheld Asséani Ishay». Bendito sejas tu, Eterno, nosso Elohim, rei do

universo, que ndo me fizeste mulher. (/d.,ibid, p. 10)

A contradicao entre os textos biblicos sobre a criagdo da mulher e o seu papel e fungdes,
e a préatica institucionalizada por parte da sociedade judaica, e as suas ramificacdes até
aos nossos dias, apesar de toda a evolucao histdrico-social nos ultimos séculos, parece

indiscutivel. Como Sérgio Feldman, autor ja referido, afirma:

Dessa forma se compara, de maneira indireta e simbolica, a mulher com os idélatras e com os
escravos. Isso gerou muita polémica entre os sabios, pois, pela visdo humanista do Judaismo, os
ateus, os idolatras e os escravos seriam criaturas de Deus [...] Assim o homem deveria ser o
provedor do sustento e preservador ativo da Tord e dos valores religiosos; a mulher seria a
preservadora do lar, cuidando dos filhos e de sua educagdo, dos alimentos e das roupas. Livre dos
deveres arduos dos preceitos positivos, as mulheres cuidariam das arduas e sagradas tarefas do lar
e da educacdo. Explicacdo feita, ainda se mantém a impressdo de que a béngdo designa certa

inferioridade para a mulher. (Feldman, 2000:3)

Para os autores do livro 4 Vida quotidiana nos tempos biblicos, a condi¢do da mulher ndo

era a ideal, por isso:

E justo dizer que o Israel biblico achava que os homens eram mais importantes do que as mulheres.
O pai ou 0 homem mais idoso da familia tomava as decisdes que afetavam todo o grupo familiar,
ao passo que as mulheres tinham muito pouco que dizer sobre elas. Esta forma patriarcal (centrada
no pai) de vida em familia determinava como as mulheres eram tratadas em Israel. (Merril, J.P e
W.W.J, 1988:16)

Este excurso pelos textos biblicos, e algumas opinides esclarecidas de seus estudiosos,
podera ajudar-nos na nossa leitura e interpretagao dos textos poéticos farianos, dada a sua
conhecida proximidade com a tradigdo biblica. Com este pressuposto em vista,
debrucemo-nos sobre o poema «Mulher». Vamos tentar, seguidamente, demonstrar como
a vertente por nds designada «condi¢do humana feminina» em Daniel Faria se constrdi e

desenvolve nesta poesia.

Voltemos entdo, ao poema intitulado «Mulher» (P. 403). Como podemos constatar, a
mulher ¢ a substancia e a destinataria primdria deste poema; sendo assim, a mulher na sua
circunstancia espiritual, social, economica e cultural, presente noutros poemas sera
relevante? Se consideramos a mulher como a outra faceta de uma humanidade tinica, com
dois géneros que constituem o «Adamy», como parece ser a posi¢do do poeta, a mulher

que emerge desta poesia ¢ sempre na sua condi¢do humana, independentemente da sua
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circunstancia histdrica e de ser ou ndo designada por um nome. A mulher, as mulheres,
de que se ocupa esta poesia ¢ sempre a mulher enquanto «filha de Eva», quaisquer que
sejam as fases do seu percurso: menina, jovem, mae, esposa, idosa, santa, pecadora ou

outra condi¢do existencial ou social.

Com efeito, o poema «Mulher» (P. 403) evidencia a atitude de um sujeito que assume um
discurso consolador. Este poema reenvia-nos para o poema «Evay, cuja leitura, em nossa
opinido, deve ser conjugada com este. Ha aqui uma progressao semantica, uma gradagao
crescente: o processo de transformacdo e salvagdo da mulher ¢ um dado irreversivel, se
ela agir de acordo com o objetivo estabelecido: «esmagara a cabega da serpente», como

ensina Génesis (3:15).

Ao marcar o inicio do poema com o advérbio de tempo «Antes», remetendo para um
«depois» que vird pela acdo continuada da mulher, o sujeito visa levar os leitores a
perceberem a presenga de «Eva» na «construcao» da humanidade, ndo apenas no sentido
biologico do termo, mas num plano mais abrangente, que envolve a humanidade em

termos éticos, espirituais e existenciais.

«Antes da noitey, isto €, apesar da ignorancia, obscuridade, escuridao e sofrimento que a
historia humana comporta, em especial para com as mulheres em todas as épocas, s6 a
mulher consegue, pela sua originalidade e capacidade inventiva, limpar, dar beleza e

tornar magnifico e notavel o que sem ela ndo tinha nem brilho, nem aparéncia.

Dai as construcdes hiperbodlicas: «Brunirds os montesy, «Bordaras a chuva / Teceras o
tempo» e «Lavaras o vento» sugerem um efeito, cuja énfase visa, precisamente, exaltar a
mulher desprezada, esquecida e discriminada na sua situagdo historico-social. A
esperanca da sua redencdo e transformacao € prometida e acontecera «Antes da noite»,
isto ¢, as trevas da ignorancia, a escuriddo da morte espiritual que se abatem sobre a
humanidade ndo podem impedir a mulher de vencer os obstaculos que se interpdem entre

ela e o futuro utdpico que a espera.

Por conseguinte, a escuriddao que a imagem da «noite» revela serd vencida pela acdo da
mulher que, ao agir sobre as dificuldades e oposi¢des, que a metadfora «montes» nos
comunica, podera, de seguida, contornar outros elementos ndo menos dificeis, como sao
as «lagrimas», que simbolizam a dor e o sofrimento que terd que enfrentar. Contudo, ndo

pode desanimar.
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Através da mulher, o sujeito poético procura encontrar a realidade profunda da vida
humana e enfrentar as suas limitacdes e contradi¢des. Do micro cosmo «mulher», para o
macro cosmo, «universo divino», o sujeito consegue animar e dar esperanga ao evocar e
chamar a mulher. Ela vai ultrapassar dificuldades superando oposi¢des de variada
natureza. A «Mulher» vai criar abundancia de «adornos e enfeites», ja que ela ¢

especialista em produzir beleza, sensibilidade e carinho.

Em conclusdo, como consequéncia da atividade criadora da mulher, a histéria da
humanidade tem sentido e pode ser construida com elementos que dignificam o ser
humano, e por isso a sua operacao transformante: «Tecerds o tempo»; no entanto, este
processo, apesar de irreversivel, custara muito choro, suor e dor, pois «Com as tuas
lagrimas / Lavaras o vento». A transformacao da histéria e a purificagdo operada no
espirito (simbolizado no vento) preparam a humanidade (homem-mulher) para um
amanhecer que vira depois de a noite (trevas da ignorancia e do mal) passar. Porém, o
conflito entre homens-mulheres, como os conflitos generalizados no seio da humanidade,
sao uma realidade permanente. Para ai nos envia o poema: «Os homens descansam na
sombra» (P. 60) que, como interpretamos, estabelece uma «dialética patoldgica», ao

simbolizar o «eterno» conflito homem-mulher, homens-mulheres.

4.4. Conflitos Mulheres-Homens

Os homens descansam na sombra / Pensam em siléncio / Na meditagdo do passaro.
Por dentro s6 o rumor / Das enxadas os afasta. /As mulheres esfregam o soalho
Interrogam em siléncio / A meditagdo dos homens. / Por dentro s6 o rumor

Das vassouras os comove / E brancas as casas. / As casas.

(P. 60)

Abipolaridade, a diversidade e a unidade sdo dimensdes constitutivas do ser Homem, isto
¢, somente ¢ compreensivel o «fendémeno humanoy a partir do seu existir concreto, da sua
realidade e evolucdo histdrica; pois Homem em abstrato ¢, tdo somente, um mero
exercicio tedrico, de acordo com a realidade existencial de cada um de nos. So6 os estetas,
neste caso, os poetas tém a liberdade de encarar o fendémeno humano na sua
multidimensionalidade, sem risco de engano. So talvez a poesia tenha a possibilidade de

perspetivar a humanidade na sua pluralidade, unidade e dramaticidade, num modo sempre
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renovado e dindmico, como renovador e dindmico ¢ o codigo estético e ideoldgico que

permite a producdo poética.

Neste poema, confirma-se mais uma vez a representagao poética do feminino: a mulher
surge como um ser pleno de autenticidade e ferido de realidade historica. O retrato
feminino esta indissociavelmente integrado numa expressdo de sentimento, fundado na
objetividade da condigdo humana, na sua dimensao feminina, enquanto beleza, bondade
e pureza. No entanto, nao ha nesta poesia a idealizagdao romantica da mulher, nem ocorrem
construcdes de erotismo, nem surgem musas encantadas. Verifica-se, por outro lado, a
exaltacdo da mulher na sua atividade organizativa do lar: «As mulheres esfregam o
soalho» (v. 6), isto ¢, sdo elas que procedem a restauragdo do espago onde a familia vive
e, porque o piso ¢ de madeira, ¢ diferente da frieza e da dureza da pedra, ou da flutuacao
de um pavimento simples de terra; o calor que elas transmitem, simbolizado na «arvore»
que se transformou em «soalhoy», evidencia o estatuto das maes e das esposas que
trabalham com «vassouras»'®®, para criarem um ambiente agradavel e saudavel para a
familia. E, pois, no lar que sdo «varridas», muitas vezes, as ilusdes e imaginagdes vis e

sem sentido, pela agdo das mulheres que o habitam e humanizam.

Compreende-se que as «casas» sejam brancas'®®, quer enquanto espagos onde a vida
familiar acontece, quer enquanto representagdo simbolica dos corpos das pessoas que
habitam os lares. Por outro lado, como sabemos, a diferenca entre lar e casa ¢
significativa: se a casa ¢ o resultado de uma construcao em pedras, terra, cimento, etc.
(geralmente realizada por homens) o lar ¢ uma constru¢do continuada de principios,
valores e afetos (geralmente operados por mulheres). Parece que o sujeito poético, neste
poema, estabelece o contraste entre «Os homens que descansam na sombra» (v. 1) e «As
mulheres [que] esfregam o soalho» (v. 6), a partir da dicotomia «casa-lary». Aproximemo-

nos um pouco mais do poema em analise.

138 De acordo com o Livro dos Simbolos — Reflexdes sobre imagens arquetipicas: «Por todo o mundo, o ato
de varrer uma casa ou uma loja com uma vassoura ¢ uma das primeiras acdes da organizagdo do dia: é
realidade e ritual. «[...] A vassoura sugere simplicidade através da eliminacdo do que ¢ desnecessario — o
varrer das ilusdes, dos esforgos e apegos que atravancam a consciéncia — e alude ao vazio no qual
possibilidades imprevisiveis de iluminagao podem emergir espontaneamente.» (op.,cit. p. 596)

139 Nao podemos esquecer que no contexto da tradigdo judaico-cristd a cor branca tem um significado
preciso: € a cor do ambiente onde o divino se pode manifestar. Como lemos no Evangelho de Marcos (9:2-
5). Sendo assim, a teofania ocorre no espago e tempo «brancos». As mulheres ao limparem e organizarem
o0 espaco do lar e ao serem «espago branco» tornam possivel o encontro com o divino.
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«Os homens descansam na sombray, talvez porque o trabalho campestre ( e outras
atividades) provocam cansago; por isso, eles aproveitam o seu regresso ao lar para o
merecido (ou ndo) descanso; e tal tem lugar na «sombray, isto €, ocultam-se para ndo
serem importunados e ficam sob a prote¢do e vigilancia das mulheres; elas, «As mulheres
esfregam o soalhoy, ou seja, o esforco despendido por elas no seu trabalho de limpeza e
tratamento do chdo, das paredes e das habitagdes, e as vezes repetidas em que sdo
obrigadas a langar suor e lagrimas sobre «madeira» / matéria, ndo corresponde ao esforgo
despendido por eles para que as casas se tornem «brancas». Mas a sombra, para além da
literalidade das palavras, ¢ aquela dimensdo de ignorancia que atinge os «homens
desquiciados» e os torna ignorantes do que se passa nas suas «casas», mesmo quando elas
sdo «brancas»; embora «nome» seja do homem, os segredos do negdcio sdo femininos,
isto €, o «ocio» ¢ do homem, o «negocio» ¢ da mulher. Os homens sofrem de uma ilusao
de perspetiva: julgam que tém o controle total, quando na verdade, sdo apenas «filhos de
Adao» que sdo seduzidos a comerem «o fruto proibido», tantas vezes «enganadosy» e
persuadidos pelas «filhas de Evay; ao optarem pela sombra esquecem as virtualidades das
«brancas casas». O contrate ¢ claro: «sombra(s)» e «brancas» sdo espacos diferentes e
opostos entre si, reveladores da situacdao conflitual entre homens / mulheres (que sao
como lugares mal situados). Noutro contexto, outras mulheres «Interrogam em siléncio/A
meditagdo dos homensy, elas, «As mulheres calculavam em pensamento/ A altura que

teriam os filhos entre as arvores /Quando chegassem a terra distante do mel» (P. 204).

Por sua vez, eles «Pensam em siléncio / Na meditacdo do passaro.» O sonho e o sonho
sdo leves com quietude, sossego ¢ calma; neste estado de letargia, é possivel, com
sagacidade e discernimento, preparar um novo dia de atividades e planear novas
atividades, ou, como acontece com algumas aves, com um «olho aberto e outro fechadoy,

podem «sonhar acordadosy.

Elas, por seu turno, «Interrogam em siléncio /A medita¢do dos homens.» Tantas vezes a
comunicagdo ¢ dificil. O orgulho masculino ndo contempla respostas a muitas perguntas
que as mulheres colocam; por isso elas «advinham» o que se passa na «cabeca» dos
homens, que silenciam os seus projetos e aspiragdes. «Simples como as pombas e
prudentes como as serpentes», de acordo com o preceito evangélico Mateus (10:18),
tantas vezes as mulheres conseguem, com a sua sageza, antecipar os desejos e fraquezas

dos homens, especialmente aqueles que se julgam senhores absolutos do seu destino.
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Finalmente, «Por dentro s6 o rumor / Das enxadas os afastay, isto €, a perturbagao do seus
pensamentos e emogoes ¢ gerada pela atividade laboral e pelo ruido dos instrumentos de
trabalho. No entanto, ao regressarem ao lar, s3o novamente perturbados no seu estilo
«masculino». Ao nao colaborarem nas lides domésticas, ao ndo partilharem, com as
mulheres, responsabilidades e atividades que, tradicionalmente, sdo consideradas
femininas, veem-se constrangidos e sentem algum enternecimento, um certo pesar: «Por

dentro s6 o rumor/Das vassouras os comove / E brancas as casas.»

Ao regressarem a casa, estes homens voltam ao «santuario» que o espago desta mesma
casa lhes proporciona, e retornam a seguranca que as mulheres representam, enquanto
«fadas do lar» e agentes do asseio e da luz que, «brancas as casas», ministram, ao olhar e
a sensibilidade masculinas, a leveza e o sentimento de frescura que s6 a mulher consegue

criar e potenciar.

No entanto, a par destas antiteses e paradoxos, nos quais a mulher € retratada como um
ser que trabalha, sofre e medita em siléncio, sendo por isso, a sua humanidade reafirmada
por um sujeito poético que com ela se identifica e que dela se aproxima, parece-nos clara
a sua posi¢ao: as diferengas homem-mulher ndo sao apenas de estatuto social, sdo-no
sobretudo, de ordem ontoldgica. A unidade da humanidade, a singularidade de cada
homem e mulher compreende papéis diversos, fungdes diferentes e complementares,
estando subjacente uma constatacdo por parte do sujeito lirico em relagdo a condig¢do
feminina: «as filhas de Eva», moral e espiritualmente iguais, em dignidade e direitos, aos
homens, ndo usufruem deste «direito natural». A organiza¢do patriarcal da sociedade
humana, as institui¢des e tradi¢des culturais dominantes continuam a negar a mulher o
desabrochar pleno da sua feminidade. Mas as mulheres trabalham, dao «luz» as casas,

geram agao ¢ a «brancura» das casas depende da presenca das mulheres.
4.5. Mulheres em agdo'®

Alguns poemas onde as mulheres surgem como como expressdo de uma atitude
interventiva face ao mundo dos homens: Aquelas que «esfregam o soalho» (P. 60);
«Interrogam em siléncio/ A meditacdo dos homens» (id., ibid); «A mulher segue atras do

homem rogando os socos no chao» (P. 61) «A mulher tem o cabelo ondulado» (P. 66); «A

190 Em texto de opinido publicado no jornal digital «O Tempo», em 09-02-18, Leonardo Boff defende que:
«No inicio o mundo era feminino: a sexualidade o tornou diferente». As ideias defendidas pelo tedlogo
estdo explicitadas em: https://www.otempo.com.br/opinido/leonardo-boff/ Acesso al8-07-18.
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mulher andava no meio das estradas» (P .98); «As mulheres enjoam» (P. 98). Em contraste
a passividade das mulheres também ¢ considerada: «O homem no corpo da mulher» (P.
105), esta relacionado com a «Explicacdo do jugox; isto ¢, historicamente a opressao, o
dominio politico-social do homem sobre a mulher e a sujeicdo desta as guerras e outras
calamidades, geralmente criadas pelos homens, os quais levaram a sujei¢ao das mulheres,
aos desastres e ao sofrimento decorrentes de tais eventos. «A explicacdo do jugo», se
entendermos «jugo» como dominio e autoridade do homem sobre a mulher, enquadra-se

neste tema e merece mais algumas consideracdes.
Explicagdo do jugo

O homem no corpo da mulher

Puxou todo o dia o arado

Do choro dela

Beberam os bois

E anoite ...

Morreram ao seu lado

(P. 105)

O vocabulo «jugo» remete-nos, numa primeira aproximag¢ao, para o instrumento que
servia para prender, controlar e dirigir os animais de carga que serviam nas lides agricolas.
Tratando-se de uma palavra de natureza plurissignificativa, também pode significar
servidao, submissao, opressao, dependéncia, dominagao, escravatura, etc. Se na tradi¢ao
greco-romana o significado de «jugo» €, no plano semantico, o que atrés fica assinalado,
na tradi¢do judaica, o significado ¢ mais agradavel. Podemos constatar o sentido judaico,
quando lemos o texto do Evangelho de Mateus (11:28-30). Aqui surge duas vezes a
metéafora do «jugo». Frederico Lourengo traduz esta passagem do Evangelho do seguinte

modo:

28. «Vinde até mim, todos vos que estais esgotados e carregados, e eu dar-vos-ei descanso. 29.
levantai o meu jugo para vos e aprendei comigo, pois sou gentil e humilde de coracdo e
encontrareis descanso para as vossas almas. 30. Pois o meu jugo ¢ brando e o meu fardo ¢ leve.»

(Lourengo, 2016: 97)
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Na Biblia Hebraica, o0 nome masculino 1939 (sobel) significa carga, ¢ a sua utilizagao é
metaforica. No contexto da cultura hebraica, tal como acontece na relagao de Jesus com
os discipulos, o jugo do mestre significava a doutrina e o ensino que o mestre transmitia
aos discipulos. «A Explicacdo do Jugo» parece afirmar o poder, ilegitimo e imoral, que o
Homem exerce sobre o corpo feminino, ao dominar e submeter a Mulher aos seus desejos,
apetites e impulsos. Com efeito, o ato de «puxar o arado», analogia do falo que percorre
o corpo da mulher, até a penetrar de modo violento e doloroso, ¢ uma imagem violenta
das mais variadas «violagdes» a que tantas vezes as mulheres sdo expostas por vontade e
imposicao masculinas. Este comportamento provoca «choro» nela; esta conduta
configura situacdes de dor, humilhacdo. Os «Homens mal situados», ao adotarem um
comportamento «selvagem», sdo potencialmente capazes de serem indiferentes a dor que
provocam. Por isto, «As casas vomitam a luz pela janela/ Do enjoo das casas naufragam

/As mulheres» (P. 96).

Outros homens, mais sensiveis e preocupados com o corpo ¢ a alma da mulher,
evidenciam um comportamento mais de acordo com a simbologia bovina: bondade, calma
e forca suficientes para realizar o seu destino. Podem assim dar e receber sem provocarem
dor nem humilhacdo, com o devido respeito pela dignidade e personalidade feminina.
«Sei que o homem lavava os cabelos como se fossem longos / Porque tinha uma mulher

no pensamentoy» (P. 121).

Neste contexto, «o feixe de lenha a cabeca da mulher» (P. 114), se, por um lado, indicia
o poder do «fogo» que a mulher transporta no seu «cérebro», e a luz que irradia sobre a
casa e a familia, por outro, confirma a sujei¢do e funcdo instrumental da mulher que a
leva a submeter-se ao homem; ¢ ela que, com tal procedimento, contribui para alimentar
e satisfazer as necessidades da familia. O fogo que ilumina e aquece a casa e, num
contexto rural, que permite cozinhar os alimentos, ¢ transportado pela mulher; ¢ a mulher
que tem o poder e manipula o «fogo», isto &, purifica, regenera, limpa e d4 vida a casa da

familia.

Por outro lado, nas «ultimas explicagdes» a «mulher e a centopeia se levantam» (P. 113),
o que pode significar que a «lingua» e ocupacdo ociosa da mulher podem significar que,
em certas situacdes, a mulher ¢ semelhante a centopeia e, tal como esta, pode envenenar

relacdes e vidas humanas. A metidfora da centopeia ¢ esclarecedora do carater e
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comportamento de mulheres «mal situadasy. Uma das fraquezas femininas mais

intrigantes € o poder explosivo da lingua, usado de modo errado.

A historia da vida privada (e publica) da conta da relevancia do cabelo (ou auséncia dele)
como elemento estético de relevancia importante em termos pessoais € sociais. No
essencial, o cabelo sempre foi entendido como simbolo de seducdo nas mulheres e de
for¢a nos homens. E célebre episodio biblico dos amores entre Sansio e Dalila livro dos
Juizes: 16), tal como na mitologia grega, na corte de Luis XIV, rei Sol, ou nos nossos
dias, com a massificagdo da utilizacdo do cabelo como instrumento ao servico do

consumo, da sedug¢do e da exaltacdo de virtudes e orgulho.

Na mulher, o «cabelo ondulado» (P. 66), representa seducdo, elegancia, aparéncia e
exposicdo social e estética. Uma das contradigdes (possiveis) que atingem o sujeito
encontra-se na imagem do «cabelo ondulado». Com efeito, o poema «Labirinto I» (P. 66)
deixa clara a intencdo do sujeito poético: ao pretender «construir um labirinto para a
morte», renuncia a tantas coisas e, neste contexto de renuncia, vai afastar-se da
possibilidade do encontro com a mulher bela e sedutora; a «morte» que o sujeito enfrenta
¢ de natureza social e existencial, ndo fisica, como se depreende do contexto em que se
insere a tematica da morte. Como vimos anteriormente, isto vale a pena, porque assim
podera «encontrar o peso exato/ Do corpo que se elevay. Isto € esclarecedor se tivermos
em atengdo que este eu pretende, «Deitar o corpo sobre o pd para morrer», ou seja, a
renincia ou recusa consciente e calculada dos prazeres «normais» que a existéncia
humana proporciona ¢ mais duradora e satisfatoria que voltar para o «cabelo ondulado da

mulher». Ou seja, nem a «mulher» o afasta do seu propo6sito de se fundir com a divindade.

Ao estabelecermos um contraste entre os dois poemas(P. 65/ P. 121), julgamos ser
possivel identificarmos a luta espiritual de um sujeito situado entre a sedugdo produzida
pelos cabelos, ¢ a decisdo da desisténcia as sedugdes do feminino; todavia, nesse jogo
subtil entre o desejo carnal e objetivo espiritual, a energia criadora, neste caso a inspiragao
poética, acaba por se impor, ao potenciar a conjugacao entre arte e desejo, seducdo e agao
estética; esta experiéncia, por sua vez, vai levar o sujeito a sublimar o desejo,
transformando-o em realizagdo estética e elevagdo espiritual. A dialética homem / mulher

¢ claramente assumida:

«Sei que o homem lavava os cabelos como se fossem longos / Porque tinha uma mulher no

pensamento» [...] Sei que os enxugava com a luz da mulher»
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«[...] Sei que a mulher ia perdendo os vestidos cortados»

«[...] Era um homem imaginado no coragdo da mulher que lavava / O cabelo no seu sangue / E a

mulher cantava para o homem respirar» (P. 121)

O sujeito poético «sofre» a auséncia da mulher e enfrenta esta seducdao natural,
sublimando-a e tentando supera-la, o que ndo ¢ facil. Por isso, ela ocupa um lugar dentro
de si, ao ponto de ter «uma mulher no pensamento» e a luz desta presenga (ausente) vai
leva-lo a secar os cabelos, isto ¢, a reorganizar a mente e reconstruir 0os pensamentos com
a imagem simultaneamente sedutora e perigosa da mulher. Entdo, o sujeito declara: «Sei
que enxugava os (cabelos) com a luz da mulhery, isto ¢, a mulher reorganiza, d4 sentido
e restabelece os equilibrios mentais do eu que busca clarificar o pensamento. Neste caso,
mais uma vez, surpreendemos a intertextualidade explicita da poesia fariana com a

poética herbertiana.

De facto, a «luz da mulher», em especial «a fémea e a mae», ¢ expressao usual na poesia
de Herberto Hélder, como no poema «Mulheres geniais pelo excesso da seda» (op.cit., p.

421). Em comentario ao poema, Carvalho da Silva considera que nesta poesia:

A luz que as maes ou as fémeas irradiam ¢ aquela em que «nada/ é obscuro», porque elas
trazem o sentido das coisas e a sua harmonia. O seu sangue e a ligacdo a «terra» aprofundam
esses lagos as coisas, unifica como uma arvore as realidades situadas numa perspetiva

vertical: a mulher é um ser sagrado [...] porque traz a origem consigo.» (op.cit., pp. 372-373)

Também o sujeito fariano exclama a necessidade da «luz feminina» na elaboracdo e
aclaracao do desejo, na alimenta¢cdo do pensamento; no entanto, como ja verificamos,
a mulher, nesta poesia, tal como o homem, ndo ¢ sagrada, ndo ¢ divina; embora seja
imago dei ¢, também po da terra, e nesta ambiguidade se compreende e «explica» a

sua condic¢do e o seu estatuto ontologico.

A «operacao poderosa / Do amor» pode «explicar» o comportamento do homem que, ao
conseguir uma clarificagdo mental, «Com os seus olhos muito claros voltados para o
centro / Do amory», vai cortar «os cabelos para procura-la», e, assim, a «mulher ia
perdendo os vestidos cortados»; o homem, ao «despir» a mulher no seu pensamento,
procura atingir o centro desta ultima; de facto, o homem engana-se! O centro da mulher
¢ outro; a «operagdo poderosa / Do amor» ¢ gerada e depende do «coracao da mulhery,
situando-se aqui o nucleo a partir do qual se propaga a «luz» que a mulher projeta sobre

a humanidade. Mas a imagina¢ao feminina ¢ também uma realidade a qual o sujeito lirico
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nao se esquiva de referir. Se o homem imagina a mulher, a mulher imagina o homem.
Essa reciprocidade ¢ um dado fundamental da natureza humana. Por isso, estes dois
versos: «Era um homem imaginado no cora¢ao da mulher que lavava / O cabelo no seu
sangue». E estas experi€ncias ocorrem no dia a dia, isto é, «Na agua corrente»; na
normalidade da vida, a mulher faz a experiéncia das transformagdes que sofre de modo
continuo. O poema seguinte ilustra as contradi¢des e (realizagdes) que a «mulher situada»

experimenta. Trata-se da mulher «ruraly.

4.6. Mulher «rural»

De manha vendeu a casa e o arado
Atras de si a mulher rogando os socos.
Quando o pai morreu ela dissera:

Nao terei saudades deste mundo.

Na madeira da casa estdo os liquenes.
Nao chegam para adornar os seus cabelos
Mas podem curar muitas doengas.

(P. 61)

O presente poema comeca com uma referéncia temporal transmitida pelo substantivo
feminino «manhay. O sujeito poético apresenta-nos uma a¢ao unilateral do homem que,
ao se desfazer-se da «casa» e do «arado», depois de uma «noite» inteira de descanso na
«sombray, «Na meditacdo do passaro», «amanheceu» e decidiu desfazer-se do lar e das
ferramentas de trabalho. Nesta informacgao inicial, encontramos o advérbio de lugar
«atras», que identifica e qualifica a posicao da mulher: a subordinagao face ao homem. A
forma verbal «vendeu», enquanto metafora, também se refere a superlativacdo da posi¢do
de dominio do homem, na medida em que revela a natureza de uma decisao que, ao alterar

o presente e o futuro da mulher, ndo teve em aten¢do a sua opinido ou vontade.
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Parece existir uma atenuante a este gesto prepotente: «Quando o pai morreu ela dissera:
/Nao terei saudades deste mundo.» O falecimento do pai foi um momento
simultaneamente doloroso e libertador, ou seja, o espaco social onde «ela» cresceu e
viveu, morreu com a morte do pai, ndo mais foi o mesmo. No entanto, por vicissitudes
varias, continuou presa aquele mundo e viu-se obrigada a perpetuar a subordinagdo a que
as suas antepassadas estiveram sujeitas. Quando ndo estava submetida ao pai, submetia-

se ao marido, aquando do casamento. Submetida estava sempre!

Colocado no inicio da segunda estrofe, o substantivo feminino «madeira» conduz-nos ao
local exato onde se encontram os valores perenes que dao valor a casa. A «madeira»
simboliza a estrutura que mantém a casa de pé, o «soalho» ¢ de madeira, porventura o
teto ¢ de madeira. Sendo a «madeira» um produto da arvore, isto é, um elemento que
resulta do trabalho dos homens que transformam seres vivos (arvores) em casas onde
outros seres (animais e pessoas) irdo viver, compreende-se que os «liquenes» estejam
instalados «Na madeira da casa». A solidez e o equilibrio da casa também dependem da
qualidade da «madeira» que estd na base, na estrutura e no teto da «casa». De madeira
sdo também «o arado» e «os socos». A madeira €, também, um simbolo maternal e, como
tal, pode indiciar uma mudancga de estado e o sonho por uma nova vida. Mas a madeira
precisa de tratamento e restauro, porque, se tal ndo acontecer, os «liquenesy», com a sua
funcdo parasitaria, degradardo e fardo apodrecer a madeira que estd presente nos
artefactos, alfaias agricolas, e outros instrumentos de madeira. Do mesmo modo, a mulher
necessita de vencer o mundo que, por vezes, a escraviza, € sonhar com um novo mundo,
procurar uma utopia que a motive para vencer os obstaculos do presente, e ultrapassar os
traumas do passado: «Quando o pai morreu ela dissera: / Nao terei saudades deste
mundo.»(v.3-4) Essa atitude €, pois, compreensivel, se esta mulher quiser encontrar nos
«liquenes» o tesouro que a vai acompanhar neste percurso libertador do «casulo de
madeiray, onde a sua natureza feminina se encontrava confinada, e obter saude psiquica,
o que ¢ mais importante que dinheiro, verificard que ndo hé dinheiro suficiente para a
comprar. Ao sair da antiga ordem onde foi formada, ela procurou um outro caminho para
o futuro, tal como a mulher «maritima» que iremos considerar a seguir, ela ¢ um modelo

do gesto libertador.
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4.7. Mulher «maritima»

No poema «Explicagdo das marés» (P. 96), de modo andlogo aos poemas anteriores, o
sujeito continua a sua senda «critica» sobre a «antropologia poética no feminino», e
«explica» o tamanho e o sentido da caminhada libertadora, através da continuacao de um
registo que manifesta um discurso explicativo-descritivo. Como ¢ habitual no livro EAEA,
o0 recetor vai receber e constatar a visdo comprometida de um eu que vé a figura feminina
como uma forga «maritimay, além da figura «terrestre-campestre», que vimos no poema

anterior.

A agua, simbolicamente feminina, origem da vida e, por isso, sempre conjugada com a
fertilidade ¢, na Biblia Hebraica, e nos textos sagrados de variadas religides, identificada
com a maternidade; logo a mulher faz parte deste universo semantico. Por sua vez, o mar,
nas suas profundezas e dimensdes, ¢ entendido como o «grande ventre», de onde surgiu
a Terra e toda a vida que a mesma contém. O mar, como assinala o Diciondario dos
Simbolos, ¢é, «Simbolo da dinamica da vida. Tudo sai do mar e a ele regressa: lugar de
nascimentos, transformagdes e renascimentos. [...] Dai que o mar seja a0 mesmo tempo

a imagem da vida e da morte.» (op. cit., p.439)

O esplendor, brilho, luz, perigos e vastiddo do mar sdo metaforas recorrentes que
procuram iluminar a humana condi¢do. As marés, por sua vez, constituem um elemento,
por exceléncia, para ilustrar as transformagdes e a existéncia de povos e de individuos,
que nascem e se desenvolvem nos movimentos da Historia; a semelhanca das marés, que
fazem baloigar os barcos e os atiram em varias diregdes, assim «O navio atravessa o

sentido dos corposy, agitado por um vaivém que o impele sempre para a frente.

Com efeito, assim como as marés sao o resultado da agdo conjugada do Sol e da Lua sobre
o planeta Terra, em rotacdo permanente, € provocam movimentos constantes de
ondulacao, conhecidos por maré baixa e mar¢ alta, no fluir da vida humana ha momentos
(ondas) de alegria e tristeza, de estabilidade e de instabilidade, de afirma¢do e negagdo.
A «Explicacdo das marés», ao salientar o efeito de ondulagdo sobre «as mulheresy,
pretende situar a condi¢ao feminina, mais uma vez, como «Tear dentro da vida» (P. 158),
isto ¢, uma cadéncia sincronizada, por vezes agitada, que representa as «as mulheresy»
perturbadas por muitos afazeres e dificuldades, que sdo um «motor» que faz movimentar

a vida familiar e social, pois sem a mulher ndo haveria humanidade . Por isso, muitas
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vezes, «as mulheres» sdo agitadas por «marés» de complicagdes e tribulagdes que lhes
provocam «enjoo» € as levam, como «casas» maritimas, ao naufragio e ao afogamento
nas aguas turbulentas da vida. Entretanto, a possibilidade de uma «viagem» para o porto
seguro ¢ um desejo manifestado pelo sujeito lirico quando, a partir do intertexto
Provérbios (31:14), anuncia que «Ela ¢ como o navio mercante / Que chega carregado de
grao» (P. 158). Compreende-se que assim seja, pois, como j& vimos, «As mulheres
aspiram para dentro / E geram continuamente. Transformam-se em pomares.» (P. 122),

ou seja, alimentam.

Deste modo, corporizando e personificando a imagem da maré, o sujeito poético constroi
uma sequéncia de metaforas e estabelece a relacdo possivel entre a realidade maritima e
a realidade existencial. De facto, o «navio», que, para a tradi¢do judaico-cristd, é
representativo da Arca de Noé, ao simbolizar a seguranca e protecao no transporte dos
seres vivos, através do mar e das tempestades, torna mais clara a nossa compreensao das
vicissitudes que, inerentes a condi¢do humana, sdo vividas pelas mulheres de um modo

unico, como sejam a gravidez e o parto, quando «rebentam as aguasy.

Em suma, «O navio atravessay, isto ¢, desloca-se pela «via maritimay», o «caminho» para
0 «navioy, que, agitado pela forca das «marésy», aproxima-se da beira-mar (orla) tantas
vezes ao ponto de naufragar, enfrenta limites e encontra fronteiras e um porto seguro.
Efetivamente, mais uma vez o poeta canta a mulher e anuncia no seu «manifesto», em
prol da dignificacdo e do respeito sagrado pela condi¢cdo feminina, aquele que ¢ o seu

contributo Unico: gerar e trazer a existéncia um novo ser humano.

Depois desta leitura do poema «Explicacao das marésy», passamos, em seguida, a uma
breve analise do poema «Os pescadores», de modo a descobrirmos, na «identificagao»
das mulheres «Dos pescadores», outros tragos da representacao humana na poética fariana

relacionados com a mulher «maritimay.

Os Pescadores

As mulheres vestem-se com redes

E usam as conchas no lugar dos brincos
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E nos dias em que choram
As ondas sdo manhds sobre o meio dia

(P. 416)

Neste poema, a preocupagao do sujeito lirico parece ser a de uma «descrigdo» da condicao
social e da pobreza extrema vivida por uma comunidade identificada no titulo do poema.
Sem se alongar sobre os «pescadores», a partir da indumentaria e aparéncia exterior,
pretende «explicar» a «vestimenta» de sofrimento das mulheres dos pescadores; pobres
mulheres, marcadas pelo luto e pela labuta didria pela sobrevivéncia, «vestem-se com

redes», «E usam as conchas no lugar dos brincosy, tal é a miséria (material) que carregam.

Como sabemos, uma das tematicas recorrentes na nossa literatura €, precisamente, o mar
e as diversas atividades que envolvem a relagcdo de amor-6dio e de vida-morte, entre os
homens e os oceanos. Para um povo que vive voltado para o mar, outra atitude ndo era de
esperar. Vergilio Ferreira sintetiza tal relacdo em expressdes poeticamente relevantes,

quando escreve em Espago do Invisivel 5:

Uma lingua € o lugar donde se vé o mundo e de ser nela pensamento e sensibilidade. Da minha
lingua vé-se o mar. Na minha lingua ouve-se o seu rumor como na de outros se ouvira o da floresta
ou o siléncio do deserto. Por isso a voz do mar foi em nos a da nossa inquietagdo. (Ferreira, 1999:

83-84)

O «retrato» poético sugerido no poema em andlise reflete a «inquietagdao» de um sujeito
motivado com a dor e o sofrimento provocados pelo mar, naquel(as)(es) que com ele tém
de lutar a cada dia; as imagens presentes convocam-nos para uma (re)leitura de uma
passagem do sétimo capitulo do livro de Raul Brandao Os Pescadores, na qual o escritor
portuense dedica a sua cronica a condi¢do das mulheres dos pescadores em algumas

P 191 . . . r e ey o . oqe ,
paginas’”'. No seu livro, misto de viagens-cronicas-diario, o escritor utiliza simbolos e
imagens de que também DF se ird servir para construir este poema. A intertextualidade

com Os Pescadores parece ser neste poema uma realidade. .

9" «Mulheres que tém filhos as ninhadas e que nem por isso deixam de correr as ruas da cidade, com a
canastra a cabeca e o pé descalgo, o pregdo na boca e o mais novo ao colo ou deitado no fundo do cesto
com um resto das sardinhas a mistura. Andam léguas, sdo infatigaveis e ja as vi lancar sozinhas as redes do
savel, puxa-las para a terra e dividir o quinhdo» (Brandao, 1989:80).
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O vestuario das mulheres (redes'? de pesca), para além da sua literalidade, com a imagem
da rede, no contexto do poema, pretende significar que estas mulheres vivenciam o seu
drama existencial envolvido num emaranhado de situagdes familiares, circunstancias
dificeis e complicagdes, que as prendem e envolvem no dia a dia das suas dolorosas vidas.
A semelhanca dos fios que sdo usados para a produgdo das redes, fios que se cruzam,
entrelagam e dao consisténcia as redes, com a resisténcia suficiente para capturarem e
prender os peixes, assim estas mulheres sdo apanhadas nas teias / redes da vida, das quais
ndo se conseguem libertar. Sem conhecerem as redes neurais, nao existindo ainda as redes
elétricas, de transportes, de computadores, ou de radio ou televisdo, estas mulheres (e os
pescadores) conheciam as redes de pesca e a rede social-familiar onde se organizava a
vida comunitaria da vila piscatdria. Por isso, as mulheres «vestidas de redes»
correspondem a uma imagem «descritiva-explicativa» que serve a estratégia do sujeito
poético, na sua tentativa de apresentar, «objetivamente», as mulheres dos pescadores e as

vicissitudes por elas vividas, no lugar em que (junto ao mar) sdo o suporte vital para os

pescadores.

Elas, «as mulheres mal situadasy», ao substituirem os «brincos» por «conchasy», procuram
demonstrar a sua func¢do de geradoras de vida, fecundidade como parideiras, e, dado a
concha simbolizar o prazer sexual feminino, as conchas revelam também essa dimensao
(possivel), além da protecdo que a concha também simboliza, devido a consisténcia da

matéria que a constitui.

O choro destas mulheres ¢ recorrente, devido aos eventos dramaticos que as atinge, seja
a morte no mar dos seus homens, maridos, pais e filhos, seja na luta didria pela
sobrevivéncia. Por isso, nos muitos «dias em que choram»(v. 11), a hipérbole revela a
insisténcia da descri¢do dramatica, tal € a intensidade e a violéncia do choro que, tal como
a agitacdo e for¢a das ondas pela manhd anunciam uma violenta tempestade, que se
prolonga até a tarde, assim muitas sdo as lagrimas derramadas por estas mulheres, que
prolongam o seu choro por noites € madrugadas. Disto nos da conta o poema em analise,
na segunda estrofe: «As ruas dos pescadores / Sdo como o convés dos barcos / E como o
soalho das casas/Dos pescadores». (v. 5-8) A funcionalidade do efeito parece clara, entre

o elemento comparado ¢ o elemento comparante poucas sdo as diferengas. Ambos

192 O inventario de Raul Branddo, ao referir-se a variedade de redes de pesca e 4 sua funcionalidade na
utilizagdo que lhe é dada, permite-nos compreender os varios tipos de rede e as diversas técnicas usadas na
sua confegdo. As redes sdo construidas pelos pescadores que também fazem a sua manutengao.
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espagos: «convés dos barcos» sao agitados e inseguros, as «ruas» e o «soalho das casasy»
recebem o pescado, testemunham a agitacdo social e abrigam vidas de sofrimento, fome

e dor.

Por conseguinte, «As mulheres dos pescadores», «os pescadores» e os «filhos dos
pescadores», quando estdo em terra, caminham nas ruas, € vivem em pequenas casas
como se caminhassem sobre a superficie das aguas; tal ¢ o seu envolvimento com o mar,
a beira-mar ¢ a praia; para eles ndo ha distingdo espacial entre o estarem num barco de
pesca em pleno mar alto, ou caminharem nas «ruas dos pescadores»; cada rua € como «o
convés» do barco de pesca. Através desta comparacdo, compreendemos o sentido da
segunda estrofe do poema em analise. Como se v€, o que o sujeito lirico pretende
transmitir com esta analogia ¢ dar-nos a imagem auditiva e visual do que para os
habitantes da aldeia dos pescadores constitui o espaco das ruas: um lugar onde eles

caminham e vivem, como se «caminhassemy sobre as ondas do oceano.

4.8. Mulher (mae) Magnificat

Na continua¢do do tema «Mulher», a «mae» (33 ocorréncias) assume uma presencga
essencial na poesia fariana. Como ja tivemos oportunidade de observar, «Evay, figurada
como «mae de viday», vai concretizando, em cada mulher que protagoniza a maternidade
0 seu ministério e mistério de trazer ao mundo seres que vao perpetuar a humanidade. A
mde concentra em si criador-criagao-criatura, numa relagdo de coabitacdo, de lagos
interligados que eternizam e materializam a agdo genesiaca. Esta relagdo ¢, antes de tudo,
uma relagdo de dependéncia de um em relagdo a outro, pois «E & janela dos filhos que as
mulheres respiram» (P. 122) mas, por outro lado, «Muitas transformam-se em arvores
cheias de ninhos [...] Em arvores cheias de criancas trepando que se penduram/ Nos

ramos — no pescogo das maes — ainda que as arvores irradiem / Cheias de rebentos.» (id.,
ibid).

A presenca da «mae» ¢ relevante nesta poesia (33 ocorréncias), ¢ vista como elemento
fundamental na formacao e educagao dos filhos; de facto, ¢ gracas a mae que eles podem
crescer € «subir» na vida, por isso, «Sentadas nos degraus olhando para eles e muitas/
Transformam-se em escadas»; além disso, «Muitas mulheres transformam-se em
paisagensy. (id., Ibid) Nao serdo s6 belezas naturais para onde os homens olham, mas sio

espelhos onde os filhos se revém nos seus gestos, atitudes e comportamentos. A questao
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da alteridade'** coloca-se neste contexto de um modo tinico; a mie «constroix» o filho que
humaniza, e o filho «cria» a mie e a mulher, tornando-a uma outra, ao transformar-se a
mulher em mae, sem deixar de ser ela, a mulher, a «filha de Evay; também por isso, ela,

«A mae ¢ a festa sempre em luto» (P. 123).

Como ja tivemos oportunidade de referir, a propdsito do topos casa, existem evidentes
convergéncias entre o universo poético fariano e o universo herbertiano; a mulher é um
dos pontos de convergéncia em relagdo ao qual ndo subsistem duvidas. No entanto, a
perspetiva de abordagem ndo ¢ semelhante, ndo obstante alguns pontos de contacto. Em
Faria, a relevancia do sexo € apenas instrumental, e ndo determinante, como em Herberto
Hélder; por outro lado, ambos poetas sugerem uma dimensao mistica nas suas poéticas
sobre a mulher; no entanto, enquanto a mistica herbertiana ¢ de matriz profana-paga, com
alguns elementos judaico-cristaos, a mistica fariana € clara e inequivocamente de matriz
judaico-crista. Entretanto, o poema «As maes», de Herberto Hélder, ao surgir como uma
defesa, um manifesto e um hino a condi¢do da mulher-mae, ¢ a exaltacdo do corpo
humano, como espago de criagao que obedece a ciclos bioldgicos, continuadores da vida
e meio de contornar a morte, permite-nos constatar alguma convergéncia com o poema

«O filho ¢ o carrocel a volta da mae» (P. 128) na poesia fariana.

Na sequéncia da possivel intertextualidade entre os poemas referidos, Nuno Cunha podera
ajudar-nos a vislumbrar possiveis relagdes; de acordo com este autor: «Na sua poesia o
carrossel ndo ¢ uma metafora, uma imagem, um simbolo ou outro lugar literario. O
carrossel ¢ um carinho, uma mao materna sobre o rosto da infancia. [...] poema que s6
tem paralelo na poesia portuguesa que eu conhego com o poema das maes de Herberto

Hélder.» (op., cit.,207-208).

A aproximacao entre os poemas «As maes», de Herberto Hélder, e «O filho ¢ o carrocel
a volta da mae», de DF, é um exercicio necessario, devido a intertextualidade explicita
que se verifica entre o texto fariano e o herbertiano, uma tentativa de decifracdo das
metaforas da mde e do filho que, ao destacar serem interpretadas a luz do simbolo da

mulher, podem dar-nos um pouco de mais luz sobre a figura da mulher na poesia fariana.

193 Tema este glosado em muita poesia e que, em Daniel Faria, aparece com frequéncia; por isso, em muitas
composicdes a preocupacdo com os que sofrem, a empatia com 0s mais miseraveis e pobres esta presente.
Ao longo da obra fariana o principio da alteridade evangélica («Facam aos outros tudo aquilo que
desejariam que eles vos fizessem. Aqui esta o essencial da lei e do ensino dos profetas.»(Mateus,7:12))
emerge ¢ revela um sujeito poético comprometido com a ética das bem-aventurangas.
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Vejamos alguns versos dos dois poemas sobre a mae, de Herberto Hélder e Daniel Faria.
Transcrevemos apenas versos que consideramos essenciais, dado estarmos perante

poemas muito longos.
«As maesy»

[...] As mides sdo as mais altas coisas

Que os filhos criam [...]

E as maes sdo pocos de petréleo nas palavras dos filhos,
E atiram-se, através deles, como jatos

Para fora da terra.

(Hélder, 1996:43-44)
«O filho é o carrocel a volta da mae»

O filho € o carrocel a volta da mie
O carrocel no cora¢do da mae [...]

A mae ¢ a festa sempre em luto

[...]

(P. 123)

Os poemas podem ser considerados como uma descricdo de uma relacdo Unica e
irrepetivel: as ligagcdes da mae ao filho e do filho a mae. Ao longo dos poemas, estdo
também representadas situagdes especificas da condicdo feminina, nas quais a mulher

surge como Unica protagonista e mediadora.

Em «O filho ¢ o carrocel a volta da mae», logo na estrofe introdutdria, ¢ anunciado o tema
determinante do poema: a ligacdo umbilical, misteriosa e complexa, verdadeira teia de
relagdes criada entre ambos, mae e filho. A metafora do carrossel e as imagens de luz,
musica, cavalo, luto, brilho, faisca, metal, revélver, bala e viuvez conjugam-se de modo
a possibilitarem a visualizagcdo do conjunto (possivel) de situagdes centradas nas relagdes

entre o filho e a mae, desde a gestag@o do filho a morte da mae.
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Com efeito, o carrossel, como um artefacto, engenho cuja fun¢do ¢ divertir as criancgas,
possui um movimento giratério que s6 pode acontecer em torno de um eixo
suficientemente soélido e estavel, que lhe permita cumprir a sua fun¢do. No poema, a
figura da mulher-mae surge como o «eixo» sobre o qual, e a volta do qual, o filho «giray,
se diverte, cresce, € estd em permanente movimento. A mae ¢ o sustentaculo, ponto de

apoio, «lugar» de refagio e o suporte que da seguranga, significado e consisténcia ao filho.

Também ¢ relevante o movimento, isto é, o itinerario do filho na ordem circular em torno
da mae, ou seja, a condi¢do de circularidade do filho, em voltas continuas, evidencia a

%e além disso, dado o circulo ser

sua dependéncia em relagdo a ascendéncia materna,
associado, tradicionalmente, ao infinito e a transcendéncia, ao deslocar-se em torno da
mae, o filho manifesta a sua confianca num ser que representa o transcendente, e que

aponta para a eternidade.

Por outro lado, as formas circulares referidas no poema implicam a totalidade temporal
desde o nascimento, até a extingdo pela morte biologica; o futuro inevitavel e explicavel,
qualquer que seja a sua projecdo sobre os protagonistas do poema, ¢ visto como esforgo,
luto e morte; o acaso, «o buraco no centro da cabeca», parece significar que a forga
interior, o cérebro, o intelecto, a razdo, podem sofrer o impacto das vicissitudes da
existéncia, e, assim, o filho, sendo atingido ao perder o «eixo», fica com a consciéncia de

que a morte da mae se revela num «dia sem saiday.

A presenca do cavalo, enquanto elemento que também gira em torno do «eixo»,
representa a passagem do tempo imparavel, incontroldvel pela vontade dos intervenientes
na «roda» da historia; sendo, além disso, o cavalo negro «viivo», anuncia a separagao e,
logo, a infelicidade que atingird inevitavelmente o menino que ird um dia perder o seu
«eixo». Embora a «grutay, isto €, o utero onde se encontra a familia, como centro do
universo infantil, onde o menino ¢ protegido, alimentado e preparado para a realidade
exterior, garanta a0 menino estabilidade, ¢, também, a plataforma através da qual o

menino prepara o seu futuro e da qual partird um dia para construir o seu destino.

194 De acordo com o Dicionério de Simbolos: «Carl Jung demostrou que o simbolo do circulo é imagem

arquetipica da totalidade da psique, o simbolo do Em Si, enquanto o quadrado é o simbolo da matéria
terrestre [...]» (op., cit. p.204). Esta a configuracdo «geométrica» (circulo) que define a mae, que ¢
portadora de uma nova vida que se desenvolve no seu ventre, ¢ a torna exteriormente «redonda» e
interiormente um espaco onde, «[...] os filhos estdo como invasores dentes-de-ledo/no terreno das maes.»
(v. 4-5) como diz o sujeito poético herbertiano.
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Como ja afirmamos, os dois poemas, «As maes», de Herberto Hélder, e «O filho ¢ o
carrocel a volta da mae», de Daniel Faria, estabelecem um didlogo criativo e produtivo
que ndo ¢é possivel ignorar. Com efeito, comegamos por verificar que ambos os poemas
revelam uma poética do humano, preocupada com a questdo do conhecimento; as
dimensdes biologica, psiquica e espiritual sdo comunicadas pela mae ao filho; a mae ¢
portadora de uma energia, de um saber e de uma vida que recebeu dos seus ascendentes
e transmite aos seus descendentes, de modo a prolongar neles a continuidade da
humanidade. Isto é, o criador espelha-se na criatura, no gerado / nascido esta (de alguma
forma) presente aquela que o gerou'®; a metamorfose ocorrida na mée ¢ responsével por
um «milagre», no qual a vida se mostra inica no seu mistério infinito, tal como a palavra

poética que habita nas regides do Ser.

Neste contexto poético, organico e ontoldgico, os sujeitos poéticos que cantam a mde,
nesta lirica de maternidade exaltada a uma poténcia «divinay», potenciam a imagem da
«mulher-maey, colocando-a como uma forga-matriz que, no entanto, se mostra fragil em
face das vicissitudes da existéncia marcada pela dor, sofrimento, decadéncia e morte.
Perante esta consciéncia da finitude, e porque «As maes sdo as mais altas coisas/ Que os
filhos criam [...]», o sujeito herbertiano projeta no filho toda a ancestralidade que lhe foi
transmitida pela mae, como parte de um processo ciclico; além disso, como memoria, e
como um facho de luz que ilumina a sua caminhada na vida, e o prepara para, por sua
vez, se transmutar num outro, numa cadeia infinita de transmutagdes conhecidas por
geragdes, ou seja, a construgdo da historia subjetiva de cada sujeito, e coletiva, objetivada
no testemunho escrito, declara que o poeta ¢ um criador e gerador de palavras, em especial
da palavra poética, que transmite vida espiritual e, assim, prolonga no tempo € no espago
a palavra «nova a cada diax»; e, para além do espaco-tempo, dirige-se para a dimensdo
metafisica, onde o ser se alimenta e alimenta a palavra poética. Por outro lado, o eco
maternal que se revela na «combustdo» que queima, ¢ se consome no filho, enquanto

«produto petrolifero»n'®®, que foi arrancado das entranhas desse «pogo» inesgotavel, ao

95 Antonio Ladeira no seu comentario ao poema «Fonte», considera que estamos perante um poema em
que [...] contracenam «mae» e «filho» (ou «mies» e «filhos». Num momento, sdo os filhos, tornados
«multiplos», que ameacam a hegemonia da mae tornada «una». Sdo «invasores dentes de ledo no terreno
das maes». Noutro momento sdo as maes multiplicadas, que interrompem, perturbando violentamente as
palavras de cada um dos filhos. [...] Ao longo de «Fonte», a relagdo entre as duas “personagens” «mae e
filho» experimenta o que caracterizaria como uma «oscilagdo de ascendéncia». A mae ¢, num momento,
«criaturay do filho. E é, noutro momento, «criadora» do filho — salvadora, resgatadora da vida do filho.
(Ladeira, 2002:561)

19 Comenta Isabela Leal, no seu estudo No reino das mdes: notas sobre a poética de Herberto Hélder:
«Arqueologico porque o petroleo traz em si camadas e camadas de memoria, o “hiimus” da matéria organica
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tornar a mae uma presenga constante, tem a particularidade de transmitir a «imortalidade»

possivel, na unido do filho na mae:

E através da mae o filho pensa
Que nenhuma morte € possivel [...]

(Herberto Hélder, op., cit. p. 48)

Por conseguinte, a redengdo do filho ¢ tornada possivel nessa fusdo filho-mae; isto &,
através da memoria, que tem a faculdade de reconstituir o acontecimento fundador da
subjetividade do filho, a continuidade do ser (da mae) acontece em cada gesto do filho,
em cada ato criativo recupera as palavras que ja foram ditas / escritas por aqueles que o
antecederam, sendo que o poeta, ao construir o seu texto a partir da sua voz propria, vai

transformar a linguagem dos antigos, isto €, a «mae» ¢ algo novo, da «filhos novosy.

No poema fariano, estamos perante uma imagem original e iluminante das relagdes mae
/filho, filho / mae, de acordo com o que Nuno Cunha denomina «um carinho», como
vimos anteriormente. O «carinho» (carus= querido) ¢ uma expressdo aceitavel para
designar aquela que ¢, provavelmente, a mais profunda relagao afetiva humana: o amor
de uma mae pelo seu filho. Os exemplos historicos sdo imensos, as maes “anoénimas” que
perderam e choraram os seus filhos sdo, como sabemos, incontaveis. Enfim, a mae,
observada a partir do olhar do filho, ¢ a proposta com que o sujeito poético fariano nos

interpela, e que devemos (ou ndo) aceitar para tentarmos interpretar a sua mensagem.

Deste modo, ao atentarmos para a metafora do carrossel, € ao observarmos o seu
significado possivel, no contexto da poesia fariana, «O filho € o carrossel a volta da mae/
O carrossel no coracdo da mae», e ao identificarmos as possibilidades semanticas do
«carrossel», ¢ legitimo estabelecermos uma breve analogia entre a humanidade (mundo
dos homens) e a feira, enquanto espaco de divertimento; notamos que o carrossel que esta
situado na feira alegra, anima e ajuda os humanos a experimentarem a sensacdo de se

elevarem acima de si mesmos; assim também o filho circunda, rodeia e eleva a mae; mais,

em decomposi¢do que irrompe “para fora da terra” e se transforma em “fonte” de energia. A relagdo vivos
/mortos e linguagem merece ainda este comentario: [...] Cumpre observar que o dominio dos mortos €
aquele da linguagem que ¢é legada a todo e qualquer individuo por ocasido de seu nascimento, sendo a
emergéncia da subjetividade um acontecimento desta, ainda que o sujeito, ao escrever, isto €, ao criar a sua
diccdo propria, procure nega-la, como se fosse possivel estar fora dela.» (Leal,2008:127) Cadernos de
Letras da UFF — Dossié: Literatura, lingua e identidade, n°® 34, p. 127-138, 2008.
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tal como o eixo vertical inserido na roda (rodizio) sustenta e estrutura as hastes
horizontais, onde vao assentar os cavalos de madeira, assim ¢ o filho no «coragdo da
mae»: € como um eixo cravado no nicleo do seu ser, que se confunde com este nucleo; ¢
de tal modo assim, que «A luz dos carrosséis e a musica» iluminam e alegram as maes e
transportam-nas em viagens imaginarias, nos cavalos de madeira; até que chega um dia
em que o cavalo de madeira, por avaria ou decadéncia, ja ndo transporta mais a mae, e

entdo «O cavalo gira a volta viivoy.

Num estrito plano de intratextualidade, ocorrem expressdes que corroboram este
entendimento. Vejamos alguns poemas; «Explicagdo do sorriso», «E mae sorria cega de
dor» (P. 107); no poema «Raquel» (P. 160), o drama da mae que viu os seus filhos mortos
exemplifica a mae que ndo esta mais em festa; ela vai experimentar a auséncia dos filhos
e o seu «cavalo gira a volta vitvow, pois «E mde do que ndo vive e ndo quer ser
consolada». A auséncia da mae torna inviavel o bom «funcionamento» do carrossel
«Tenho saudades do calor 6 mée que me penteias / O mie que me cortas o cabelo — o0 meu

cabelo / Adorna-te muito mais do que os anéis» (P. 325).

Por vezes, a recordagdo da infancia ajuda a suavizar as agruras do presente, € entdo o
sujeito lirico pode expressar o sentimento do desejado regresso: «E ouvindo adormeco
/Ouvindo o regresso/ De minha mae» (P. 422). Neste caso, o carrossel estd em repouso,
apenas aguarda o recomeco da festa; sentir o braco da mae €, sem divida, um momento
de revigoramento e de restabelecimento de energia: «Queria sempre o braco de minha
mae» (p. 415); que seguranga para uma crianga sentir o brago de sua mae! O «eixo» do
carrossel, confirma-se, € a mie; sem esta, o carrossel funciona, mas o seu funcionamento

¢ deficiente, falta-lhe o «eixo» que o centraliza e orienta.

Todo o poema tem, como figura geométrica dominante, o circulo, a roda, isto ¢, a visdo
da circularidade. Sera a vida dos seres humanos um circuito fechado entre o nascimento
e a morte? Serd o «tempoy» fariano circular? Serd linear? Em relacdo a estas questoes,

responde o ja citado Nuno Cunha:

Fomos inculturados na ideia de um tempo linear, mais este por for¢a da nossa raiz judeo-
cristd, ou de um tempo circular de eterno retorno do mesmo. Nao sei qual a figura geométrica
que melhor fala do tempo, ndo sei se ¢ a linha, ndo sei se ¢ o circulo. Nao sei. Ndo sabemos.

(Op cit., p. 208-209)
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Neste contexto, € ja nos referimos 4 questao do tempo nesta poesia, aquilo que o carrossel
representa como tempo circular serd interpretado, pelo sujeito fariano, ndo s6 como um
«tempo desquiciado»,'”’um diagnéstico da condigio humana no mundo, mas também
como uma proposta de solugdo «poética-profétican, para dar voz a quem durante milénios
nao teve voz para expressar a sua humanidade de modo livre e auténtico. Esta parece ser
a compreensao fariana da mulher. Uma lirica feminina que eleva a mulher a sua dignidade
e humanidade. Os poemas «Mulher», «Evay», «Sara», «Raquel», «Agar”, «Sareptay, entre

outros, sao disso exemplo.

4.9. M&e (mulher modelo) - Maria de Nazar €, mae de Jesus.

Num texto monografico datado de 1963, Eduardo Moreira e Jorge Cesar Mota, tedlogos
e estudiosos atentos dos textos biblicos, publicaram 4 Colaborag¢io da Mulher na
Revelagdo Divina. O referido optsculo, com apenas 17 paginas, contém uma sintese da
temdtica da presenca feminina nos textos biblicos. Para os autores, ¢ importante
considerarmos as mulheres biblicas em fungdo dos momentos cruciais que, de acordo com

narrativa biblica, ¢ possivel situar cronologicamente.

De acordo com os autores citados, a inspiragdo divina através da mulher apresenta-se-
nos, na Biblia, em trés fases a que podemos chamar madrugada, manha e dia-claro. Para
esclarecer este conceito de revelagdo divina, de que, afinal as mulheres da Biblia sao casos
paradigmadticos, as figuras de Débora, Ana e Maria sdo apresentadas como trés casos

modelares. Para os autores, sdo trés modelos e trés momentos:

[...] Surgem entdo, trés mulheres inspiradas. Primeiramente, uma juiza, do tempo em que a
anarquia em Israel era um estado social normal, quebrada pelo génio politico de aventureiros,
filhos do momento historico, atraidos por um apelo divino a consciéncia que despertava. Depois,
a mulher dum levita, ja nos fins desse mesmo periodo de transi¢@o para a monarquia organica.
Por fim, uma donzela da Galileia, no tempo, muito posterior, da conquista romana. (Moreira, E.

e J. C. Mota, 1963:5)

Como ja tivemos oportunidade de observar, na poesia fariana, a mulher biblica, nos seus
diferentes planos, merece um especial relevo, pela dimensdo simbdlica que representa na

criacdo da teopoética fariana, ¢ para o processo de subjetivacao do sujeito e ainda porque,

197 No seu texto, Nuno Cunha afirma ainda: «“Quicio” é uma palavra que vem do castelhano medieval, e
quer dizer “gonzo”, “dobradi¢a”. “Sair do quicio” é perder o eixo, sair dos gonzos, desengongar-se. Em
ultima analise significa perder o tino, girar fora da 6rbita (se pretendemos um modelo circular) ou fora dos
eixos (se preferirmos um paradigma linear). (Op. cit., p. 201)
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nesta poesia, na sequéncia da tradi¢do judaico-cristd, hd mulheres que aparecem como
modelos de maternidade, de esposa, filha, irma, santa, pecadora e de lider, que se revelam,
no seu perfil literario, como joias de inspiragdo poética,'”® e como figuras incontornaveis,

quando a mulher ¢ objeto da reflexao poética.

Com efeito, tendo em conta a forca, a convic¢do e o «fogo» que perpassam por esta
poesia, assim como a sua «geografia biblica» claramente situada, o discurso poético
fariano sobre a tematica feminina encontra, no Magnificat, um instrumento de modelagao
e uma fonte substancial que nos autorizam a afirmar a singularidade desta poética, no
contexto da poesia portuguesa atual. Antes de dedicarmos a nossa atencdo a algumas
«figurasy biblicas femininas, textualmente tratadas na poesia fariana, vamos dar alguma

aten¢ao a Maria de Nazar¢.

De acordo com o Evangelho de Lucas (1:46-55), Maria de Nazar¢, depois de se encontrar
com Isabel que visitou nas montanhas da Judeia, proclamou o seu cintico intemporal, que
se tornou expressdo da poesia judaica do século I e entrou no cénone da poesia de
inspiragdo mistica ocidental. Maria desempenha, neste contexto, a fungdo de
enquadramento matricial, ndo obstante a auséncia de referéncias claramente explicitas na
narrativa neotestamentaria. O texto de Lucas constitui um grito de libertacdo da condi¢do
humilhante e vexatéria que as mulheres do século I e seguintes experimentaram.
Esquecidas, oprimidas e ofendidas na sua dignidade humana, as «filhas de Evay,
simbolizadas e representadas em Maria de Nazar¢, encontram, finalmente, um horizonte

de esperancga e sentido no escathom que esta anuncia para a humanidade.

Este cantico/ salmo, o Magnificat atribuido a Maria de Nazaré, a par de outros
semelhantes, como ¢ o caso do Benedictus (Lucas, 1:68-79, o cantico de Zacarias), do
gloria in excelsis (Lucas, 2:14, o cantico dos anjos) e do Nunc dimittis (Lucas, 2:29-32, o
cantico de louvor de Simedo), sdo demonstracdes de fé de um povo portador de uma

espiritualidade, literatura e poética que celebram as experiéncias pessoais € coletivas com

198 Como ensinam os autores do citado opUsculo, para além de Eva, Sara e Maria, muitas outras mulheres
assumem um papel fundamental no texto sagrado. «Quando a mulher ndo pode falar, ela canta! O canto, a
poesia €, assim, um modo normal da mulher manifestar os seus sentimentos.» (ibid., p.6). «Os séculos vao-
-se sucedendo e «finalmente, no tempo da «Judea Capta», quando tudo se calava, desde as trombetas do
Templo até aos apdstrofes da profecia, por mais de quatro séculos silenciosos, Maria, a bem-aventurada,
sai da sua branda modéstia e faz ouvir esse cantico maravilhoso, que Lucas, o Evangelista, nos transmitiu
¢ a BL chama de Magnificat.» (Id., ibid., p. 8).
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sentido historico-profético, e também a proclamacao de uma pedagogia da fé que os

anima, bem como da esperanga que os habita.

A semelhanca de outros poetas-profetas de Israel, Maria entoa o seu salmo na perspetiva
da consumacao da Histdria. Nao podemos esquecer que os profetas de Israel tinham uma
compreensao linear da historia humana, contrariamente a outros sébios, de outras culturas
e povos, proximos ou afastados de Israel, que, como j& procuramos demonstrar,
partilhavam uma perspetiva circular do tempo histérico. Sendo assim, o cantico de Maria
deve ser interpretado de acordo com a compreensao escatoldgica que orientava a poeta

que o proclamou (ou os poetas que o escreveram)'®’.

Importa salientar que Maria de Nazaré vai «responder», no seu tempo e do seu jeito, as
interrogagdes das mulheres que a precederam. O seu cantico ¢ um grito de libertagao, ¢
um hino de louvor ao seu Deus, sem divida, mas € mais do que isso. O que fora prometido
a Eva, o que fora sonhado por Sara, o que tinha sido cantado por Débora, o que Ana
anteviu no seu filho Samuel, o que Raquel chorou na matanga dos seus filhos, e Isabel
experimentou na sua gravidez inesperada, em Maria se cumpriu. A humildade, a pureza e
entrega da mulher, ao cuidado do seu Deus, levam-na construir uma experiéncia espiritual
e poética (mistica) cuja lirica vai atravessar séculos, continentes e culturas, e inspirar

poetas, sabios e filosofos, ndo tendo ainda cessado o sentido €épico do seu gesto.

A poesia biblica €, pois, uma fonte permanente de inspira¢do para um poeta que vé em
Maria aquela que canta a «libertagdo da mulher», ou seja, uma poeta-profeta que anuncia
a salvacdo da humanidade, a partir do gesto libertador que experimentou na epifania que
vivenciou. Nela o sujeito vé€ um modelo de mae que pode ser cantado, por isso dedica-lhe
um longo poema, inserido no livro DL, denominado «Dai-me da 4gua ou da resina de um

ramo» (P. 324-325).

199 Frederico Lourengo, no comentério a este cantico, no espago da sua tradugdo do Evangelho de Lucas, a
partir do original grego, afirma: «O chamado Magnificat (esta designacdo provém da traducgdo latina,
Magnificat anima mea Dominum) constitui um belissimo centdo de citacdes do AT na versdo grega dos
LXX, em que as frases tiradas das Escrituras sdo ligeiramente adaptadas em termos de pronomes e pessoas
verbais para se adequarem a serem ditas por Maria neste contexto. Assim megaltnei [...] ton Kurion
(«engrandece o Senhor»: Maria) adapta megaliinate ton Kurion («engrandecei o Senhor»: Salmo 33,
LXX:4); e epéblepséis epit tén tapeinodsin t€s doulés autol (mirou a humildade da sua escrava: Maria)
adapta epiblépséis epi tén tapeindsin tés doulés sou («mirards a humildade da tua escrava»: 1* Samuel,
1:11=LXX 1 Reinos 1:11), etc. (Lourengo, 2016:226)
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4.10. «O infinita mae 6 infinita mae» (v. 37)

Com este verso de exaltacdo mistica termina o longo poema «Dai-me da 4gua ou da resina
de um ramo» (P. 324-325), poema este que, para além da sua filiagao de natureza religiosa
e biblica, manifesta um didlogo e uma proximidade com a poesia herbertiana. Como ja
referimos, o poema de Herberto Hélder chamado «Amor em visitay, inserido no livro 4
Colher na Boca, exalta e canta a fecundidade da mulher, e pretende depurar a realidade,
«[...] com tracos j& evidentes da cor poética e das raizes obscuras e terrenas a que se
encontra associada sua poesia por intermédio da «mulher».» (Carvalho da Silva, op. cit.,

p. 373).

A intertextualidade implicita com o texto biblico, Evangelho de Lucas, (1:46-55), e a
intertextualidade explicita como o poema «Amor em visitay, parecem ser marcantes na
construcdo deste poema. Além destes textos, existem indicios de um didlogo com um
longo poema de Ruy Belo, inserido no livro Toda a Terra, (2014:786-810), concretamente
em «A Sombra o Sol» (1973), onde deparamos com uma mulher que representa a

transcendéncia e que parece ser uma epifania da divindade.

Efetivamente, se dedicarmos alguma atenc¢do ao poema «Dai-me da dgua ou da resina de
um ramoy, constatamos que estamos perante um poema com alguma extensdo grafica,
constituido por 37 versos, através dos quais, o sujeito que neles se manifesta, num
discurso dirigido a um interlocutor (vds), desenvolve, em seis estrofes, a forma verbal no
imperativo «Dai-me». A insisténcia no pedido parece indiciar a procura de uma mulher-
mde, caracterizada através de atributos humanos-divinos, fisicos-metafisicos, que, se
nasce da ferra, é a partir dos céus que manifesta as suas qualidades. E uma mulher-mde
que pode alimentar o eu com elementos primordiais como «aguay, «ar», «terra» e «fogo»,
os quais se manifestam na superficie textual em vocabulos como «terray, «resinay,
«agua», «corpo», «po», «chdo», «vento», «ar», «oxigénioy», «rocha», «chamay,

«claridade» e «calor».

Em coeréncia com o que ocorre nesta poesia, a materialidade po da terra (terra e agua) ¢
assumida e conjuga-se com a espiritualidade imago dei (fogo e ar), como podemos
encontrar neste poema: do verso 1 até ao verso 20, a materialidade ¢ a dimensdo

dominante; a partir do verso 21até ao verso 37, predomina a dimensao espiritual.
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A mulher-mde representada neste poema ¢ objeto de figuragdes que a projetam numa
dimensdo «quase-divina». Nesta perspetiva, a temdtica da mulher aqui tratada esta
associada ao fopos da condi¢do humana, enquanto po da terra e imago dei que se revela
na sua identidade sagrada. A sacralidade desta «mae», manifestada em varias expressoes

que nos pretendem comunicar a sua aura mistica, para além da sua ligacao

a terra, visam revelar a sua vocacdo celeste como plenitude do humano, ou seja, esta
«maey» situa-se num horizonte simultaneamente escatoldgico e histérico, humano e
divino, temporal e intemporal. Clarifiquemos esta interpretacdo com algumas referéncias

que o poema nos faculta.

Com efeito, o sujeito lirico, no seu didlogo orante e suplicante, implora a um
interlocutor(a), um (vos), «Dai-me», que passard a um «tuy, «Da-me»; com esta suplica,
procura a concessao de bens fisicos e metafisicos, com os quais pretende superar o estado
de «sangramento». O poder da palavra poética revela-se, deste modo, adequado a busca
de conformacdo do sujeito com «vos / tuy, e anseia por uma identificagdo mistica com a
imago dei, que parece encontrar na «infinita mae», através da media¢ao da mesma com a
divindade. O instrumento propicio para ultrapassar a «fome» e a «saudade» do «pao do
céu» (v. 31), encontra-se, pois, no arrebatamento mistico, que leva o eu a pedir: «Da-me
um pouco do teu corpo como heranga/Uma porg¢ao do teu corpo glorioso [...]» (v. 28-29).

Mas, para conseguir o «pao do céuy, tera de obter outras dadivas.

O sujeito faz do «chao» a sua experiéncia primeira, e suplica por «aguas ou a resina de
um ramo / Ou o baloigo apenas / Da sombray (v. 1-3), isto ¢, o primeiro pedido tem como
objetivo a participacdo nos liquidos que alimentam: a «dgua», que no poema representa
a purificagdo e transformagao interior; «ou» em alternativa, a «resina», que lhe faculta a
imortalidade exteriorizada através das fragancias do incenso. A imagem do «baloigo» ¢
também significativa, devido a constituir outra alternativa, dado a consciéncia do vai e
vem da vida, assemelhando-se ao ritmo de um «baloigo», que segue os ponteiros do tempo
e, como a noite e o dia, oscila entre a luz e a sombra. Mas ¢ preciso esperanga («verduray),
aquela virtude teologal de que fala o apostolo Paulo, e que como ja vimos anteriormente,
(I Epistola aos Corintios, 13:13) orienta e dinamiza a fé e que, com o amor, da «O aroma
que sobe o equilibrio das folhas» (v. 4). Ou seja, para se conseguir a harmonia possivel

entre a razao e o coragao, a fé e a esperanca, torna-se necessaria «a operacao poderosa do
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amor» (P. 121) que une e estabiliza as «folhas» (v. 4), na captagdo da luz do amor divino

que desce do céu e transfigura o sujeito lirico.

O segundo pedido, «Dai-me o oxigénio para as aves que passam» (v. 5), revela a
necessidade de um crescimento espiritual e a elevagdo do espirito ao encontro dos bens
metafisicos por que o eu anseia. O ser, animado pelas fontes de vida espiritual, «O chdo
de combustiveis adubado pelas aguas» (v. 6), necessita de elevagdo moral, «Um passaro
de liquido, de vento, de coisas viajadas» (v. 7) para enfrentar os ciclos naturais, «O
movimento do mundo» (v. 8). A constatagdo desta situacdo ¢ clara para o sujeito: «O
mundo desloca-me em segredo sem que os homens mudem» (v. 9), ou seja, as mutagdes
interiores, as crises e o crescimento que advém do estado de espirito, ndo sdo percebidas,
nem compreendidas, por aqueles que vivem alienados da vida espiritual e se recusam a

aceitar a sua condi¢@o de seres que também necessitam de um novo nascimento.

O terceiro pedido parece ser mais enigmatico: «Dai-me o pd que tenho como heranga»
(v. 10), remetendo-nos para a condicdo ambigua do po da terra e da imago dei. No
contexto da tradi¢ao judaico-cristd, a descendéncia de Abrado ¢ comparada ao po da terra
em Génesis (28:4), e nesta medida, o eu ¢ também herdeiro de Abrado. No entanto, como
temos visto neste trabalho, o significado dominante de po da terra, nos textos biblicos,

esta relacionado com a condi¢do mortal e perecivel do ser humano.?*

A imagem da «escarpa onde seca a rocha» (v. 11) ndo sé transmite a ideia de elevagdo
espiritual, como aponta para a seguranca da pedra. A «rochay, fundamento da esperanga,
onde cresce a «erva» (v. 12) e a promessa da salvagdo ¢ transmitida, para o recetaculo,
«Da corola que se cega em suas pétalas» (v. 13), isto €, no livro que contém as «folhasy»
que se abrem a leitura meditativa e que permite a evolucdo e a perfei¢do espiritual, pela

graca recebida dos céus.

As duas peticdes que se seguem estdo interligadas: «Dai-me a secreta erup¢ao dos mortos,

a cratera/ Da estrela matutina» (v. 14-15), e «Dai-me a altura que iluminay» (v. 16). Com

1

efeito, a luz oriunda de Lucifer,”®' a «estrela matutinay, se ilumina a ressurreicdo, «a

200L angar p6 da terra sobre a cabega significa um gesto de arrependimento, seguido da transformagdo do
carater; receber po da terra (literal) e lanca-lo sobre a cabega, a semelhanga de personagens biblicas, quando
atravessavam momentos de crise espiritual e existencial, com em Jo6b (2:13), Lamentagébes (2:10) ¢ Ezequiel
(17:30), € um gesto tradicional no contexto religioso do mundo biblico.

201 Lycifer, «a estrela da manhd», no contexto da tradigdo judaico-cristd, pode assumir significados
diferentes, de acordo com o contexto em que surge. Parece ser hoje claro, para a reflexdo teoldgica, que a
denominacdo «Lucifer» tradicionalmente identificada com a figura de Satd encontrada em textos biblicos
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crateray, por onde saem aqueles que estdo destinados, os iniciados na espiritualidade, os
«mortosy, ¢ também a fonte de claridade para iluminar o movimento das «folhas» do livro
que aponta para o céu e permite a ascensao «De um corpo que ndo comece no chao» (v.
20). Por isso, o sujeito consciente «De quem vive para despenhar-se no mundoy» (v. 22)
pede «Deixai-me comecar a claridade» (v. 21), porque a sua entrega em sacrificio a favor
do mundo, pois «O mundo desloca-me em segredo sem que os homens mudem» (v. 9) s6
¢ viavel se possuir a «chama, o inextinguivel» (v. 22), «Para que me aqueca a boca - o

pao» (v. 24). O alimento ¢ o calor espiritual s3o «pao do céu» para um eu «Faminto».

A partir da do verso 25, verifica-se uma alterag@o significativa na forma de tratamento do
sujeito para com a «maey, ficando a identificagdo desta mais clara através de algumas
expressdes emotivas: «O mae» (v. 25), «6 mie» (v. 26), «O infinita mae 6 infinita mae»
(v. 37). Se algumas duvidas restassem, ficariam resolvidas; de facto, trata-se da «mae de
Jesusy», aquela que o cantico de Maria de Nazaré (Magnificat) apresenta como sendo a
mulher que, de acordo com a tradi¢do cristd catolico-romana, €, para os que creem, o
modelo de maternidade, pureza e virtude. Através da metafora da mae, o desejo de uma
vida em plenitude, e na sua ansia pelo divino, o sujeito lirico expressa a sua melancolia

202

em tom apelativo, na convic¢do de que o «pao do céu»”~ lhe seja servido a partir do

dialogo / intercecdo com a interlocutora, «A infinita maey.

A nostalgia da auséncia ¢ um sentimento que abunda nesta poesia, como ja tivemos
oportunidade de constatar. Com efeito, a auséncia de Deus e a ansiedade por atingir o
pleuroma ¢ um dos tragos deste sujeito poético, que manifesta a sua insatisfacdo, sempre
que se vé confrontado com a condicdo finita ¢ mortal do humano. Neste contexto, a
confissdo «Tenho saudades do calor 6 mae que me penteiasy» (v. 25) é reveladora da
consciéncia da auséncia, ¢ do que para o eu € o lenitivo, o conforto e a resposta para a
ansiedade metafisica. A forga e o vigor, simbolizados no «cabeloy», penteado e cortado
por esta «maey, significam, para o sujeito, a consagracao de uma vida espiritual dedicada,

ou seja, mais importante que adornos, joias ou «anéis» (v. 27).

como Isaias (14: 12-17), ¢ uma referéncia metaforica ao rei da Babilonia Nabucodonosor, que se
identificava com o brilho da estrela vénus; em Apocalipse (22:16), «a estrela da manha» ¢ metafora de Jesus
Cristo. Sobre a simbologia da estrela, no contexto biblico, Cf. Herculano Alves Os simbolos da Biblia,
pp.135-142.

202 A expressdo «pdo do céu» surge no Evangelho de Jodo, (6:51) «Eu sou o pdo vivo que desceu do céu;
se alguém comer deste pdo, vivera para sempre; e o pdo que eu der é a minha carne, que eu darei pela vida
do mundo.», também no mesmo capitulo (6:35 e 48), contexto escrituristico remete para a simbologia do
pao e do vinho conhecido na tradi¢do cristd como Eucaristia, ou na chamada Ceia do Senhor.

218



Numa expressao de humildade e simplicidade, ao pedir «kDa-me um pouco do teu corpo
como heranca» (v. 28), o sujeito poético assume a sua necessidade espiritual mais
profunda: «Da-me o pao do céu porque morro / Faminto, morro a mingua do alto» (v.31-
32). Assim, aquilo que o sujeito busca é algo que sabe estar fora do seu alcance; no
entanto, basta-lhe «um pouco» (v. 28), «Uma por¢do do [teu] corpo gloriosox» (v. 29), para
saciar a «fome» que o faz sofrer, ao ponto de exclamar: «Padeco tanto» (v. 34), «Penso
tanto» (v. 35), «Canto tao alto quando calculo os corpos celestes» (v. 36). A manifestagao
do sofrimento mistico ¢ da agonia espiritual, perante esse algo (im)possivel de se
concretizar, mas pelo qual tanto anseia, leva-o a um grito desesperado e agonizante,

expresso no apostrofe final: «O infinita mae ¢ infinita mae» (v. 37).

4.11. Elogio da Mulher

Elogio da Mulher (Provérbios 31: 14)

O coragdo da mulher ¢ alto

Mas nem s6 por isso a mulher oscila

Ela é como o navio mercante

Que chega carregado de grao

A mulher ¢ o tear dentro da vida

Nem s6 por isso a mulher ¢ mais que a vida
Ela é como o navio mercante

Que chega carregado de grao.

(p,158)

«O elogio da Mulhery, isto ¢, o discurso poético sobre o feminino, d4 continuidade a
meditacdo do sujeito lirico fariano sobre as «filhas de Eva». Como ¢ possivel constatar,
sdo varios os poemas que manifestam a preocupacdo sobre a tematica do universo
feminino. De facto, ndo sendo um poeta “feminista”, entre as tematicas abordadas, como
jé afirmamos, a mulher ocupa um lugar de destaque: a mae, a esposa, a amada e a mulher

pessoa humana, em suma, a figura feminina ¢ uma das linhas de forga desta poética.

Com efeito, a mulher revela-se como um sujeito universal e intemporal, sobre o qual o

sujeito lirico demonstra uma preocupacdo ndo apenas estética e literaria, mas uma

219



inquietagao ideoldgico-filosofico-teoldgica; por constatar essa realidade, sente
necessidade de projetar o ser feminino no interior da palavra poética, dada a sua especial

particularidade como expressao maxima do pensar a vida e sentir a experiéncia do mundo.

O poema «Elogio da Mulher» (p. 158), através do qual se invoca (e evoca) a condigdo
feminina, a partir de uma intertextualidade explicita, neste caso o livro dos Provérbios
(31:14), manifesta a abertura de um sujeito poético comprometido com uma ética do
humano, através da estética literaria judaica, com projecao nas tradigdes culturais que a
herdaram, como ¢ o caso da cultura portuguesa.’”® Antes de procedermos a analise do
poema fariano, vamos ler, analisar e proceder a um breve comentdrio ao texto de
Provérbios (31:10-31), na lingua original e no seu contexto historico-literario, de modo a
compreendermos melhor o sentido e alcance do texto biblico, com a qual foi estabelecido

o didlogo intertextual que possibilitou a criacdo do poema «Elogio da mulhery.

Com efeito, o perfil biblico da mulher digna (a mulher elogiada), a luz da sabedoria
biblica?*, est4 inscrito nos versiculos 10 a 31 do ultimo capitulo do livro, num poema em
que, a semelhanca do que ocorre nos Salmos, o paralelismo entre as duas partes do verso,
separados entre si pela cesura, revela os artificios e a técnica literaria adotada pelo escritor
na construgdo do texto. E particularmente significativa a divisdo do capitulo 31 em duas
partes. A primeira parte (ver 1 a 9) contém varios conselhos que uma mulher, a mae do
rei Lamuel, lhe transmitiu para o preparar para a vida e para o exercicio do poder politico.
Nesta primeira parte do capitulo, ¢ importante realgar que o rei Lamuel, rei que ndo fazia

parte do povo de Israel, foi educado por sua mae, que o ensinou a ser um estadista justo

203 Dado tratar-se de um poema acrostico, no original hebraico, & semelhanga do poema presente no Salmo
119, as 22 letras do alfabeto hebraico sao usadas por ordem, no inicio da primeira palavra de cada verso.
Deste modo, a compreensdao do poema hebraico e a sua recriagdo-transformagdo ficardo facilitadas se
conseguirmos captar alguns dos seus sentidos no texto do livro em hebraico. «[...] No especto literario, o
livro evolui das formas mais simples de maximas breves — aquilo que tecnicamente recebe a designagao de
“mashal” —, para outras mais complexas e elaboradas de sentengas, aforismos, enigmas e até algumas
reflexdes teologicas. Tudo € expresso em forma poética, na qual encontramos o paralelismo sinonimico,
antitético e sintético, embora este com menos frequéncia; e também em forma de comparagdoes, de poemas
numéricos e alfabéticos. Isto confere a obra uma grande riqueza literaria.» (Biblia dos Capuchinhos,
1998:995)

204 Na tentativa de responder a pergunta: “qual a mensagem de Provérbios?”, O Comentario Biblico-

Teologico Bacon responde do seguinte modo: «A mensagem do livro de Provérbios é sempre relevante. Os
seus ensinos cobrem todo o horizonte dos interesses praticos do cotidiano, tocando em cada faceta da
existéncia humana. O homem ¢ ensinado a ser honesto, diligente, autoconfiante, bom vizinho, cidaddo ideal
e modelo de marido e pai. Acima de tudo, o sabio deve andar de forma reta e justa diante do Senhor.»
(Bacon, volume 3, p. 357).
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e bom. Palavras da educadora: «Abre a boca a favor do mudo, pelo direito de todos os
que se acham desamparados. Abre a boca, julga retamente e faz justica aos pobres e aos

necessitados.» (31:8-9)

A segunda parte (ver 10 a 31) apresenta as 10 caracteristicas que a feminilidade biblica
exige, para poder ser considerada a «mulher ideal» na sociedade de Israel. Os tragos de
carater ¢ a atitude espiritual e de coracdo (interior) sdo dimensdes fundamentais, em
detrimento da aparéncia fisica, das vestes, joias € ornamentos exteriores, por parte dos

autores biblicos, encontrando confirmagao neste ultimo capitulo do livro de Provérbios.

Sem este capitulo, o retrato da mulher que ¢ transmitido neste livro biblico, ficaria
comprometido com uma visdo negativa, machista e bastante depreciativa da condigdo
feminina; entdo passagens como, por exemplo as presentes nos capitulos 19.13; 21.9;
25.24 ¢27:15, érejeitada a mulher que provoca e participa em rixas; em outras passagens,
como 2:16-19; 22.14; 23.27; 29.3 e 31.3, em que os tracos da adultera e prostituta sdo
referidos e condenados, revelam uma repulsa, ndo da mulher, mas do comportamento de

algumas mulheres.

No entanto, os sabios de Israel ja identificavam a mulher-mde como a mulher ideal para
a sociedade do seu tempo, como alguém que revelava a sua verdadeira identidade na
tarefa de educar os filhos. E esse o aspeto mais valorizado por parte dos poetas, profetas
e sabios dos tempos biblicos. Passagens deste livro como: 1:8-9, 10:1, 17:25, 18:22,
19:14, 23:25; 28:24, sdo claras a este proposito.

Por outro lado, o ensino geral das escrituras hebraicas apresenta os tracos de carater
recomendados para a mulher, e também para o homem; como ocorre na passagem de Job
(1:1): «Havia na terra de Uz um homem chamado Job; este era homem sincero, reto, justo,
temente a Deus e desviava-se do maly». Isto é, de acordo com a sabedoria hebraica, a
mulher e 0 homem (ideais) devem ser conhecidos pela sua honestidade, retiddo, justica e

bondade.?*’

295 Em A Vida Quotidiana dos Hebreus no Tempo da Biblia (reis e profetas), André Chouraqui, intelectual
franco-judeu, autoridade em estudos do AT e autor de varias obras sobre o pensamento e a cultura hebraica,
pontua a singularidade do estatuto da mulher no quadro do vasto contexto historico-cultural envolvente de
Israel. De acordo com Chouraqui: «Essencialmente, a mulher biblica ¢ amante, esposa e mde. Desempenha
o seu papel na vida familiar, social, econdmica, politica e religiosa do pais, permanecendo todavia numa
dependéncia de principio em rela¢do ao seu marido, ou pai, conforme o seu estado civil. O lugar que ocupa
na vida econémica ¢ sublinhado no célebre capitulo XXXI dos Provérbios, o qual, com o Canticos dos
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Para os judeus do periodo do Primeiro Templo, antes da deportagdo para a Babilonia, que
teve lugar, aproximadamente, nos anos 609-587 a.C., a concegao sobre o papel e estatuto
da mulher ¢ o que resulta deste texto de Provérbios (31:10-31) e do livro Cdantico dos
Cdnticos. Com o regresso de Babilonia, no contexto do segundo templo, o estatuto da
mulher foi-se alterando. A metamorfose foi tal que, no tempo de Jesus de Nazaré, como
j& vimos, a mulher ¢ encarada de modo profundamente negativo; por isso, necessitava de
uma nova compreensao e aten¢ao. Para tal, reler este texto de Provérbios era um primeiro

passo para reconsiderar o papel da mulher.

Se toda a criacdo (o universo criado por Deus) gira em torno de Adao, (o antropocentrismo
também ¢ um principio biblico) de acordo com a mensagem do Génesis, com a criagdo
da mulher a realidade social e familiar torna-se possivel. A comunidade humana so6 ¢
vidvel com a presenca da mulher, isto ¢, sem Eva ndo existe humanidade. No entanto,

Adao e Eva tém fung¢des diversas, apesar da sua igualdade ontologica e espiritual.

Ao nos determos com alguma atencao (ao conteudo) no texto de Provérbios (31:10-31),

as caracteristicas da mulher biblica sdo (no essencial) as seguintes:

1.Virtuosa, ¢ eximia na execucdo das tarefas que se propde realizar; 2. Confiavel, ¢
fidedigna, isto ¢, digna de confianga; 3. Determinada, decidida e perseverante; 4.
Honrada, respeitavel e integra; 5. Altruista, a sua atitude filantropica € indiscutivel; 6.
Amavel, agradavel e encantadora; 7. Prudente, ¢ previdente e cautelosa nos seus planos e
atitudes; 8. Fé em Deus, para além da crenga, confia no Eterno e procura praticar os
mandamentos; 9. Equilibrada fisica e mentalmente, e 10. Gestora organizada e eficiente.
O processo de adjetivagao expressiva que vamos encontrar no poema fariano tem a sua

fonte nesta passagem biblica. A reescrita destes versiculos € fiel ao texto hebraico.

Com base neste entendimento, verificamos que a mulher (mulher ideal), na poética
hebraica de Provérbios, se encontra espelhada no poema, «Elogio da Mulher». Neste

poema encontramos mais uma vez uma técnica recorrente na poesia fariana: o recurso a

Canticos, ¢ o mais eloquente e, sem duvida, o primeiro manifesto do feminismo.» (Chouraqui, 1974:182)
Continua o autor judeu: «A mulher, subordinada em principio ao homem, é, no entanto, sua igual perante a
lei em certas circunstancias. O pai e a mae tém direito ao mesmo respeito por parte dos filhos. Mulher e
homem sdo passiveis de penas idénticas em caso de adultério, de incesto e no conjunto da legislagdo penal
e criminal. Ela ¢ idealizada a ponto de simbolizar a honra do homem, a sageza, a Tora ou 0 amor absoluto
no Cantico dos Canticos.» (idem. p.183)
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reescrita de textos biblicos. Por conseguinte, uma leitura possivel do poema indicia uma
concecdo do feminino na qual o poeta recusa, em absoluto, a «mulher Eva» enquanto
figura-simbolo e ente «responsavel» pela origem do mal. Pelo contrério, afirma a faceta
“esquecida” de «Eva» como a mde de todos os viventes, a portadora da vida, a outra faceta
da tnica humanidade que importa considerar (Génesis, 1:27 e 3:20) e que a exaltagdo ¢ o

louvor as maes ¢é outra forma de «falar de Eva-Maey.

Para o sujeito poético fariano, na sequéncia do poeta hebreu, mulher, «a filha de Eva» «¢
como o tear dentro da vida», isto ¢, a condicdo humana feminina integra-se no
ecossistema cosmico nas suas dimensdes de dor, sofrimento, maternidade, parto e vida.
Nao ¢ possivel construir o “universo” humano sem a mulher: a sexualidade faz parte da
natureza humana, ¢ querida por Deus € ndo ¢ ma; o sujeito poético intui e capta a letra e
o espirito da poesia hebraica. A mulher (ishsha) foi tirada do homem (ish); «osso dos seus
ossos e carne da sua carne» ¢ a clara afirmagdo da plena igualdade natural homem e da
mulher, sem, contudo, se transformar na unicidade organica e biologica, como acontece

no mito androgino do «banquete platonico.

Além disso, a mulher ¢ mae da vida®°

. Ou, nas palavras do poema, «a mulher ¢ maior
que a vida». Como ¢€ isto possivel? Procuremos nos textos farianos a resposta. As formas
verbais, neste poema, estdo todas no presente do indicativo, 3 pessoa do singular: «Ela
é». O verbo ser assume neste caso, a qualidade de um presente (continuo) a semelhanca
do verbo hebraico que identifica o Deus de Abrado e Sara, Isaque ¢ Rebeca e Jaco e
Raquel, revelado a Moisés no Sinai como «Aquele que é», de acordo com as tradugdes
que hoje dispomos do texto do AT. Como j& vimos anteriormente, no original em hebraico,

a conjugacgdo do verbo ser aplicado ao Eterno, coloca-se sempre no futuro do indicativo

dado este verbo no hebraico biblico ndo ser conjugado no presente.

«O coracao da mulher ¢ alto», ou seja, o simbolo do coragdo é apresentado como o centro,
o intimo, o mais profundo da pessoa; isto significa que o interior da «mulher» (no ser
humano em sentido genérico), no fundo cultural da alma hebraica, o qual, por sua vez,
chegou até nds através do Cristianismo, ¢ simbolizado pelo «coragdo» concebido como o

centro, o meio, a intimidade do humano.

206 A designagdo de Eva como «mie de vida» decorre da semelhanga entre o nome Eva e o substantivo vida
na lingua hebraica. De facto, 717 (Chavvah) Eva significa vida.
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De acordo com a tradigdo judaico-crista, € no «coracao» que se encontra a sede dos seus
mais profundos sentimentos, da voli¢do e do intelecto. O coracdo era considerado a fonte
dos desejos e das decisdes. Compreende-se, pois, a posicao do autor de Provérbios em
4:23. «Sobre tudo o que se deve guardar, guarda o teu coragdo, porque dele procedem as

saidas da viday.

Nao ¢ s6 a literatura sapiencial que atribui ao coracao capacidades intelectuais: sede da
vontade e das decisoes e da natureza do seu caracter. No Evangelho, na continuidade deste
entendimento, Jesus de Nazaré reafirma esta concecao, ao declarar que o que corrompe o
homem ¢ o que procede do seu interior; o cora¢dao puro ou impuro revela o caracter bom
ou mau do ser humano, que é exteriorizavel em atitudes, palavras e comportamentos. De
um coragdo puro, cheio da Palavra de Deus, vem amor, paz e alegria. E este o ensino dos
livros neotestamentarios de Marcos e Mateus. Logo o que importa € o interior, mais que
o exterior. Porque a principal obra do coragdo ¢ o amor: o coragdo ¢ a fonte do amor, ou

do adio!

O sentido simbolico do «coracdo» (na Sagrada Escritura) ¢ de tal modo relevante que ¢
possivel encontrarmos, numa linguagem antropomorfica, 26 ocorréncias com o termo
Hebraico «Leb», que significa «coragdo de Deus». A este propodsito diz-nos o tedlogo

Herculano Alves:

O coragao ¢ simbolo de vida e das forcas psiquicas. Em todas culturas, o «coragdo» designa o
centro, o intimo, o mais profundo da pessoa. Nas linguas indo-europeias, a propria palavra
«coragio» confunde-se com «centro», «meio». E neste «centrow, na intimidade da pessoa que
esta a sede dos mais fortes sentimentos, da sua propria vida. O coragdo simboliza, pois, 0 mais

intimo e profundo da vida da pessoa. (Alves, op., cit. p.87)

O sujeito poético adjetiva o coragdo da mulher, atribuindo-lhe o qualificativo de «alto».
Esta imagem remete-nos para o simbolo da montanha, isto €, o lugar que representa o
«[...] o lugar visivel do Deus invisivel.»(Alves, op.,cit.,p.231).Tal como uma montanha
¢ um lugar adequado para a construgao de um templo, que possibilitando, pela sua posi¢ao
elevada, o encontro com a divindade, e, deste modo, a ascensdo espiritual da alma no
encontro com a transcendéncia, assim o «cora¢cdo» da mulher «é um templo» onde ¢
possivel a revelagdo da vida espiritual, familiar ¢ comunitaria onde a humanidade

encontra protecdo, conforto e seguranga.
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Nestes versos, o sujeito poético concebe a mulher como um templo em movimento
periddico: «Ela ¢ como o navio mercante / Que chega carregado de grao.»; a mulher
trabalha (melhor que os homens) e desenvolve a sua atividade de acordo com os «secretos
mecanismos do amor». Esta constru¢do paralelistica visa reforcar a caracteristica
(legitimadora) da mulher enquanto agente de vida, que alimenta a vida, transportando, no
seu seio, as sementes da vida que alimentam a humanidade. Embora cada semente seja
apenas uma semente, ¢ ela que da energia, sacia a fome e constitui a base do que ¢ a
esséncia de toda a alimentagdo humana: o pao e os seus derivados. S6 esta mulher
consegue alimentar a sua familia e dar continuidade ao imperativo: «crescei e multiplicai-

VOS».

Logo, a mulher «¢é como», ou seja, dado se tratar aqui de uma analogia, isto ¢, de uma
relacdo entre um ser e um objeto de natureza distinta, mulher / navio, estamos em presenca
de um simile, e ndo apenas um paralelismo de constru¢do. A imagem do navio, adequada
a esta comparacdo, ajuda-nos a compreender essa funcdo tao decisiva da mulher como
alguém em quem nao se afirma o conceito moderno de «paridade de género», mas a
indispensabilidade das suas fungdes vitais: origem e manutencao da vida humana. Para o
poeta hebraico, como para o sujeito fariano, o problema ndo se coloca em termos
juridicos, de igualdade ou ndo entre homens e mulheres; a questdo é mais profunda: sem
a mulher, a vida humana ¢, pura e simplesmente, invidvel; além disso, vai contra o
principio noético instituido no Génesis, segundo o qual, se 0 homem esteve na origem da

mulher, ndo ha homem que para existir e sobreviver nao dependa da mulher.

Os navios, ao longo dos séculos, tiveram varias fungdes. A mais importante continua
ainda a ser a de transportar viveres para alimentar as pessoas. A mulher, qual «navioy,
transporta o «graoy», a semente que reproduz a vida e alimenta os vivos. A comparagao
mulher-navio tem um significado profundamente afetivo. O simbolo do navio ¢ entendido
tradicionalmente como um lugar de seguranca, o itero ou bergo que protege o ser humano
no oceano cosmico; a mulher biblica (ideal), conforme nos ¢ apresentada, ¢ um

microcosmo que representa e da continuidade a criagdo genesiaca.

Com efeito, como a poética hebraica de Génesis (1:2), nos da conta, «A terra era sem
forma e vazia; havia trevas sobre a face do abismo, e o Espirito de Deus se movia sobre
a face das aguasy, e da escuriddo, pela acdo do «Espirito», fez-se a separacao das dguas

de cima, com as dguas de baixo, até que a por¢ao seca emergiu das dguas envolventes, e
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assim se deu a luz; do mesmo modo, um ser humano ¢ gerado desenvolvido no meio de
aguas, e s6 quando se da a separacdo das aguas e ele vem a luz, emerge entdo uma nova
criacdo (criatura), como resultado da a¢do criadora do ser humano homem e mulher. Ou
seja, o ventre de cada mulher é, potencialmente, um cosmos em miniatura, onde o oceano
primordial recebe a semente, que se vai desenvolver no meio das aguas, at¢ ao momento

do parto.

Deste modo, a imago dei, na mulher, assume um papel absolutamente determinante; se
considerarmos que na BH o Deus que se revela «¢é prototipo ndo sé6 do masculino, mas
também do feminino» (Alves, op., cit. p. 193), e no plano metaférico a Escritura nos fala
de um Deus com entranhas de misericordia, compaixdo e seio materno em textos tio
diversos como Jeremias, 31:20, Isaias, 49:15-16 e 66:9, Oseias, 11:8-9, Salmos, 46, 84,
Mateus, 1:18-25; Lucas, 1:26; e Jodo, 19:25-27, resultando daqui que a maternidade e a
paternidade sdo atributos «divinos» presentes no homem e na mulher. Assim, isto «[...]
significa sobretudo que em Deus se realizam, de modo eminente e transcendente, a

masculinidade e a feminidade.» (Alves, op., cit. pp.192-193)

Contudo, o homem nada é sem a mulher e a mulher nada é sem o homem; a existéncia
humana s6 ¢ possivel na coexisténcia, sendo isto valido ndo s6 para a vida social, como
também para a necessaria unido homem-mulher. Por isso, um ser dialogante e relacional,

nas palavras do tedlogo acima referido:

O «ish» (homem), para ser plenamente humano precisa de uma «ishshah» (mulher) e vice-
versa. O ser humano s6 chega a sua plenitude quando ¢ criada a mulher, quando ¢ homem e
mulher. Dai o primeiro canto de amor na Biblia que bem pode ser o primeiro canto de amor
humano: «E disse Adao: esta ¢ agora osso dos meus 0ssos, € carne da minha carne; esta sera
chamada mulher, porquanto do homem foi tomada. Portanto deixara o homem o seu pai ¢ a sua

mae, e apegar-se-a a sua mulher, e serdo ambos uma carne Génesis 2:23,24.» (Alves, 1987:65)

Na literatura portuguesa, no que diz respeito a representagdo do mundo e da condi¢do
feminina, verifica-se, de acordo com Monica Rector, «um conjunto de caracteristicas na
oposi¢ao masculino / feminino em que cada género ocupa um polo em oposi¢ao ao outro,
com uma marcacao cultural definida» (op.cit., p. 21); por isso, de acordo com a autora:
«A mulher restou, pois, o lugar do siléncio, porque a sua voz era a do homem.» (op.cit.,

p.22)
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Se aceitarmos este quadro como historicamente representativo do tratamento literario que
tem sido dado pelos nossos escritores e escritoras, serd possivel enquadrar a poesia fariana
neste horizonte de representacdo literaria? Na sua poesia, DF dd-nos um «retrato da
mulher» que ¢ simultanecamente emotiva e logica, sensivel e inteligente, introspetiva e
extrovertida, passiva, mas também ativa. Esta poesia supera os polos opostos, de acordo
com a terminologia acima referida, porque, ndo obstante diferenciar homens e mulheres,
consegue identificar papéis masculinos e femininos, sem ver as mulheres como menos

dotadas, ignorantes ou inferiores.

Entre os poemas que tratam desta questdo, no livro DL encontramos um que tem como
titulo «A mulher muitas vezes avanca» (P. 320-321), que integra a sec¢do denominada
«Do que sangro»: «A mulher muitas vezes avan¢a /A mulher muitas vezes caminha pela
borda/Do vestido. Pudesse tocar/A fimbria ou a franja de toda a casa / Ela a sararia. Ela
sairia/ Com o cabelo solto». A mulher com as roupas que veste €, nos nossos dias,
identificada (infelizmente muitas vezes) com uma marca de sabonete, um certo champo,
a sigla de um automovel, ¢ um gesto sedutor para o consumo de um determinado
cosmético, etc., num tempo caracterizado por uma crise (auséncia) de alguns valores
éticos fundamentais, para o pleno desenvolvimento da humanidade feminina (bem como
da masculina). Num tempo de sedug¢do, como lhe chama Lipovetsky, encarar uma mulher
«elegantemente» vestida ¢ olhar e «ver» apenas o aspeto exterior, numa sociedade onde
o «self-service libidinal» estd disponivel para quase todos, neste tempo em que o

hiperfeminismo se tornou uma forga de mercado.

Assim se produz um sujeito, ja ndo através da disciplina, ética e espiritualidade, mas da
personalizagdo do corpo sob a égide do sexo. O corpo ¢ cuidado, amado exibido «[...] A
seducdo alarga o ser-sujeito atribuindo ao corpo outrora oculto uma dignidade e uma
integridade novas: nudismo, seios nus, sdo sintomas espetaculares desta mutagdo através
da qual o corpo se torna pessoa a respeitar, a acarinhar ao calor do sol.» (Lipovetsky,

1983: 56).

A representacdo da mulher na poesia fariana estd nos antipodas da caraterizagao sugerida
por Lipovetsky. De facto, para o poeta, a figuracdo da mulher visa comunicar aos leitores
uma imagem de totalidade que procura captar o inefavel dessa totalidade, isto ¢, a mulher

(como o homem) é mistério que se vai revelando e ndo se limita a sua dimensdo de
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exterioridade, dado que o interior ¢ a fonte de onde emanam a energia, a forca ¢ o

dinamismo que a tornam «O tear dentro da vida» (P. 158).

Efetivamente, a mulher, nesta poética, transporta em si experiéncia e conhecimento que
projeta no espaco que ocupa e no tempo que lhe ¢ dado viver. Ao transferir essa sabedoria
para aqueles que dela dependem, enquanto mae, amante, irma, educadora e gestora do
futuro (e do presente) de vidas e destinos, ela «avanga» e «caminha pela borda / Do
vestido», ou seja, nos limites da sua forga, com coragem e determinagdo. Isto ¢, ao
adornar-se com as «vestimentas» do sacrificio pessoal a favor daqueles que ama, a mulher
procura solucionar as necessidades e desejos daqueles que serve com a sua
disponibilidade e companhia. Corre riscos e, por vezes incompreendida e esquecida, ndo
deixa de realizar a sua vocagdo, ainda que tenha de doar-se até ao limite das suas forcas
fisicas e psiquicas. Esta mulher ¢ muito diferente da mulher pds-moderna, narcisista,
«independente» e «paradoxalmente feliz», que Giles Lipovetsky analisa na sua obra
filosofica e sociologica. A mulher fariana estd a «anos-luz» de distancia da mulher (em
plena era de libertagao sexual) que ocupa as paginas das revistas masculinas e os espacos

da publicidade televisiva.

Ela «muitas vezes avanca» e o caminho que percorre pela «borda dos seus vestidos»*7,
¢ semelhante ao gesto profético de Sara que, encontrando-se sozinha, «[...] desfaz /A
bainha dos seus vestidos» (P. 149). Ao percorrer esse caminho dificil e cansativo, na
extremidade das suas capacidades, depois de muito suor e sangue, ela sabe que ao
«limpar» o seu lar e ao «curar» a sua familia, ela pode partir para outro dia «Com o cabelo
soltoy, isto ¢, liberta as virtudes espirituais de que ¢ portadora e atinge, assim, a sua
liberdade criadora através do esforgo e da entrega aos outros, € ndo por motivos egoistas,
narcisistas, ou ao servigo do consumo e do prazer imediatos. Mas o sujeito poético fariano
nao fica por aqui. A mulher desenvolve acdes que revelam a sua dindmica e a preocupacao
que imprime na sua atividade: «Muitas vezes a mulher prende o cabelo com as maos/
Cose muitas vezes com a lampada por dentro — a agulha /A cerzir o brilho. A mulher

remenda /A lampada apagada! Por dentro/ O coragdo ponteia alguma luz» (vv. 7-11). O

207 No contexto da tradi¢do judaico-cristd, a importancia das vestes como simbolo da condigdo espiritual
daquele que as usa (o aspeto exterior manifesta a condig¢do interior), e a fungdo que ocupam na comunidade
onde vive e a que pertence, ¢ um aspeto relevante. Passagens biblicas como: Daniel 7:9; Isaias 61:10;
Mateus 28:3, Lucas 24:4, 2° Corintios 5:2-4 € Apocalipse 6:11, entre outras, referem-se ao simbolismo do
vestuario que expressa a condigao espiritual do seu portador. Assim, também, esta poética da especial relevo
aos «vestidos» e «vestes» enquanto simbolo da situagdo vivenciada.
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cabelo ndo pode estar sempre solto, também ha momentos em que deve estar seguro e
preso; como iria realizar a sua fun¢do de mae e esposa? Ela consegue controlar o seu
tempo, administrar o prazer de viver e educar os seus filhos, porque ela ¢ uma mulher na

qual «Por dentro / O coracdo ponteia alguma luzy (v.11).

Como ¢ uma mulher cujos critérios existenciais decorrem de Provérbios (31:10), embora
esteja preparada para enfrentar a realidade, «A vida roda e o vestido rompe-se», mas «O
coracao da mulher ¢ alto» (P. 158) e ela consegue equilibrar a sua vida nos momentos
mais desafiantes da existéncia; «Mas nem s6 por isso a mulher oscilay, pois «Ela ¢ como
o navio mercante/Que chega carregado de grao». Oscilar € proprio de quem se movimenta

sobre as «aguas agitadas» da vida familiar e social.

Deste modo, como nem todos os dias s3o faceis, «A vida roda, o vestido rompe-se» (V.
12), ou seja, a circularidade do tempo registada no reldgio leva a que, muitas vezes,
quando menos se espera, o «vestido» fique roto, isto €, o vigor espiritual ¢ atingido face
as situagdes-limite, por vezes inevitaveis, ndo apenas no fim da existéncia, mas ao longo
de varias fases, em que a sensacao de rutura vai chegar e, quando tal ocorre, «A mulher ¢
um barco que se afunda/ A hélice gira - gera como planta» (vv. 13-14). A forca criadora
(de vida) que a habita, e que reproduz em cada ato e gesto, leva-a, como «plantay, a usar
a «energia solar» ou contida na «luz elétricay, isto €, a energia espiritual (que porventura
ainda reste) a realizar a «fotossintese» através do processo que tem lugar no seu corpo e

na sua alma, o «laboratério» onde o milagre da vida acontece.

Na verdade, as implicagdes deste poema («A mulher muitas vezes avanga») sdo varias.
O poema parece convocar outros poemas num plano intratextual, e também entrando

numa dimensao intertextual, quer com a poesia de Herberto Hélder, quer com a poesia

biblica.

De facto, a comparagdo da mulher com a flor na sua atividade (re)produtiva, «A mulher/
Anda em redor como corola / Sem polen» (vv. 15-17), ajuda-nos a perceber o drama
humano que se instala na mulher que, por qualquer motivo, nao consegue realizar os seus

sonhos de ser mae, produtora de beleza, e transmissora de amor e carinho.

Embora muitas vezes se apresente qual flor perfumada, com diversas variacdes de
coloracdo, forma, aspeto e tamanho, mais ou menos colorida, por vezes ha situacdes em

que, tal como uma flor ndo consegue obter a «polinizacdo» e, entdo, «Anda em redor
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como corola/ Sem pdleny, isto €, a mulher ndo consegue ser recetaculo da semente que
lhe permite cumprir a sua missdo. Quando a transferéncia de «pdlen» ndo € possivel, a
experiéncia de Sara visita-a de modo implacavel, e entdo, tal como a matriarca biblica,
«E 0 nome da videira estéril / E o nome & espera de ter filhos». (P. 149). Se esta mulher
chegar a idade da «primavera avangaday, e o «milagre» ndo acontecer, resta-lhe aguardar
a resposta a promessa divina, pois: «Sara estd velha de estar/ Sozinha. / Estd sentada e

desfaz/ A bainha dos seus vestidos» (id., ibid.).

Por conseguinte, as lagrimas ndo a abandonam, ainda que espere e desespere. Com o
passar dos anos, se os filhos ndo nascem devido a esterilidade (no passado, e ainda hoje,
a esterilidade era sempre «culpa da mulhery), vai-se instalando no seu interior como que
um «moinho de agua», e o choro silencioso ndo a deixa, com lagrimas e lamentos vé
frustradas as suas expectativas e os seus planos para o futuro; e, de acordo com o sujeito

lirico, «A azenha anda a volta na memoria e a agua corre-lhe / Dos olhos.» (v.18-19).

E como se isso ndo bastasse, o seu coracdo ¢ despedacado pela consciéncia da
«condenagao a morte» a que ficou sujeita. Entdo, «Pde o coracdo para a frente como os
fuzilados» (v.19). Todos os métodos de execug¢do da pena de morte sdo terriveis, ser
fuzilado é um método desumano e desonroso. E este o estado psicologico que o sujeito
lirico procura descrever ao comparar a mulher estéril ao fuzilado. Que vai ela fazer?
Limita-se a controlar as emogdes ¢ a suavizar a memoria, ¢ depois, «Enxuga os olhos
como se espalhasse» lagrimas, caricias e beijos para os filhos que nao teve, levando esses

gestos para os «filhos sem mae» que o mundo tem, em abundancia em todos lugares.

Ao representar a «mulher» com imagens interpelantes, o sujeito poético pretende
comunicar a dolorosa realidade vivida por aquelas que na vida a experimentaram, sendo
quase conclusivo quando afirma que: «A mulher / Varre infinitamente mais do que o que
vemos ou somos capazes / De [imaginar» (vv. 20-21). Daqui se infere que se a «Mulher
muitas vezes avanca» (v. 1), € porque tenta trabalhar as dores, perdas, choros, lagrimas e
tristezas, € nao «varre» apenas o pd, também tem de suportar o «peso» do po da terra que
¢. A conclusao parece dbvia: «E ha imagens na terra/ Que nunca lhe lembram o céu» (vv.
22-23). Independentemente dos equivocos de perce¢ao que possam ocorrer na observagao
do comportamento, dos gestos e atitudes, € na consciéncia de tais mulheres, o eu poético

realca o dilema humano que temos designado por po da terra e imago dei, e que perpassa
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por esta poesia como uma das mais evidentes herancas da tradi¢ao judaico-cristd, com a

qual dialoga e que assume.

Em suma, existem pontos de contacto entre a representacao da mulher em DF e o texto

biblico que ndo podemos ignorar. Sdo de salientar:

- a concecdo da mulher enquanto «filha de Eva» (P. 410), (Génesis, 3:20) e, como tal,
carente de ser e em devir para se realizar como mae (espiritual / carnal) de muitos filhos
que a prolonguem no tempo, por isso ela € «O tear dentro da vida» (P. 158), (Provérbios,
31:14); também, a semelhanga da Sara biblica (Génesis, 18:11-12), a Sara representada
desafia o futuro e «E o nome & espera de ter filhos» (P. 149); a «mulher ideal» cantada
em Proveérbios ¢ louvada no poema «Elogio da mulher» (P. 158); o drama das mulheres
que sofrem a perda dos seus amados filhos, assassinados pela perfidia e malvadez de
homens cruéis, esta presente no poema «Raquel» (P. 160) que, ao conjugar o texto biblico
do livro do profeta Jeremias (31:15) com o Evangelho de Mateus (2:13-18), apresenta
«Raquel» como a mulher que sofre a morte dos filhos (como tantas maes ao longo da
Histoéria); também a «Mulher adultera» (P. 164), poema construido a partir do episodio
narrado no Evangelho de Jodo (8:1-11), com a sua mensagem de solidariedade e
compreensdo por todas as mulheres que sofrem acusagdes e perseguicdo por causa de
erros que cometeram (ou ndo), ¢ também o resultado de um didlogo produtivo entre o
poeta e os textos biblicos. Uma mulher sobressai neste elenco: Maria de Nazaré, a mae
de Jesus. Sobre ela ndo existe um poema claramente explicito, no entanto, podemos
identificar alguns poemas em que podemos presumir a sua presenga, como acontece no

poema «Dai-me da dgua ou da resina de um ramo» (P. 324).
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4.12. Conclusao

Antes de passarmos a analise de alguns poemas no livro DL, onde iremos dar especial
énfase a dimensao espiritual do sujeito poético, o sujeito pneumatico, na sua vertente mais
visiondria e mistica, importa concluir este capitulo retomando alguns aspetos que
consideramos relevantes. Procurdmos seguir neste capitulo o que nos pareceu mais
essencial a respeito da dimensdo psiquica, fundamentada e refletida na poética fariana.
Como tivemos oportunidade de demonstrar, estamos em face de um sujeito poético
comprometido com uma poética do humano que identifica e se identifica com «Os
homens que sdo como lugares mal situados», em processo de devir, em busca de uma
redencdo possivel numa situagdo de mundo dramatica, marcados por decadéncia, mas
animados por uma esperanga que emerge do «verbo tao inteiro que se fez carne». A este
proposito, salientdmos, como paradigma do «homem mal situado», Qoeheleth, o
personagem principal que d4 nome ao livro da BH, e que nos interpela poeticamente no

amago da nossa condi¢ao humana.

Verificamos que este sujeito poético, construtor de uma poética da finitude humana, esté,
no entanto, numa busca desesperada por uma resposta vinda do exterior da propria
humanidade, fabricando o seu discurso animado e alimentado pela tradi¢do judaico-crista,
bem como por poetas que revelam preocupacdes tematicas semelhantes, nao obstante as

respostas encontradas serem diversas, como ocorre em Herberto Hélder.

A tematica da mulher, a semelhanga do homem, representada como «mulher mal situaday,
exigiu um percurso sobre o trabalho poético de um sujeito lirico que, a proposito das
figuras de mde, esposa, filha, serva, senhora, etc., desenvolveu um discurso poético sobre
a mulher, «as filhas de Evay», onde podemos constatar um «Elogio da mulher» que, apesar
da sua fonte textual, e referéncia determinante, ser o livro candnico biblico dos
Provérbios, vai merecer outros «elogios» em figuras tipicas de mulheres biblicas e
noutras figuras femininas, como ¢ o caso da «mae» que se aproxima das «mades» de

Herberto Hélder.

A mulher «fariana» sofre, chora, trabalha, ama, enfrenta as dificuldades inerentes a sua
condicdo humana e estatuto social; sente duvidas e tem f¢ e, ¢ importante real¢ar, produz
0 pao «com o suor do seu rosto». A aparéncia fisica, a sensualidade e atragdo carnal ndo
tém relevancia nesta poesia. O arquétipo da mulher «fariana» ¢ resultado de uma

demorada construgdo que atravessa toda a obra, propondo-nos o modelo biblico de
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mulher, conforme o paradigma da mulher ideal (Provérbios, 31:14-3), como observamos

a proposito do poema «Elogio da mulher» (P. 158).

Por conseguinte, a mulher que emerge dos textos farianos ¢ um ser que, tal como o
homem, &€ um sujeito ativo que procura um sentido e razdes para o seu viver e agir, ndo
obstante a sua situacdo concreta tantas vezes marcada pelo sofrimento e incompreensao
dos «Homens que sao como lugares mal situados». Tal como o homem, partilha da mesma
condi¢do «adamicay, de «Homem mal situado», «Tao confuso[s] a espera de um sistema

solar/ Onde seja possivel uma sombra maior» (P. 126) aspeto este recorrente nesta poesia.
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5. O Homem Pneumatico e a Dimensao Visionaria do Sujeito Poético
em DL.

5.1. Introducéo

Ao concebermos o discurso poético fariano como fruto de uma experiéncia espiritual,
alicercada num trabalho sobre a linguagem, alimentada por uma consciéncia teopoética,
filiada na tradigdo biblica e crista, ¢, acima de tudo, como tentativa de abertura total a
transcendéncia, isto €, a procura do absoluto como sentido e fundamento do humano,
necessitamos de adotar um conceito de mistica que se mostre conceptual e poeticamente
coerente com a letra e o espirito desta poesia, paradoxalmente marcada pela tentativa de
«explicacdo» do mistério, € pela celebragao dos enigmas da palavra poético-profética

com a qual o poeta dialoga.?®

E, pois, undnime para os estudiosos desta poesia que estamos perante um poeta que
também ¢ um mistico®”’, um contemplativo; isto é, um poeta que revela uma dimensio
espiritual assinaldvel, evidenciada de modo singular na sua obra poética®!’,

nomeadamente no livro Dos Liquidos.

O conceito de mistica proposto por Hans Kung, tedlogo alemao de relevancia mundial,
nas suas reflexdes Aquilo em que acredito, parece-nos adequado ao sentido da mistica

fariana expressa nos textos poéticos que iremos abordar de seguida.

Para este estudioso, a «mistica € um conceito extremamente ambiguo que até os tedlogos
utilizam de forma arbitraria.» (Kung, 2014:164) Por conseguinte, de acordo o autor de
Projeto para uma ética Mundial, ndo podemos perder de vista «o sentido etimoldgico

originario que ¢ entendido como fechar a boca diante do mistério». (id., ibid.)

208 Como vimos na introdugéo, e comprovamos ao longo deste estudo, a critica é undnime em considerar
os livros sagrados judaico-cristdos, BH e NT, como a fonte textual mais importante desta poética. Mas néo
sdo apenas as ressonancias biblicas que permeiam a obra fariana; autores da Patristica, como Santo
Agostinho, nos poemas «Do livro dos Soliloquios 1 e 2» (P. 213-215) e «Do livro das Meditagdes 1-3»(P.
216-218); e, ainda em didlogo com a mistica medieval, o poema «Das instru¢des de S. Columbano
Abade»(P. 212) e outros mais proximos como Sao Jodo da Cruz e Santa Teresa do Menino Jesus, também
comparecem em poemas de fulgor mistico-poético; referimo-nos aos poemas, «Do livro primeiro da noite
escura, de Sdo Jodo da Cruz 1-3» (P. 219-221), «Do livro segundo da noite escura de Sao Joao da Cruz 1-
5» (P. 222-226), ¢ «Do manuscrito C de Santa Teresa do Menino Jesus 1-2» (P. 227-228).

209 Entendemos mistico de acordo com a etimologia grega, pootikog, transliterado mystikos: aquele(a) que
fecha a boca ou os olhos diante do mistério.

219 Como afirma Frias Martins: «[...] a poesia de Daniel Faria oferece a cultura contemporanea o
deslumbramento raro de uma atitude da alma que é em si mesma poesia e comunhdo espiritual.» (op., cit.
p. 182)
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Ao manter a «boca fechada diante dos mistérios ocultos», o mistico faz na experiéncia do
1A . 21 1 . ~ ~ \ A .

siléncio”' a descoberta da aproximacao em relagdo a transcendéncia que o envolve e que

deseja penetrar. Tratando-se de um poeta que também ¢ mistico, temos simultaneamente

uma «mistica de boca fechada» no seu ministério de siléncio, mas também uma «mistica»

de olhos abertos; a sua poesia de rentincia, dentincia e anuncio reflete uma visao do

mundo e do sagrado que s6 € possivel em alguém que tem «os olhos bem abertos».

De acordo ainda com Kung:

A mistica é mais do que experiéncia religiosa tal como aparece em qualquer religido — juntamente
com o sistema doutrinal, a ética e os ritos. Existem intimeros tipos de experiéncia religiosa que
ndo devem ser incluidos pura e simplesmente na mistica. [...] A auténtica mistica religiosa
comporta da experiéncia de unidade da minha pessoa com realidade omnimoda, Gltima ou suprema

com o absoluto que se entende como Deus, Brama, darma ou nirvana. (Kung, op., cit., p. 165)

Como mais adiante nos da conta o tedlogo de Tubinga, ndo podemos esquecer a diferenga
existente entre a religiosidade de natureza mistica e a de natureza profética, como
acontece nas tradi¢des judaica, cristd e mugulmana, que sao diversas das tradi¢des hindu,
budista e de outras do extremo oriente. Por isso, ¢ possivel afirmarmos que o sujeito
poético que nos fala nos Liguidos ¢ marcado por uma atitude mistica de arrebatamento,
evocacao e celebracdo do mistério que se oculta no «Verbo tao inteiro que se fez espelho»
(P. 194); e, além disto, partilha de um visualismo®'? que o aproxima dos profetas
biblicos?!3, através da exaltagdo do amor e da procura da verdade e da justica. O sujeito

DL convoca-nos a «fecharmos a boca diante do mistério» que se impde ao nosso olhar.?'*

Na sequéncia de Santo Agostinho, para quem «a medida do amor ¢ o amor sem mediday,

e de outros escritores da tradigdo mistica ocidental, o sujeito lirico revela-se um

2L C.f. Carlos Silva, Aposidpesis o Siléncio na Linguagem dos Misticos, Revista Didascalia XLI ano
2011,pp.99-184, c.f. nota 151.

22 Como vimos no capitulo 3 deste trabalho, poemas como os que encontramos no livro HSLMS,
nomeadamente os poemas «Homens que sdo como lugares mal situados» (P. 125), «Homens que sdo como
projetos de casas» (P. 126), «Homens que trabalham sob a lampada/Da morte» (P. 127), «N&o levantemos
os homens que se sentam a saida» (P. 128) e «Agora €s um animal que pensa» (P. 138), sdo ecos da voz
dos profetas-misticos como Jeremias, Ezequiel e Daniel. Além disso, experiéncias misticas como as
relatadas nos livros biblicos: Ezequiel capitulo 1; Jeremias 1:9; Daniel 2:28-36, entre outras, aproximam o
poeta dos profetas referidos.

213 Cf. Abraam Heschel Los Profetas II Conceptiones Historicas y Teologicas, p.7.

214 A problemética de a mistica, de acordo com a tradigdo judaico-cristd, poder ser entendida como uma
experiéncia espiritual de «olhos fechados» ou de «olhos abertos» ¢ discutida por Maria Clara Bingemer, ao
abordar a questdo, na sequéncia de J.B., Metz, para quem «][...] a mistica na tradi¢cdo judaico-cristd ¢ uma
mistica de olhos abertos. A experiéncia mistica, assim, ndo consiste tanto em ter visdes extraordinarias,
mas em ter «uma visdo nova de toda a realidade», descobrindo Deus como a ultima verdade, como
fundamento vivo, atuante e sempre novo.» (Bingemer, 2018:175)

235



«revoluciondrio do amor», ao propor uma teopoética do sublime metafisico com
inspiragdo profética, enraizado na experiéncia espiritual a partir da materialidade da

palavra poética; por outro lado, ao estabelecer uma patodicéia®’’

em que 0 amor surge
como «um estado de locomogao» (P. 132), que transita do divino para o humano, e do
humano para o divino, em busca de uma fusao definitiva, onde a sintese sera possivel, o
sujeito poético fariano mostra-se disponivel para o encontro com o «tu»; o didlogo que o
eu estabelece com o «pastor», no poema «Do livro dos soliléquios 1» (P. 213), é exemplo
claro da atribuicdo de sentido que sujeito lirico deseja encontrar para integrar a sua

condig¢do de po da terra e imago dei.

Com efeito, um sujeito poético que procura representar as dimensdes da beleza, a partir
«Das instrugdes de S. Columbano, Abade» (P. 212), e organiza o encontro com o
transcendente, nas manifestagdes de «claridade», «clardo», «candeia», «lumey,
«lampada», percebidas através de uma meditagdo ontoldgica em situacdo agoénica,
ansiando por «a ferida incendiaria», vai exaltar, por isso, «O amor que as dguas nao
podem apagar», numa atmosfera de «fogoy, qual «sarga ardente» (Exodo, 3:1- 4:17) que
ndo se consome. Esta parece ser a «pedagogia» que envolve o sujeito poético: «ama-lo
com [excesso» (v.11), e isto a partir «do propagadissimo/ Movimento do amor — o proprio

cimo das visdes» (vv. 5-6).

Para Maria Clara Bingemer, no estudo intitulado Mistica e Espiritualidade, a mistica, no

contexto da tradi¢do crista, pode ser entendida:

Como cognitio Dei experimentalis, ou seja, o conhecimento de Deus por experiéncia, ainda
permanece valido hoje como ontem. Se, num segundo momento, a mistica pode ser abordada e
refletida pela teologia em termos mais intelectuais, ativando o pensar, isso ndo significa nem
elimina de nenhuma maneira e em nenhuma medida este primeiro nivel experiencial, fundamental

para que haja reconhecidamente o que se entende por mistica, ou seja, uma experiéncia do mistério

do totalmente Outro, um conhecimento desse Outro por experimentagio.» (Bingemer).>'

215 De acordo com Alex Villas Boas, ao encararmos a relagdo entre o mistério € a estética teologica «[...]
[privilegiamos] a patodicéncia e, portanto, a tensdo entre a percecdo da tragédia e da beleza do sentido. A
tragédia permanece algo sem sentido, evidenciando os contornos do eu lirico em sua realidade dramatica,
que pode se abrir a uma atitude de superagdo e transcendéncia, ao passo que na estética teoldgica os
contornos evidenciados visam a presenca do mistério para além de qualquer absurdo, explicitando
esteticamente temas teologicos.» (Boas, op., cit., p. 26)

216Maria Clara Bingemer Theologica Latinoamericana. Enciclopédia Digital, estudo publicado em
http://theologicalatinoamericana.com, Acesso a 26-02-2018.
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Ainda de acordo com investigadora e tedloga brasileira, existem misticos (poetas € nao
poetas) que projetaram, com as suas vidas, experiéncias e textos com uma luz que ndo ¢
possivel esconder. Refere-se a estudiosa a misticos®!” como Thomas Merton, Charles de

Foucauld, Edith Stein, Dietrich Bonhoeffer, Simone Weil, entre outros>'%.

A partir do simbolismo que o deserto constitui, e, sobretudo, com a criagdo de uma
poética do humano deslocado, na sua deriva existencial em busca do divino, o «drama
farianoy atinge o seu zénite com o livro Dos Liguidos. E precisamente neste livro, como
salienta Frias Martins, que a «[...] condi¢dao anacoreta do sujeito, orienta varias vezes o
poema enquanto prece e, por ai, permite esclarecer as proprias posicdes de interioridade.»

(op., cit., p. 172.)

Também Mario Garcia considera o livro Dos Liguidos «a plenitude do crescendo que ¢ a
Trilogia» (2012 :55); isto €, se adotarmos a imagem da espiral, este volume DL encontra-
se no topo e, como sétimo livro do poeta, atinge a perfei¢ao (possivel) do projeto fariano.

Neste sentido, continua o autor:

DL constitui um dos livros mais sedutores da poesia portuguesa contemporanea. Nao podemos
desligé-lo dos outros dois, mas, superando-os, engloba-os, abrindo-os para o Definitivo. A sua
organizacdo, em sete se¢des, exprime, como os sete sacramentos, a plenitude da Vida Espiritual,

a inicia¢do incessante para dentro de um universo sem fim. (id., ibid.,)

Sem entrarmos em discussdes «cabalisticas», a simbologia do nimero sete merece, neste
contexto, alguma atencdo. Além da importancia de que reveste o referido namero para
diferentes tradi¢des culturais, na tradi¢do judaico-crista sete ¢ sinonimo de perfeigao,
completude, acabamento, numero da divindade. Veremos mais a frente a relevancia deste
algarismo, sobretudo a sua presenga nesta poética, e como € relevante o seu simbolismo

a luz da tradi¢do judaico-crista onde se insere o autor de HSLMS.

217 Bingemer desenvolve as suas reflexdes em livros publicados, como Teologia e Literatura — Afinidades
e Segredos (2011), Narrativas Misticas. Antologia de Textos Misticos da Historia do Cristianismo (2016),
Finitude e Mistério: Mistica e Literatura Moderna (2011), em coautoria com Jimmy Sudario Cabral,
Experiéncia de Deus — Na contemporaneidade — entre o viver e o contar (2018) entre outros da sua
bibliografia.

28 Em Um breve guia para classicos espirituais (2017), James M. Russel propde uma revisitagdo dos
principais textos da mistica cristd e ndo cristd, no contexto da cultura ocidental, nos ultimos dois milénios.
Para este autor inglés, a reflexdo sobre a mistica e a espiritualidade envolve, entre outras, a espiritualidade
secular a par daquela que é predominante no Ocidente, ou seja, a tradigdo mistica judaico-crista. Para este
autor e os seus textos remetemos.
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5.2. O desgjo e o drama do sujeito ou a consciéncia da auséncia.

Como ja assinaldmos no decorrer deste estudo, a nossa proposta de leitura da poesia
fariana permite-nos proceder a identificagdo de um sujeito poético que se revela como
alguém que se propoe: «explicar» o inexplicavel, «dizer» o indizivel, «revelar» o mistério
e construir a sua «casa» da poesia com a «pedra sem raiz» (P. 23); porque atraido pelo
mistério e seduzido pelo sagrado sublime, procura comunicar a experiéncia espiritual que

o interpela e perturba com atitude poético-profética que o aproxima dos profetas biblicos.

Os cinco poemas inéditos que abrem o volume Poesia, os quais antecedem o capitulo III —
Das Manhas (P. 19-23), funcionam como apresentacao do sujeito, da sua «biografiay, do
seu programa poético e do seu manifesto estético. Trata-se de um modelo complexo,
provavel, que orienta, alimenta e conduz o sujeito na demanda da originalidade da sua voz.

Vamos ler o primeiro dos citados cinco poemas.

Poderia ter escrito a tremer de respirares tdo longe / Ter escrito com sangue. / Também poderia ter
escrito as Visdes / Se os olhos divididos em partes ndo sobrassem / No vazio de ceguez / E luz. /
Poderia ter escrito o que sei / Do futuro e de ti / E de ter visto no deserto / O siléncio, o fogo ¢ o
dilavio. / De dormir cheio de sede e poderia / Escrever / O interior do repouso / E ser faulha onde
a morte vive / E a vida rompe. / E poderia ter escrito o nome no teu nome / Porque me alimento

da tua boca / E na palavra me sustento em ti. (P. 19)

O poema inicia-se com a confissdo reveladora do drama e do desejo do sujeito lirico:
«Poderia ter escrito [...] com o sanguey, [...] as visdes». O visionarismo, a consciéncia
da auséncia (do ser amado) e o drama da dependéncia ao tempo-espaco tornam a escrita
um instrumento de superacdo possivel em face das condigdes limitadoras. O processo
anafdrico que permeia o poema indicia o comportamento adotado e anuncia, em jeito
«proféticon, a intersecdo de duas linhas tematicas na poesia fariana: o drama da
consciéncia da auséncia, de um tu sublime real (para o sujeito) mas inacessivel; e a
meditacdo existencial a partir do siléncio e da ambiguidade do universo humano. Se o
poema se institui para quem o cria, e para quem o l&, como uma visdo (nova) da realidade,
a visdo englobante dessa mesma realidade por parte do sujeito fariano assume-se como
uma recriacao espiritual, num plano holistico, a partir da articulagdo entre a criatividade

linguistica, a estética perseguida e a conce¢do mistica que alimenta o sujeito.

O sujeito lirico procura responder a um tu «presente-ausente» cuja identificagdo nao se

nos afigura dificil. Com efeito, ao cantar a sua «experiéncia pessoal» baseada na
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experiéncia do encontro, com um tu identificado como aquele que «respira tao longe»,
isto ¢, que vem «Do futuroy», permite-se ter «visdes» de «siléncion, «fogo» e «dilavioy.
No entanto, tais experiéncias provocam «cegueira» pela intensidade da «luz», e, ao
habitar o «desertoy», ¢ o «alimento» espiritual que encontra, pois, textualmente, afirma a
sua dependéncia: «Porque me alimento da tua boca / E na palavra me sustento em ti.»*"°
S6 assim € possivel ao sujeito poético realizar o processo de nomeacdo que reafirma: «E

poderia ter escrito 0 meu nome no teu nome.

Com efeito, este sujeito transpde a sua escrita € o seu sonho para o tu e, ao descobrir a
poténcia criadora sediada no referido tu, pode (poderia) «ser faulha onde a morte vive/ E
a vida rompey, em clara alusdo a ressurrei¢cdo do «verbo-pessoa», identificado em poemas
como «Cruz, rosa» (P. 194) de HSLMS, e ao longo da sec¢do «Do Inesgotavel»
pertencente a DL (P. 239-265). Isto ¢, a identificagao do eu com o tu revela-se de tal modo
transformante e transformadora, que implica que o significado e o significante do signo
poético, representando pelo tu, se fundam no sujeito poético ao ponto do tu no eu, e do
eu no tu, em regime de transubstanciacdo, se tornarem um s6. Uma mesma «substancia»
espiritual, um s6 espirito, um s6 corpo, uma sé mente, isto ¢, um s6 nome «o meu nome

no teu nomey, sem que cada um nao seja so ele proprio, sem deixar de ser ele proprio.

A «mistica» evangélica aqui anunciada ¢ tributdria da compreensdo unitaria da
confluéncia e da unidade do transcendente com o imanente, que encontramos,
nomeadamente, no Evangelho de Jodo (10:30). Deste modo, a luz da tradicdo crista, ¢
revelada a unidade e singularidade das pessoas no contexto da divindade: «Eu e o Pai
somos um»?2°. Situando-se o sujeito poético fariano no horizonte mistico desta tradigo,
a referéncia evangélica da unidade divindade-humanidade constitui um elemento
estruturante do seu ethos, e uma linha teleoldgica que o ird conduzir ao encontro no
pleroma; isto é, a fusdo definitiva (escatologica) do humano no divino da-lhe o sentido

do uno a luz do Evangelho de Joao.

219 Na expressdo biblica de Deuteronémio (8:3) e Mateus (4:4), «Nao s6 de pao (material) vive o ser
humano, mas também de toda a palavra que sai da boca de Deus.»

220 Frederico Lourengo traduz a passagem evangélica do NT grego: «&yd kol O matp &v dopevy, «Eu € o
Pai somos um.» De acordo com o tradutor, em nota explicativa, «[...] A palavra para «um» ¢ o numeral no
género neutro (ndo no género masculino: esta unidade de Pai e Filho resulta num Ente Divino sexualmente
neutro, nem masculino nem feminino). O problema que salta a vista é que a forma verbal «somos»
(escamén) estd no plural: Jesus nao diz «Eu e o Pai sou um.» Historicamente, o plural permitiu ao
catolicismo ortodoxo refutar as heresias que pretenderam proclamar a unidade absoluta entre Pai ¢ Filho,
enquanto o numeral «umy permitiu refutar todas as outras que iam no sentido contrario.» (op., cit., p. 370)
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Através da experiéncia po€tica, este sujeito busca esta unidade integradora e superadora
da dialética eu-tu, em chave mistica. Para o sujeito, ¢ claro que s6 a linguagem poética
permite ultrapassar as barreiras do tempo-espaco, e as condicionantes cartograficas que
limitam a condi¢do humana; s6 através da linguagem poética ¢ dizivel o indizivel e, neste
caso, a unido entre o tu e o eu ¢ tornada possivel através de uma poética proléptica, isto

é, a antecipagio do futuro no presente.??!

5.3. O Sujeito em condicéo de deserto.

A poesia (e a mistica poética) aqui subjacente assume um desenvolvimento relevante em
DL. Com efeito, ao percorrermos este livro somos confrontados com «visdes», cuja
maturacdo e substancia estdo teopoeticamente suportadas no programa poé€tico acima
referido. Antes de nos determos com mais detalhe sobre DL, vejamos mais alguns aspetos
do poema de abertura da sec¢do «Antemanha» (P. 19), que nos podera fornecer algumas

linhas de leitura para uma possivel interpretagdo de DL.

Também poderia ter escrito de ter provado no deserto
O siléncio, o dilavio

A pequena peninsula de agua

Que o siléncio ndo enxuga

(P. 269)

A imagem do «desertoy, realidade geografica dominante nas culturas agrarias e pastoris,
familiar na cultura de povos némadas orientais, percorre esta poesia e permite-nos captar
a imagem do «guardador de rebanhos», ou seja, a metafora do pastor e de toda a
simbologia que o acompanha, em especial, o pano de fundo que constitui para este sujeito

0 Salmo 23 e o simbolo do pastor que o acompanha.

221 No ambito da reflexdo teoldgica, Wolfhart Pannenberg sugere a utilizacdo da linguagem literaria para
uma melhor compreensdo da ressurreigdo de Jesus. De acordo com este tedlogo alemio, o conceito que
melhor «explica» o mistério da ressurreicdo denomina-se, teologicamente, perspetiva proléptica, a partir de
proleptikos, algo «que se antecipa». Em sintese (se € possivel sintetizar), de acordo com Pannenberg, «(...]
a ressurreicdo ¢ um fato «prolépticoy, isto é, uma antecipacdo do fim da histéria e da revelacdo definitiva.
A revelagdo plena de Deus ndo ¢ possivel sendo na totalidade da histdria, que ¢ concebida em si mesma
como revelacdo. Dessa forma, a revelagdo plena de Deus coincidird com o término da histéria. E a
ressurrei¢do de Cristo foi uma antecipagdo do fim da historia.» PANNENBERG, W. Fundamentos de
cristologia, Salamanca, Sigueme, 1974, citado por Oliveira, David Mesquiati. “A ressurreicdo de Jesus na
visdo de Wolfhart Pannenberg: uma analise do discurso religioso”. Unitas — Revista Eletronica de Ciéncias
das Religides [online]. Vitoria-ES, vol. 1, jan.jun.,, 2014, pp.121-132. Disponivel em: <
http://revista.faculdadeunida.com.br/index.php/unitas> acesso a 07/08/18.

240



O deserto fisico, ao determinar as condi¢des climaticas e as vivéncias dos povos, ¢, do
ponto de vista simbolico, um espaco onde a vida espiritual pode fecundar. A dureza,
esterilidade e severidade do deserto sdo condi¢des adequadas para a descoberta do
sagrado, para o reconhecimento da forca e fraqueza do sujeito que procura conhecer os
seus limites; a terra morta, desértica e desconhecida oferece a possibilidade da fecundagao
espiritual e da renovagdo interior ao peregrino do absoluto, que caminha em dire¢do ao
infinito. Se as forcas infernais se mostram no espago desértico, as forcas da vida também
evidenciam a sua presenca. Por isso, o sujeito lirico visualiza «no deserto / O siléncio, o
fogo e o dilavio.» A purificacdo, a regeneragdo e a transformagao sao possiveis quando
a alma se v€ confrontada com as forcas e os demonios que se manifestam no deserto.
Neste, a palavra pura (nascida do siléncio), a chama purificadora (vinda do fogo) e as
aguas nos oasis (qual dilavio), desafiam o eu para a experiéncia do sublime da
cristificacdo e transmuta¢do do eu no tu transcendente tornado imanente na realidade

desértica.

O pastoreio, o «bom pastor», o gado, o cajado, a pastagem, os verdes prados, o deserto, o
oasis verde dotado de um manancial de 4guas tranquilas e tranquilizantes («No vazio de
ceguez/ E luz.»), a paisagem desértica, sdo topicos recorrentes nesta poesia. Com efeito,
tal ndo ¢ de admirar: a existéncia por exceléncia de um locus, onde o siléncio, a meditacao,
o esclarecimento mental e as visdes espirituais sdo possiveis €, pois, o deserto, com o

siléncio, sendo percetiveis o fogo e a caréncia de liquidos.

Na tradi¢@o judaico-crista, este espago assume uma centralidade fundamental. De acordo
com Herculano Alves, no seu estudo Simbolos na Biblia, o deserto ¢ um dos aspetos mais

importantes do simbolismo biblico:

O deserto, como tema fundamental dos livros do Exodo, Niimeros, Levitico e Deuteronémio, ndo
¢ simples lugar de passagem do Egito para a Terra Prometida aos Patriarcas. Mais do que isso,
simboliza um seio vazio, obscuro e misterioso, marcado de peripécias e de sobressaltos onde o
Deus da Alianga, numa longa gestagao de 40 anos, fez nascer e crescer um novo povo. (Alves,

op., cit., p. 120)
Também no NT, as suas figuras centrais, Jesus de Nazaré, Jodao Batista e Paulo de Tarso,
iniciaram os seus ministérios no deserto, a semelhanga de Moisés e de outros profetas.
Textos biblicos como Lucas (3:4-6); Mateus (4: 1-11); Marcos (1:35), Atos (9:23) e

Galatas (1:18), clarificam a presenga do deserto na vida dos herois do NT. Veja-se o que

diz o autor acima referido, a este respeito:

21



Como lugar positivo do encontro com o transcendente, o deserto também aparece no Novo
Testamento. Mas ¢ também Jesus quem 14 vai para se encontrar com o Pai. [...] O deserto real,
com os seus contrastes de calor torrido durante o dia e frio gélido durante a noite, o deserto dos
areais ¢ dos oasis, a0 mesmo tempo lugar negativo e positivo — € simbolo da vida humana, com
0s seus mistérios, luzes e sombras. Tornou-se, por isso, simbolo da caminhada espiritual.» (/d.,
ibid.)
Por outro lado, a tradigdo poética da pastoral podera ser, também, uma das linhas de
leitura possiveis desta poesia; este poema inaugura essa vertente €, conjugado com outros

poemas??

, revela esta tematica como uma das mais produtivas no interior da poética
fariana. No entanto, como ndo vamos seguir esse caminho ndo aprofundaremos este
aspeto, embora tenhamos dedicado algumas reflexdes no capitulo dedicado a analise de

EAOA.

Para além disso, um dos aspetos do «programay proposto no amago desta poesia provém
de um explicito «desejo mimético» que atravessa a generalidade da obra, no sentido que
omesmo comporta a luz do modelo girardiano,??*e que constitui, a nosso ver, a revelagio

genuina de um sujeito que v€ no «palavra pessoa» o objeto do seu desejo e o modelo

)224

espiritual e ético a ser imitado (P. 191)~*. A mistica fariana apresenta, por vezes, a

ansiedade e a motivagdo da atmosfera espiritual explicitada por Tomas de Kempis na sua

Imitacdo de Cristo®®.

222 Referimo-nos aos poemas, «A estrela nasce da raiz carbonizada» (P. 32); «Anoitece como num dia de
acidentes» (P. 81); «Amanhecemos sem materiais suficientes para a luz total» (P. 131), entre outros.

223 A recegdo da obra e o contributo de René Girard (1923-2015) nos planos da antropologia, literatura
comparada, filosofia, ciéncia politica, sociologia e outras ciéncias humanas e sociais ¢ hoje consideravel,
nomeadamente nos Estados Unidos, no Brasil e em alguns paises da Europa Ocidental. O modelo girardiano
consiste, no essencial, no seguinte: «O ser humano ¢ caracterizado por desejos, mas ndo deseja aquilo que
quer, quando quer e da forma que quer, porque o ser humano ¢ mimético, deseja a partir do desejo de
outro.» Isto significa que «O “eu” ndo deseja a partir de uma subjetividade autocentrada, capaz de impor
as suas regras. O “eu” deseja a partir de um outro, tomado como modelo para a determinago do objeto do
desejo.» Teoria Mimética: uma teoria do desejo — conceitos fundamentais, www.erealizacdes.com.br
consulta a 2/01/19. A bibliografia deste autor, além de complexa, é vasta. Contudo, existem meios de
transmissdo e de divulgagdo da sua obra que ndo devemos ignorar. Além de entrevistas ao Professor Girard,
debates e apresentag@o das suas obras, por parte de especialistas, encontram-se disponiveis na Web para
consulta, textos diversos sobre as implicagdes metodoldgicas, epistemoldgicas, antropoldgicas e filosoficas
que resultam dos contributos de Girard. No endereco da Fundagao Imitatio encontramos o ponto de partida.
http://www.imitatio.org/ acesso a 24-07-17. Um contributo para um entendimento da teoria triangular do
desejo mimética, no dmbito da literatura, ¢ sugerido na obra, Culturas Shakesperianas — Teoria mimética
e os desafios da mimesis em circunstancias ndo hegemonicas, (2017) de Jodo Cezar de Castro Rocha.

224 «Palavra pessoa» entendida na sua dupla dimensdo: enquanto elemento material da poesia € palavra
«Verbo/ Tao inteiro que se fez espelho» (P. 194).

225 Sem entrarmos na questdo da intertextualidade do livro Dos Liquidos com o cldssico da mistica e
espiritualidade cristas, Imitag¢do de Cristo, o capitulo LVI, do Livro terceiro desta obra ¢, sem duvida, uma
passagem (entre outras) que encontrou no poeta DL acolhimento e identificagdo, e na qual a tematica da
mimese espiritual assume particular relevancia. (Kempis, 1980:297-300)
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Por conseguinte, o sujeito lirico enfrenta o desafio do encontro com o Misterium

Tremendum, do sagrado numinoso, em situacdo de deserto®*°

, onde faz a experiéncia da
finitude e de dependéncia do transcendente, que se revela nos elementos basicos da vida
a partir da contemplacao que realiza nas «visdes» do «fogoy», qual sar¢a ardente, da «luzy,

vinda do sol inclemente, ¢ da humidade noturna que refresca a alma e consola o espirito.

O poema remete, por isso, para o drama que o sujeito vai enfrentar ao longo da sua
caminhada espiritual e, nessa medida, terd repercussdes varias ao nivel do discurso
poético; no entanto ndo esgota, pelo contrario, alarga os horizontes da sua busca pelo
infinito, convicto de encontrar no divino a energia espiritual que o vai consolar, a
semelhanca do salmista: «O Eterno mandaré a sua misericordia de dia e de noite a sua

cangdo [poesia] estard comigo, uma ora¢ao ao Deus da minha vida.» (Salmo 42:8).

A condigao de deserto €, na sua esséncia, a revelagdo do Sinai, paradigma de posteriores
revelacdes. Este parece ser o sentido mais saliente de «deserto», enquanto imagem /
simbolo, que o sujeito poético pretende comunicar’®?’. O fogo e a 4gua, o calor ¢ o frio, a
luz e a escuriddo, o dia e a noite, o natural e o sobrenatural, o bezerro de ouro e pergunta
pelas «dez palavras» (P. 171). Estas imagens-simbolos tecem esta poesia e dao-lhe
consisténcia programadtica, tematica e sentido espiritual, além de funcionarem como
antiteses e oposicdes organizadoras do discurso. As «visdes» € a cegueira, a voz € 0
«siléncio» sdo polaridades de uma dialética milenar, que se institui na revelagao
veterotestamentaria, e se projeta nesta poesia marcada pela recuperagdo da palavra,
visando obter a sintese possivel a partir destes pares antinomicos. O sujeito lirico pretende
conduzir-nos para aquele (ndo) lugar, onde deambularam os escravos que fugiram do
regime faradnico sob a promessa da terra onde manava «o leite € o mel». DL parece ser,
além de um conjunto de poemas longamente maturados, o testemunho de um sujeito que
atravessou o «deserto da vida» e fez a experiéncia da finitude e do siléncio, em demanda
do absoluto que se lhe revelou, qual «Sinai» em «sarca ardente». Mais claro se torna para

nos esta interpretacao se revirmos o «fator Sinai».

226 A simbologia do deserto pode ser explicitada na sua «[...] ambivaléncia a partir da simples imagem da
soliddo: sem Deus, ¢ a esterilidade; com Deus é a fecundidade, mas devida s6 a Deus. O deserto revela a
supremacia da graca: na ordem espiritual nada existe sem ela; tudo existe por ela e so por ela.» (Dicionario
de Simbolos, op., cit. pp. 259-260).

227 O vocabulo «deserto», com 18 ocorréncias, ao longo da Poesia, merece atengdo pelo que representa
enquanto «espagoy» para a experiéncia mistica e imaginario poético relacionado com o siléncio e a escuta
da palavra. Na sua ambivaléncia, o deserto ¢, simultancamente, lugar de tentacdo ¢ de manifestagdo do
sagrado.
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Em relacdao ao Sinai biblico, enquanto fator geografico e determinante, espacial, na
historia do povo de Abrado, Isaque, Jacod, Moisés e Jesus de Nazaré, Thomas Cabhill, na
sua obra A Heran¢a Judaica, considera o deserto lugar por exceléncia, onde a morte e a

vida sdo as opgdes que se colocam:

O deserto ¢ o Sinai, uma peninsula em forma de cunha que fica entre o Egito e Canaa — e um dos
lugares mais desolados do nosso planeta. Seria dificil imaginar uma paisagem mais capaz de levar
a morte — uma terra despojada de todo conforto, uma terra tdo vazia de arvores e plantas que ¢
possivel caminhar horas sem vislumbrar uma pincelada verde, um lugar tdo seco que os ndo
iniciados podem 14 morrer em poucas horas, consumidos por aquilo que se diria uma desidrata¢do
precoce. [...] No entanto, o que este deserto traz ndo ¢ morte, e sim epifania, a mais selvagem,

esgotante ¢ assustadora epifania de toda a Biblia. (Cahill, 2000:119-120).

O deserto, nao apenas em E4AOA, mas também ao longo do volume Poesia, com especial
relevancia em DL, revela-nos um sujeito lirico que se ajusta com este «espago» de modo
inusitado. De facto, perpassa pelos poemas um sentido «geografico» onde o sujeito se
«movey, motivado pelas «visdes» conseguidas no deserto, permitindo-lhe «explicar» o

«vazio» e a «auséncia», num universo de paradoxos por vezes enigmaticos.

Com efeito, o deserto tem um nome matriarcal de ressonancia historica: «Sara ¢ o nome
do deserto» (P. 149); nele «hd uma mulher e um arbusto» (P. 150); «h& um pogo / a mulher
escolhida no Egito» (id., ibid.); «ha um flecheiroy» (id., ibid.); «ha um rochedo liso» (id.,
ibid.); (velho) é o deserto, «alonga-se até/ A idade de uma geracdo» (P. 204); o sujeito
pode construir a sua subida nele, «Farei portanto a escada no deserto para fixar /A luz»(P.
217). A referéncia a «escada de Jaco» (P. 38) ¢ patente nestes poemas. Para o sujeito
poético, ¢ neste espago que a visibilidade é mais clara, logo, «a tunica, as estrelasy, «a

morte, as areias € a viagemy» sao enquadraveis neste /ocus. Como refere Adriano Carlos:

A escada de Jacob ¢ o simbolo biblico mais explicito ¢ fecundo na construgdo de um imaginario
poético ndo raro vocacionado para as mais ardentes contemplagdes misticas. Dele emanam os
degraus, a luz, o amor e os anjos que amiude surpreendemos em versos de ampla respiragdo. Dele

emana a visdo do movimento da pedra para o ar, da terra para o céu, da porta para a casa. (op. cit.,

p.3)
Além do mais, na travessia do deserto o €xodo ¢ atualizavel: «A lamina abre passagem e

aguas no deserto daqueles que escutam» (P. 272). E o som que se ouviu no passado

continua a ouvir-se no presente. O sujeito lirico chama: «Com a voz do que clama no
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deserto»n??® (P. 319). Talvez por isso, a expansio do deserto é um aglutinador de palavras:
«Depois o deserto avangou-me nas palavras. / Encontrei/ As minhas pulsagdes nos pulsos

delas / Isto escrevo para dizer que o deserto/ Cresce depois» (P. 333)

O deserto ¢ simultaneamente sedutor e expressivo no seu desempenho «sensual». Por
1sso, a comparagdo com a imagem da dancarina, na sua sensualidade, assumida nudez e
nos gestos apelativos: «O deserto volta-se / Como a mulher que danga/ A curva ¢ igual a
imagem nua» (id., ibid.). Esta curva «comparavel a mao que perde a luz» (id., ibid.). A
conclusdo do sujeito poético ¢ clara e dbvia: «Isto escrevo para dizer que o deserto /

Cresce depois» (id., ibid.).

O eu poético vai «explicar» o deserto com elementos provenientes de origens opostas,
procedendo a uma «explicagdo» que utiliza, predominantemente, imagens dotadas de uma
criatividade que visa, a partir da realidade chamada «desertoy», a utilizacdo multipla de
metaforas, de modo a conseguir exprimir o inefavel. O fator emocional ¢ determinante
nestas imagens: a sugestdo do sublime espiritual, a evoca¢ao do universo biblico e das
suas personagens fundadoras, com os seus dramas e realizagdes, milenarmente glosadas,
sdo uma pratica recorrente nesta poética. Ligado a tematica do deserto surge, como dado

importante, a tematica do siléncio, a que ja fizemos referéncia anteriormente.

A auséncia da palavra na abundancia do siléncio ¢ um dos tracos mais significativos que
esta poesia revela. Os estudiosos da poesia fariana sdo undnimes na insisténcia desse
aspeto, como categoria definidora desta poética. A este proposito, Carlos de Azevedo

afirma, no seu estudo «Daniel Faria, operario do siléncio»:

Entrar em siléncio ¢ estar disposto a perder, como agua nas maos. Entrar em siléncio nédo se aprende,
ndo ¢ provocado, ndo corta com nada, é escutar a danga da vida, deixa-la tomar conta da vontade,
permanecendo apenas atento as fontes da vida, ao mais puro que nos habita. E um regresso ao ser

de Deus no ser humano. (Azevedo, 2010:33)

No seu «Itinerario A: Da defesa do siléncio a explosdo do poemay, Ana Catarina Marques
recorda as palavras de Modesto Carone, no livro 4 poética do Siléncio, sobre a poética de

Jodo Cabral de Melo Neto e de Paul Celan, que nos podem ajudar a problematizar o

228 O sujeito, a semelhanga de Jodo Batista, o profeta precursor, anuncia-se como a voz que se faz ouvir no
deserto, como registado no Evangelho de Jodo 1: 29 «Eu sou a voz daquele que clama no deserto, endireitai
o caminho do Senhor como disse o profeta Isaias.» Cf. Livro de Isaias 40:3.
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«siléncio» (que so6 a condicdo de deserto permite aceder) como elemento definidor da

poesia fariana. Estamos perante:

[...] a aporia de uma «poética do siléncio», que concebe o indizivel como alvo do poema, sabendo
que ele € o perfil negativo da linguagem - ou o seu «avesso» - consiste em que este ¢é

simultaneamente negado e afirmado toda a vez que se tenta apreendé-lo pela palavra. (op., cit.,

pp-11-12)

Novamente, Carlos Azevedo salienta a dimensdo do siléncio na organizagao e expressao
da poesia fariana, ao reafirmar a singularidade desta poesia na sua defesa do siléncio.

Pois, deste modo:

[...] o poeta descobre primeiro o presente, como se levanta, como se desenha, no centro de si, na
profundidade da sua terra, sem ruidos e sem expectativas, com liberdade para voo dos passaros.
Livre de si e centrada em si, a pessoa cavadora do siléncio ndo ofende nem nunca ¢ ofendida, ¢
docura e amor. O siléncio ¢ liberdade que surge espontinea, que ja existia, primeiramente vazia.

O siléncio ¢ genuino, puro. (Azevedo, op. cit., p. 31)

No estudo intitulado Aposidpesis O siléncio na linguagem dos misticos, como ja
referimos, Carlos Silva apresenta o que considera ser «[...] a magna quaestio da
linguagem e do siléncio na experiéncia mistica». Para este autor, o «siléncio dos misticos»
pode ser comparado a outras modalidades de siléncio. Quando tomamos consciéncia
destes «siléncios»??’, de acordo com o estudioso, ¢ mais clara a nossa percecdo da
tematica do siléncio e, como tal, o processo e a vivéncia do «siléncio na linguagem dos
misticos» evidenciam a sedugdo que tal experiéncia representa para estes homens e
mulheres que se dedicam a esta pratica milenar. Descortinamos isto na poética que nos
ocupa, quando lemos: «O degrau ¢ paciéncia / O umbral antincio / O siléncio ¢ o lugar»

(P. 55); na «Explicagdo das casas», como metafora do corpo humano que pode ser locus

229 «E, assim como a musica acaba por ser entendida como a ‘arte do siléncio’, em que a ordem sonora ai
esta sobretudo como a filigrana do recorte pluridimensional de tal siléncio, paralelo com a pintura (ou outra
arte visual) como técnica de ver o invisivel, ou como a poesia (ou a literatura) como meio artistico de dar a
pensar e sentir o indizivel [...] assim também as técnicas monasticas que ordenam a vida na liturgia ritmica
ndo tém como fim uma mera ascese, porém as formas de oragdo que aprofundam o ser no seu essencial
siléncio ou quietude.» (op. cit.,, p. 128) Mais a frente, ao discutir a escuta do sagrado divino, refere ainda o
autor: «Descoberta esta capacidade de que palavra posso ser, ndo apenas um expediente humano, um seu
artefacto util, mas lendo nela a palavra do divino, uma veia de revelacdo e de transcendéncia daquela
condi¢do, passa a demandar a reserva, o pudor de falar, o privilégio dom da palavra profética e poética
como caminho que sabe escutar o interdito nome divino, ou entre dizer o que sugere essa outra voz do
siléncio. (Silva, op.,cit.,p130). E este nivel de siléncio, é esta experiéncia de encontro e de abertura ao
sublime, que o sujeito fariano procura no «deserto» e no siléncio para conseguir desenvolver a
potencialidade de captar «a parabola do divino». O livro DL é o testemunho silencioso dessa realizagdo
poético profética.

246



do siléncio, sendo que como o sujeito poético deixa claro, o siléncio cansa, queima e
reduz o sujeito a sua mais infima condi¢do de po da terra; levando-o, no entanto, a atingir
o «estado poéticon do «descanso e do sossego». Como salienta Carlos Azevedo, a

«novidade do dizer poético do autor DLy deve ser vista a luz do siléncio, pois:

Este trabalho espiritual de cavar o siléncio cansa o poeta, mas tem como resultado o sossego, o
repouso. [...] O siléncio abre para a surpresa da vida a cada instante, permite recuperar a plenitude e
chegar a uma unica palavra que diz toda a natureza e abraca todo o ser, uma palavra que ndo tem

significados porque significa todo belo, o bom: Deus, as pessoas, o amor.» (op.cit., pp. 30-31)

Indutor do siléncio, o «despojamento mistico» que atravessa toda a obra, ¢, talvez,
explicavel pelo facto «[...] de quem possui a compreensdo da sua fragilidade, pela
precaridade de estar/ser vivo [...]»**%; isto ¢, a consciéncia da finitude e a sobriedade
manifestada pelo sujeito lirico sdo responsaveis pela procura do siléncio enquanto via de

acesso ao estado poético.

Como temos observado, a consciéncia da morte, a fragilidade e incompletude da humana
condicdo sdo constatagdes repetidas ao longo desta poesia. Essa «consciéncia tragica da
sua deriva no mundo» (Nogueira, op., cit., p. 40), esse assumir a condi¢ao de po da terra
e imago dei no livro DL, ganham uma énfase e um sentido que ultrapassam o que esta

presente nos livros anteriores, em especial EAOA e HSLMS.

A «leitura e decifracdo» da vida e da morte, do nascer, do sofrer, do amar, do esperar, do
desejar, do silenciar perante os enigmas e mistérios do Universo, do Homem e de Deus,
assumem, neste livro (DL), uma dindmica e um desassossego em face das interpelagdes
e questionamentos, por parte de um sujeito poético que quebra a indiferenca e apatia de
leitores menos atentos e comprometidos com a leitura «poética» do mundo e da

existéncia.

Talvez a metafora da «dgua vivay, conforme o relato evangélico que encontramos no
Evangelho de Jodo, no capitulo quatro, onde nos ¢ narrado o encontro de Jesus com a
mulher samaritana, nos ajude a compreender a «necessidade» de «Nascentes», de vencer

231

a secura e enfrentar a «sede™ ' » que o sujeito revela no seu trajeto em dire¢cdo ao encontro

com o sublime e quando tem que enfrentar as tentagdes e agruras do deserto.

20 Cf. Daniel Faria ou a (im)possibilidade de uma arqueologia da palavra, de Maria Jodo Cantinho, texto
originalmente publicado na revista on line Agulha. Acesso a 08-08-18, no site da autora,
https://mjcantinho.com.

Bl Apud: Tolentino Mendonga, Elogio da Sede, Quetzal, Lisboa, p. 35, 2018.
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Por conseguinte, ¢ a partir de uma situagcdo de deserto, (e isto ja foi dito com outras
palavras) de experiéncias de siléncio clarificador e de visdes iluminantes, junto da «sarga»
que «arde» no «Sinai», onde o fogo e a sede se manifestam de um modo avassalador, que
0 sujeito poético se v€ impulsionado a procurar um possivel «odsis», onde aguas
abundantes jorrem das rochas e lhe saciem a sede de amor, paz e ternura. Neste espago, o
«verbo tdo inteiro» vai saciar a sede de infinito e a fome de absoluto manifestadas por um
sujeito que anseia pelas «Nascentes», como o «cervo pelas correntes das aguas»,

conforme o salmista orante exclama (Salmo 42:1).

5.4. Das Nascentes, ou a (in)satisfacdo da sede

(Poema epigrafe do livro)

Para que nascas no més anterior / Para que nasgas muito antes de chegares / Para que amanhegas ja
aberta e recortada / No tempo anterior & tua vinda/ Para que amanhecas / O rosa anterior/ Para que
venhas / Mesmo antes de seres compreendida. Ainda / Antes da terra te poder gerar. O rosa / Ja

florida (P. 197)

Em Daniel Faria, a ja citada autora, Ana Catarina Marques, chama a atencdo para a

«perfeicao» do livro Dos Liquidos. Para esta estudiosa da obra fariana,

«[...] é com o livro Dos Liguidos que o projeto fariano alcanga a perfeicdo “imperfeita” da
magna obra. Aqui, ha uma identificag@o plena entre CORPO e TEXTO: a sinergia de duas
forcas vitais — “agua” e “sangue” — realiza a sintese deste edificio poético: «Porque trabalho
com os dedos e as veias /Abertas a lama onde sou terra e d4gua / [...] E o que escrevo ¢ a fonte

/ Transformada.» (Marques, op., cit., p. 25)

O sujeito poético formula o desejo de uma esperanca prometida. Recorrendo a uma
estrutura anaforica («paray), dirige-se a um destinatario claramente identificado: «rosa
anterior», «rosa ja florida». A dimensdo simbolica €, explicitamente, assumida no
contexto de uma poesia de ressonancias biblicas e misticas, com coeréncia discursiva ao
longo da obra. Com efeito, a «rosa» («de orvalho e sangue») ¢, na verdade, a
representacdo da paixdo, do sacrificio e da dor provocada pela coroa de espinhos (dado
tratar-se de uma rosa vermelha); o tu inominado, destinatario de parte significativa dos
poemas na obra fariana, como bem notou Frias Martins, na esteira do anteriormente

assinalado, ¢ Jesus de Nazaré, o Cristo / Messias, para os cristdos, e o Yeshua
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Hamashiach , para os judeus messidnicos e nazarenos.>’A simbolizacio e
espiritualizagdo do Jesus historico e a sua diferenciacdo (ou continuidade) com o Cristo
da fé, continua a ser assunto de intensas discussdes teologicas. Aqui o que nos importa ¢
a atitude do sujeito poético face ao que este considera ser, «Verbo / Tao inteiro que se fez

espelho.» (P. 194).

O simbolo da rosa concentra em si a potencialidade de um amor pleno e de uma beleza
que transcende as palavras; a rosa pode significar o renascimento do ser, ou a sua
possibilidade, num jogo que o sujeito estabelece com o leitor e que torna, por vezes,
complexa a relacdo. Devemos, por isso, estar atentos a esta estratégia na convicgdo de
que: «Todas as metaforas desta poesia, numa polaridade intrinseca, marcadas pelo vaivém
continuo de um polo para outro, suscitam uma reflexdo incessante, que nao nos deixa
indiferentes.» (Cantinho, op., cit., p.1). A metafora-simbolo «rosa» ¢ um exemplo da

referida «polaridade intrinsecay.

Como sabemos, a rosa mereceu, € continua a merecer, um tratamento literario
significativo®®?, pelo que representa e significa nas diferentes tradi¢des culturais da
humanidade. De facto, «Como seria a festa da vida «sem o flagrante carmesim» e a casta
simplicidade, a alegre exuberancia e a serena compostura da rosa?», pergunta-se no Livro

dos simbolos — Reflexoes sobre imagens e arquétipos (op. cit., p. 162).

«A complexa e aromatica rosa é um simbolo de perfeigdo e paixdo. E universalmente
associada ao amor, terreno e divino. [....] Tanto as rosas brancas como as vermelhas sao
associadas ao Cristianismo e os seus espinhos simbolizam a coroa de espinhos e o martirio
de Cristo.» (Guia ilustrado de sinais e simbolos, 2008:84). E, pois, um elemento presente
na tradicdo judaico-cristd e, em especial, na tradicdo alquimista, para a qual, «/...] todo o

processo de transformacdo psiquica tem lugar sub rosa (sob a rosa)» (idem, p.163); do

232 O poeta e o mistico emergem nesta sequéncia de poemas, e ao longo de DL, com um dinamismo e uma
potencialidade estética que ndo permitem diividas sobre a sua orientacdo ideoldgico-teoldgica. Como ensina
Massaud Moisés :«Situagdo analoga a do mistico vive, por conseguinte, o poeta visionario, cego para a
realidade circundante a custa de ver utopias ou transcendéncias, nas quais filtram as visdes interiores
levadas ao paroxismo.[...] Mistico ou visionario, porém, o ser que anseia Deus ou utopias sempre v€ algo
que julga a sua realidade, prenhe de sentidos, e sonha com persuadir o “outro” da sua visdo privilegiada.
Como sabemos? Pela expressdo: o mistico que ndo declarasse, o visionario que ndo elaborasse versos ou
prosa, sem duvida negar-se-iam, pois, ambos pretendem, de algum modo, que o “préximo” se torne
cumplice ou parceiro de sua arremetida para o “outro” transcendental.» (Moisés, 1982:219-220). Se ao
longo da sua obra ndo encontramos, tanto quanto nos ¢ dado entender, intengdes de natureza prosélita, no
entanto, o poeta ndo deixa de nos desafiar a descobrir na nossa realidade a presenga /auséncia do sagrado.
Sédo disso exemplo, 0 poema «Amanhecemos sem materiais suficientes para a luz total» (P. 131) e 0 poema,
«Sabes, leitor, estamos ambos na mesma pagina» (P. 337).

233 Cf. Diciondrio de Simbolos, pp. 575-576.
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mesmo modo, a transformagdo espiritual do sujeito poético vai acontecer a partir da
perce¢do, interiorizacdo e plena identificagdo com a «rosa anterior», também a «Rosa /
de orvalho e sangue para o corpo trespassado de sede.» (P. 194); verificamos que este
sujeito, como ¢ seu timbre, apresenta-nos a «rosa florida» (P. 197) e a «Rosa de sangue»,
isto ¢, na sua dualidade de alegria e tristeza, de vida e morte, de crucificagdo e
ressurreicdo, de passado e futuro. De facto, na transicdo de HSLMS para DL, o que une,
o que da continuidade e sequéncia ¢, precisamente, a «rosa» que, se foi de «orvalhoy,
(«rosy»: latim orvalho, suor) serd «florida».?*#Significa isto que o «suor € o sangue»

anunciam a ressurrei¢ao da «Rosa.

O primeiro verso, «Para que nas¢as no més anterior», parece evocar a compreensao que,
na tradigdo cristd, baseada na Primeira Epistola de Pedro (1:18-20), ¢ considerada pela
anterioridade (a pré-existéncia do verbo divino) do Cristo da F¢é, em relacao ao Jesus da
Historia. «O cordeiro de Deus existia antes de existir a criacdo; Ele que criou todas as
coisas, (criou a sua mae), € veio a nascer na plenitude dos tempos.» (Hebreus (1:1-3) e

Primeira Epistola de Pedro (1:19-20).

Por conseguinte, o que a teologia cristd designa por «pré-existéncia eterna» €, neste
entendimento, a «rosa anterior», a «rosa ja florida»; a «rosa que nasce muito antes de
chegar». Em coeréncia com o ultimo poema do livro HSLMS, «Cruz, rosa», antes de ser
«Rosa de orvalho e sangue [...]», torna-se a concretizacdo da «crucificagdo ¢ a
ressurreicdo do verboy, anteditas pelos profetas nas Sagradas Escrituras, conforme

interpretacdo da tradi¢do cristd®*, sendo lida pelo sujeito fariano em chave teopoética.

Chegamos, entdo, a um dos poemas-chave do livro DL, na abertura da sec¢ao «Das

Nascentes», cujo titulo nos remete para HSLMS: «H4 homens a abrir as mdos como

234 O simbolo da rosa encontra-se presente também no contexto da tradigdo judaica. Um dos livros poéticos
do canone biblico, designado o Cédntico dos Canticos, atribuido a Saloméo, de acordo com a BH, em 2:1:«
DRV NIV 1Y n73an °IX (ani chabatseleth hasharon shoshanath ha'amaqgim.) Conforme a tradugdo de
King James: «I am the rose of Sharon, and the lily of the valleys. » Em portugués, a tradugdo BPT : «Eu
sou um narciso do vale Saron, uma agucena dos vales.» Por sua vez, a tradugdo de Jodo Ferreira de Almeida,
revista e corrigida (2009), «Eu sou a rosa de Sarom, o lirio dos vales.» Por fim, Frederico Lourengo, a partir
da BG, traduz assim: «Eu <sou> uma flor da planicie, um lirio dos vales.» (Lourengo, 2018:62). Em nota
esclarecedora sobre o nome «lirio», refere Frederico Lourenco: «Um lirio dos valesy»: «lirio» pode ser lido
como simbolo da sexualidade feminina (cf. JSB, P.1564), mas aqui talvez se trate da flor-de-lotis (em
hebraico shoshannah, palavra donde vem o nome «Susana.

Para o dicionario Strong, do Antigo Testamento, «Shoshannah é um nome de origem incerta que pode ser
traduzido por campina, agafrdo, rosa, narciso.» (Op., cit., p. 2280). Em suma, qualquer que seja a traducio
sugerida, a imagem da flor e a possibilidade de a traduzir como «rosa», sdo perfeitamente aceitaveis e esta
em consonancia com a lingua original do texto do Cdantico dos Canticos.

235 Cf. Livro do profeta Isaias capitulo 53 e 1* Epistola de Pedro 1:18-20.
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livros». Aparentemente, estes homens estdo «bem situados»; estes abrem as maos a
semelhanca da abertura de livros, revelando uma atitude de abertura e disponibilidade que

os coloca no plano espiritual desejado por este sujeito poético que com eles se identifica.
Hé homens a abrir as mdos como livros
Superficies intensas sem ruido — as nascentes

No rochedo liso, no deserto imprevisto

(P. 201)

O sujeito lirico constata a condi¢do de alguns homens: «H4 homens [...]» cuja atividade
revela atitudes de abertura, disponibilidade e acolhimento. Apesar de «deslocadosy,
muitos homens conseguem acolher, em «siléncio», € com a sabedoria de que a vida os
dotou, a dadiva da revelagdo do divino como fonte de conhecimento, afeto e esperanga.
A comparagdo € clara: como as «nascentes» que surpreendem os beduinos no «deserto»,
ao brotarem dos rochedos, assim ¢ o amor dos homens disponiveis para amarem; sé deste

modo, ¢ possivel saciar a «sede e a fome de justicay.

Por outro lado, ¢ de salientar que a dimensao mistico-poética deste poema, e também da
globalidade dos poemas que constituem DL, assenta na reflexdo sobre os fundamentos
biblicos decorrentes da tradi¢do judaico-cristd, como sejam: Jesus como agua da vida
(Jodo, 4:7-14), o cantico de Moisés (Exodo, 15:23-27), o encontro de Nicodemos com
Jesus (Jodo 3:1-6). Também em Génesis (1:1-10), a 4gua aparece como simbolo de vida
(e de morte), além do sentido de purificagdo que representava para os primitivos

destinatarios.

Os peregrinos terrestres, que somos todos nds, podem fazer a experiéncia pessoal do
conhecimento presente, no encontro com a transcendéncia quando, na humildade e na
renuncia a si mesmos, conseguem «abrir as maos» perante a grandiosidade do mistério
que se manifesta no «deserto imprevisto», onde «as nascentes» brotam como na rocha de

Horeb, depois de Moisés bater com a vara na pedra, para encher de 4gua o povo sedento.

A peregrinacdo interior do sujeito poético com «Eles», companheiros de jornada, de

oracdo ¢ meditacdo, ¢ descrita de modo luminoso neste conjunto de poemas que
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obedecem a uma sequéncia semelhante a parte introdutéria da Liturgia das Horas.**® Por

1Sso:

E quente o siléncio. E quieto de uma claridade
Atenta. Eles o abrem — o orvalho

E nem sempre o atravessa o lume

(id., ibid.)

Nesta estrofe, a quietude da /uz e o aconchego do siléncio, ajudam os homens a seguirem
as aguas que purificam, lavam e apagam o fogo que os devora por dentro. Por vezes, a
impossibilidade da acdo do liquido purificador, regenerador e criador ndo consegue
dominar o «vulcdo» que inunda com as suas «lavas» destrutivas os coragdes humanos.
Mas, porque a noite d4 lugar a manha, esta, enquanto simbolo do renascimento e da
esperada ressurreicdo, ¢ como uma «catedral no tempo», onde se escondem as

«correntes». Daqui decorre que:

E sempre de manha que se abrem as correntes
Abrem os escritos sem abrir os 1abios

Eles sussurram sobre os ouvidos

Do homem que fala sozinho

(id., ibid.)

As energias espirituais e psiquicas libertam-se «sempre de manhay, transformadas na
oragdo matinal e no encontro com as Escrituras. A leitura dos textos ¢ silenciosa, «sem
abrir os labios»; «Eles» falam baixinho sob a dire¢do do responsavel pela celebragao
litrgica. Estes homens situados no siléncio das celas por vezes escondem as emogdes €

ndo partilham dores e tristezas. O sujeito poético descreve os exercicios misticos que

236 Como ¢ sabido a Liturgia das Horas ¢, no contexto da tradi¢do cristd catdlica romana, a oragio
comunitaria dos membros batizados da referida igreja ao longo de cada dia do ano. Além de comunitaria,
¢ também publica recebe a designacio de oficio divino. Além da orag@o e meditacdo sdo realizadas leituras
dos textos biblicos. Por outro lado, «A lectio divina, a Palavra de Deus ¢ lida e meditada para se tornar
oracao, ¢ deste modo enraizada na celebracdo litirgica.» art.® 1°%/IV 2% parte. CIC — Catecismo da Igreja
Catolica, 1993, Editora, Grafica de Coimbra. Neste contexto, Ana Catarina Milhazes entende que as
«Composi¢des poéticas de Daniel Faria, na verdade, parecem fragmentos de um Livro de Horas (muito a
maneira de Rilke), que, como se sabe, sdo uma espécie de missais que em geral contém a Liturgia das Horas
(Santo Oficio), as oragcdes comuns e salmos penitenciais, e que, por defini¢do, sdo um meio auxiliar das
oragdes.» (op., cit., pp. 40-41)
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tornam possivel o encontro vital com o transcendente, a caminhada espiritual inundada

de luz, e de «liquidos», que correm como rios de amor e vida espiritual.

Deste modo, «eles», aqueles «khomens» em processo de conversao, adotam a atitude dos
iniciados na espiritualidade e na mistica poética, alimentada no encontro com a Palavra

que se revela. Assim, «Eles», deslumbrados com os signos das sagradas letras:

Abrem uma fonte e um lugar a frente. Cada afluente
E o seu leito. Abrem

Os anzo6is profundos dos sinais

(Id., ibid.)

O sujeito poético manifesta a agdo desenvolvida por «Eles», aqueles homens que «abrem
as maos como livrosy, e que «Abrem» sentidos por entre as palavras, a partir da Palavra
que alimenta e frutifica, e, ao localizarem «A fonte», esta permite descortinar «um lugar
a frente». A presenca da andfora «abrem» ¢ reveladora, isto é, «Eles» detém o poder de
abrir lugares e instrumentos que os colocam em contacto com a realidade desejada. Além
disso, o aspeto durativo ¢ assumido: «eles» realizam a abertura com o ritmo adequado ao

ato solene para o qual foram convocados.

Estes trés poemas: «Ha homens a abrir as maos como livrosy, «Eles trazem em nos as
aguas e pousam-nos no chao» (P. 202), e «Eles abrem a palavra» (P. 203), surgem,
juntamente com o poema-epigrafe (P. 197) «Para que nasg¢as no més anterior», como
portico introdutdrio ao livro a que pertencem. Nesta medida, constituem-se como que o
Ethos que vai estar presente ao longo do livro DL, ¢ ndo apenas na sec¢do «Das

Nascentesy.

Na aproximagdo a este livro, se seguirmos a organizacdo incluida no respetivo indice,
verificamos que estamos perante uma divisdo estrutural em sete capitulos ou partes: Das
nascentes; Dos liquidos;, Do inesgotavel, Do sangue; Das inumeras aguas;, Do que
sangro; € Do ciclo das intempéries. Importa também atentarmos na informagdo que nos
¢ facultada por Marta Afonso, através do texto Antes que a tua unica heranga seja a

237

lembranga®>’, sobre as dificuldades, diligéncias e trabalhos desenvolvidos pela editora

27 Op. cit., p. 191-193
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Vera Vouga e outros membros das comissdes de espolio, para tratar, editar e tornar o

texto acessivel aos leitores do poeta:

A questdo da organizacdo e titulos dos poemas, que o posfacio de Dos Liguidos pde em primeiro
plano como problema editorial, ndo ¢ um aspeto menor, pois todos os livros do poeta estdo
estruturados segundo uma forte coeréncia interna — que se verifica desde os seus primeiros livros,

desde Uma cidade com Muralha [...] (Afonso, op, cit., p. 193)

A narrativa do ritual de leitura e celebragcdo da(s) Palavra(s) comega logo no primeiro
verso. O sujeito lirico, ao comparar «os livros» ¢ «as maos», evoca uma forca visual,
numa série de imagens metaforicas e sugestivas para qualquer leitor menos atento. Note-
se que o siléncio que envolve «as nascentes» € tdo poderoso que transmite a imagem do
«rochedo liso», naquele «deserto imprevisto», onde o espirito se manifesta na densidade

da palavra, a partir da liturgia matinal no lugar sagrado do encontro.

O horizonte escatologico poético, para o qual converge esta poesia, fica mais claro a partir
da primeira seccdo DL; com efeito, a depuracdo da palavra e a aporia do siléncio, tao
longamente trabalhadas em livros anteriores, vao atingir o zénite possivel através do
exercicio consciente, onde intencionalidade e interioridade se conjugam numa viagem
peregrinante, em demanda da esséncia da palavra que «fere, cura e limpay; palavra esta
que se manifesta a partir da consciéncia do Pathos divino, enquanto expressdo ética que
perturba e interpela o sujeito, que procura encontrar-se com a verdade em clima jubiloso

de amor e esperanca «messianica» de redengao.

Note-se a qualidade do siléncio que se apresenta «quente», «quieto» € luminoso, isto €, a
«claridade» do «siléncio»?*® faz-se “ouvir” por entre aqueles que o «abrem» com lagrimas
e suor. Aqueles «homensy, ao abrirem «as maosy, abrem as palavras, e, ao fazé-lo, partem
desde o livro do Génesis, quando o «Espirito se movia sobre a superficie das dguas», nas
«Nascentes» primordiais; ou seja, nos «comegos» cosmicos, s6 a «Palavray» fundadora,

no «siléncio» césmico, declarava: «Haja luz», e «Houve luz» sobre a face do «abismoy.

238 A tematica do siléncio, como ja referimos, apresenta-se nesta poesia ao nivel da denominada
«Aposiopesisy; isto €, «A palavra como agao linguistica ganha deste modo um valor de pretermissdo ou de
direto reenvio a si mesma ja na falta ou auséncia de significado, como se o reenvio de sentido fosse todo
preterido pela negativa, em consciéncia do que fica por dizer, do irremissivel a ordem dedntica e que,
mesmo na maxima li¢do do deictico, se fica pela lembranga de um limiar inefavel. (Silva, op, cit., p.107)
Esclarece ainda o autor, em nota de rodapé, que, «De facto, o discurso que, como na mistica, se suspende,
ndo obedece sequer a regra da gramatica do 6bvio e convencional dos jogos de linguagem. Estdo em causa
modificacdes com tal margem de indizivel, tanto pela auséncia do sujeito interlocutor, quanto pela
transformag@o do verbo de ativo a passivo, etc., que afetam outra valéncia estética da palavra, de outro
modo recortada por varios tipos de delonga, de pausa e de siléncios... [...]» (Id., ibid.)
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E foi «a manhay do primeiro dia. Por isso, a terceira estrofe comega com um verso lapidar:
«E sempre de manha que se abrem as correntes». A semelhanga do comego do cosmos, &
luz da tradi¢do biblica, o comeco de mais um dia inicia-se com a abertura da celebragao
da lectio divina (leitura orante), a partir do siléncio que a precede e sucede. Como ¢ facil
constatar, estes versos sao clarificadores da opgao teopoética que o sujeito adotou ao tecer
0 seu texto, e ao «narrar» as agoes destes «homens situados» nas manhas para o seu

encontro com o sagrado.

A primeira sec¢do da sequéncia poematica termina com «O Sacrificio de Isaque» (P. 229;
daqui emerge um outro “universo liquido”, ou seja, as «nascentes» sdo formadas por
«orvalho» e «sangue»; mais tarde vira a manifestar-se, do mesmo modo, o «verbo tao
inteiro» no Golgota, ao projetar-se, no madeiro pascal, como «Rosa / De orvalho e sangue

para o corpo trespassado de sede. / Arvore que bebe do homem.» (P. 194).

Verifica-se uma continuidade ontologico simbdlica entre a «Cruz, rosa» e o «Sacrificio
de Isaque», que passa pelas «Nascentes»; deste modo, funcionam na economia
evangélica, e no poema em andalise, como prototipos do «sacrificio do verboy, realizado
no Calvario e intuido pelo poeta-mistico na celebragao da palavra poética, exaltada a

condi¢do de veiculo espiritual, e escutada no siléncio.

Entre o finito e o infinito, entre a criatura e o criador, o exercicio que aqueles homens
realizam, todas as manhas, quando «Abrem os escritos sem abrir os ldbios», nessa leitura
silenciosa, em que «Eles sussurram sobre os ouvidos / Do homem que fala sozinho».
Estes homens podem, no entanto, abrir «as maos» e assim «experimentarem» «o
orvalhoy», «as correntes», «os escritos», «uma fonte», «um lugar a frente» e «os anzois
profundos dos sinais». O tema da abertura esta patente desde o «poema-prefacio», que
antecede o livro: «Para que nas¢as no més anterior», e prolonga-se ao longo do livro DL
enquanto «abertura ao infinito» e dimensdo jubilante do espirito, que se projeta no
horizonte da transcendéncia, desejada por um sujeito lirico carente de infinito e faminto

de siléncio.

Ao centrarmos a nossa atencao no poema seguinte: «Eles trazem em nds as aguas e
pousam-nos / No chao» (P. 202), somos convocados para outras «aberturas», face a
substancias primordiais necessarias a renovacdo da vida: «Os ovos, os pinhdes, os

rebentosy. Compreende-se, entdo, o movimento destes homens:
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Eles trazem em nés as aguas e pousam-nos/ No chio/ (E junto a sombra, é onde a luz pode crescer)
/... Eles trazem a resina, uma ave/ Persistente. Estdo a abrir/ Os ovos, os pinhdes, os rebentos/ Estdo
a ler o interior das cascas, o fundo/ Dos leitos/ O miolo de um silvo/ - Uma folha/ Uma pedra nova

assinalada/ Para ser/ Pedra / Silvo (P. 202).

Aqui, mais uma vez, o sujeito dialoga com o poeta orante dos Sal/mos, nomeadamente o
sujeito poético presente no Salmo 23, dotado de uma voz de exaltagao e louvor pelo favor
do Deus de Israel. Da mesma forma, o sujeito fariano adota uma atitude recorrente:
«Desco a escritura como os veados aos salmosy; trata-se da descida por exceléncia, para
reiniciar a subida em dire¢ao ao infinito; assim, motivado pela experiéncia espiritual das
aguas purificadoras, junto das arvores frondosas, onde a «sombray aparece, € onde a «luz»
pode brilhar e ampliar-se, a sonoridade biblica ¢ convocada através de vocabulos
identificadores do proprio intertexto biblico (versiculos 1-3) como sejam: «descansoy,

«verduray, «aguas» e «direcdo». Vejamos o texto:

1.0 Senhor ¢, o meu pastor,

por isso nada me faltara.

2. Faz-me descansar em verdes pastagens.
Guia-me calmamente até aguas tranquilas.
3. Da novas for¢as a minha alma.

Conduz-me pelos caminhos da justiga, para que eu honre o seu nome.

Tal como o salmista, o sujeito caminha para as margens das «aguas tranquilas», e, por
isso, pode cantar: «Eles trazem em nds as dguas ¢ pousam-nos / No chao». A consciéncia
da terra, do humus, o «chao», ¢ essencial para a redescoberta do ser que se sente amado
e alimentado pelos «livros», que sdo «fontes» de tranquilidade e promessa de uma
primavera que renasce, € onde «aguas tranquilas, arvores frondosas e pastos verdejantes»

enchem de jubilo e paz os «homens situados» nas margens da eternidade.

Na «sombra» (dos pinheirais), onde a recolha da «resina», como elemento de uma
quimica espiritual, dotada de «mecanismos de voo», semelhante a «uma ave /
Persistente.», numa alusdo, ao Espirito que desceu sobre Jesus em forma corporea de
pomba, de acordo com o relato evangélico de Mateus (3:16). as imagens de «ovosy,
«pinhdes» e «rebentos» permitem-nos «visualizar» um ambiente florestal, no qual a vida
natural, enquanto imagem auténtica da vida espiritual, ¢ um espago propicio para o

renascimento, propagacgdo ¢ preservagao da vida, numa dinamica ecoldgica digna de ser
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contemplada e saboreada por quem instala a sua tenda junto «de aguas tranquilas». Daqui
decorre uma interrogacdo, ndo apenas legitima, mas também pertinente, quando
pensamos a vida humana na sua complexidade: que «produtos» podem alimentar a vida

espiritual?

Com efeito, qual a comunidade humana que pode dispensar da sua vida biologica
produtos essenciais como «ovosy, «pinhdes» e «rebentos»? E provavel que algumas o
facam; no entanto, no plano espiritual, como ¢é possivel ignorar a «fome» ¢ a «sede» de
paz, justica € amor, uma vez que as «aguas», a «luzy, a «resinay, 0s «ovos» os «pinhdesy,
e os «rebentosy espirituais saciam quem se deixa «ler», penetrar «(n)o interior das cascas»

e mergulhar «(n)o fundo dos leitos»? Como saciar a fome e a sede de infinito?

A conclusdo ¢ evidente: «Uma pedra nova assinalada / Para ser / Pedra/Silvoy» resulta
desse processo de regeneracgao e transformagdo espiritual. Nao € possivel copiar «Uma
folha» ou «Uma pedra»; quer a «pedra» quer a «folha» sdo originais. Tal como no mundo
natural ndo existem duas pedras, ou duas folhas de arvore iguais, assim também, nas
dimensdes do espirito, a originalidade e singularidade de cada «alimento» espiritual

satisfard os «homens» cujo desejo € revelador da sua caréncia interior.?3®

Por conseguinte, do encontro com «Eles» num ambiente propicio de «aguas tranquilasy,
onde reconhecemos a nossa humanidade carente de ser, podemos adquirir «os produtos»
do espirito que podem operar em nds uma transformagdo espiritual; desse modo, pode
surgir: «Uma pedra nova assinalada» e «Uma folha» nova a ser escrita. «Pedras» na
«Pedray, «Folha(s) nova(s) caindo outra vez», tal ¢ o destino daqueles que aceitam a
proposta do sujeito poético, atingido por um som agudo audivel da «pedra aos gritos» (P.
209), querendo ser «O miolo de um silvo» e uma «pedra nova» na «Pedray, isto é, no

Christus Triumphans.

Este sujeito poético habitua-nos a meditacdes que articulam a liberdade interior, o
despojamento pessoal e a utopia otimista, ao servigo de um «realismo crucificado»; ou
seja, os «homens que [abrem] as maos como livros» desafiam as nossas certezas e

perturbam as nossas convicgdes; ndo obstante a nossa ciéncia, tecnologia e

239 Como ensina Tolentino Mendonga, sobre a tematica do desejo espiritual: «O desejo ¢ uma falta nunca
completamente satisfeita, ¢ uma tensdo, uma ferida sempre aberta, uma exposi¢do interminavel a alteridade.
O desejo é uma aspiracdo que nos transcende e que ndo determina, como na necessidade, um termo, um
fim. A necessidade é uma caréncia circunstancial do proprio sujeito. O infinito do desejo é desejo de
infinito.» (Mendonga, op.cit., p. 54.)
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desenvolvimento civilizacional, continuamos fechados sobre nos, julgando que
dominamos o mundo e podemos controlar os acontecimentos, alegrias e tragédias da vida.
Contudo, ndo conseguimos banir a violéncia, a miséria e as insegurangas que nos cercam
e atingem demasiadas vezes. Falta-nos a consciéncia da estrutura que nos organiza: somos
po da terra e recusamo-nos a aceitar a outra faceta que nos enforma, isto €, apesar de

tudo, também somos imago dei. Talvez por isso o sujeito poético prossiga:

Eles abrem a palavra / A pequena giesta — essa luz / Abrem uma pinha na infancia / Quando
despertam / Quando abrem as maos a pulsagdo / Dos livros, eles abrem / No favo o sinal /A

pequena nascente no mel (P. 203)

Aqui reside o «segredo”: “Eles» adotam os comportamentos adequados, praticam as
acoes (certas) que dao sentido a existéncia, e dao transparéncia a vontade que os habita,
e isto em face de condicionalismos e limitacdes de variada ordem; «Eles abrem a palavra»
e ficam inundados de «luzy; «abrem uma pinha na infincia» e recebem as sementes da
«eternidade»; «abrem as maos a pulsagdo / Dos livros» e s3o inundados de sabedoria
imperecivel, e, por isso, os seus labios podem provar o «mel dos favos» da «palavray, a
semelhanca do salmista no Salmo, 119: 103, segundo o qual as palavras do Eterno sdo
«mais doces do que o mel»?*’. Esta é também a constatacdo do sujeito poético: «Eles
abrem a palavray; isto ¢, «Eles» revelam um «desejo de infinito» e, a cada dia, procuram
supera-lo, mas, paradoxalmente, a cada dia se mostra insaciavel e, deste modo, todo o

processo se repete a cada manha.

Na sequéncia do poema anterior, este poema, «Eles abrem a palavray, intensifica a
metéafora das «nascentes» e aprofunda a comparagao do abrir das «maos» com o abrir dos
«livros». Os «Homens» realizam a «abertura» como modo de vida: «abrem as maosy,
«abrem — o orvalhoy, «abrem os escritosy, «abrem as correntesy, «abrem a portay, «abrem
uma fonte», «abrem um lugar a frente», «abrem/ Os anzdisy, mas «sem abrirem os
labios». O siléncio permeia as suas atitudes e gestos, a sua busca de infinito e desejo de
totalidade ¢ essencial ao seu processo de individuacao, isto €, a vida nova que procuram

comeg¢a com uma aprendizagem em comunidade; nesta, o «eles» sobrepde-se ao «eu» de

240 Para o salmista, ouvir, ler e meditar na Palavra é semelhante a se alimentar e saborear favos de mel.

A Palavra do Eterno ¢ comparada aos favos de mel. Na tradugdo BPT lemos: «Como ¢ doce o gosto das
tuas palavras; ¢ mais doce do que o mel.» (Salmo 119:103) A palavra da escritura, comparada a favos de
mel, foi objeto, ao longo dos séculos, da criagdo de uma longa tradi¢do. Esta tem inicio na promessa
abradmica, segundo a qual ele e os seus descendentes iriam habitar uma «Terra onde manaria leite e mel».
Esta imagem, este desejo, e a repeticdo da promessa, atravessaram os séculos e chegaram até ao século
XXI, e continuando a alimentar expectativas messianicas e utopias milenaristas.
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cada um, ndo para o anular, mas sim para o elevar a suprema dignidade da imago dei, nao

obstante a consciéncia da fragilidade do po da terra que os constitui.

Com efeito, este processo de aprendizagem decorre no ambito de uma dupla relagdo: num
plano vertical, ¢ o interlocutor divino que merece a atengao do sujeito poético; num plano
horizontal, sdo os «homens» que no seu magistério candnico, t€m uma missao: sao «Eles
que abrem a palavray. Uma vez aberta tal «palavra», outras aberturas ocorrem em
sequéncia histoérico cronologica, de tal modo que a palavra sagrada, como memoria ¢
fonte criadora comega a percorrer o seu trajeto desde o Génesis, até ao Apocalipse,
passando pelo Exodo, Nimeros, Ezequiel, Zacarias e Atos dos Apéstolos; dentro do que
se pode chamar uma poética de instru¢do e sabedoria, a luz da experiéncia mistica,
surgem as reflexdes baseadas em leituras que ndo se limitam aos livros sagrados. Outras
«fontes» secunddrias, inspiradas na «palavra» primaria sdo convocadas, como € o caso
«Das instrug¢des de Sao Columbano Abade» (P. 212), «Do livro dos Soliléquios» (P. 213-
216), «Do livro das Meditacdes» (P. 216-218), «Do livro primeiro da noite escura de Sao
Jodo da Cruz 1,2,3» (P.219-2» (P. 219-221), «Do livro segundo da noite escura 1,2,3,4,5»
(P. 222-226), «Do manuscrito C de Santa Teresa do menino Jesus le 2». (P. 227,228) e a
meditagdo sobre Génesis (22:1-19), com o chamado «Sacrificio de Isaac» (P. 229). As
reflexdes propostas e as meditagdes realizadas sdo orientadas a partir «Do sacrificio de

Isaac», que no plano tipoldgico prefigura o sofrimento e a vitéria do Agnus dei.

A partir do momento em que, pela manha, «Eles abrem a palavra», segue-se um
encadeamento de imagens e metaforas geradoras de pleno dinamismo que, «Como quem
caminha nos amenos bosques da escritura» (P. 216), transporta os «homens» e o sujeito
poético para um universo de delicias e sabores espirituais acessiveis a quem se despojou
dos bens do mundo. Esta viagem ao «centro espiritual» € o locus por exceléncia do
encontro do «eu» com «elesy», e, numa perspetiva soterioldgica, o ponto de convergéncia
entre as dimensdes vertical e horizontal simbolizadas na «Cruz, rosa/Dos ventos sem

direcdo que nao seja o centro. [...]» (P. 194).

Nesta perspetiva, a espiritualidade dos «homens» relaciona-se com a «palavray aberta
que estabelece o modo pelo qual «eles» constroem o seu dia e programam a sua noite;
isto €, a configuragao existencial do sujeito lirico e dos «homens» em construgao ¢ ativada
pela presenca interpelante do «verbo» que orienta e produz «uma pinha na infancia»; ou
seja, o fruto da arvore (o pinheiro enquanto simbolo de forca espiritual e carater integro),

além de produzir resina, ¢ madeira para construir artefactos humanos, pinhas e pinhdes,
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que sdo sementes de vida, representa a fecundidade da palavra e a for¢a geradora do
espirito que os anima e possibilita o despertar para o dia que vai comecar. Por isso:
«Quando despertam / Quando abrem as maos a pulsag¢do / Dos livros, eles abrem / No
favo o sinal». Efetivamente, «eles» tomam consciéncia (da palavra) quando se envolvem
com os sons (audiveis ou nao) «Dos livros» abertos; por outras palavras, ao folhearem os
livros eles fazem um percurso semelhante ao salmista que, no Sa/mo 119:103 (como ja
referimos) exclama: «Quao doces sdo as tuas palavras ao meu paladar! Mais doces do que

o mel 8 minha boca.»

Deste modo, compreende-se o paralelismo presente nos versos pentltimo e tltimo deste
poema, e a intertextualidade explicita com o livro biblico dos Salmos: «No favo o sinal
/A pequena nascente no mel». Entdo, alimentados pelo «mel» da palavra presente nos
signos, como «favos» de uma «colmeia divina», os «Homens» podem saborear «A
pequena nascente no mel» e continuar a refeigcdo espiritual matinal, alimentando-se com
outros «favos» dispersos por variados livros que o cardapio litirgico lhes propicia, ao
longo do dia e da noite. Dessa jornada mistica literaria nos dao conta os restantes poemas

desta primeira sec¢ao, intitulada: «Das nascentes» (P. 201-229).

Partindo, entdo, do que nos parece ser a exaltacdo da imago dei, o que une estes poemas
¢, precisamente, esta preocupacdo de engrandecimento da imago dei € o reconhecimento
da dimensao de fragilidade e incompletude que caracterizam o po da terra; no entanto, as
suas limitacdes ontoldgicas e existenciais podem ser superadas através do exercicio
meditativo e orante por parte destes «homens situados» nas fronteiras do tempo e da

eternidade, onde procuram, a seu modo, degustar as palavras vindas «Das nascentesy.?*!

Deste modo, estes poemas, construidos sob textos relevantes da nossa tradi¢do cultural,
glosados por um sujeito em deriva espiritual, e de acordo com uma perspetiva sincronica, a
luz da sequéncia em se apresentam no tecido textual, referem-se a personagens que viveram
em ambientes historicos diferentes, em culturas diversas, falaram outras linguas e, no
entanto, os textos que nos transmitem as suas biografias, relatam epifanias nas quais lhes foi
concedido que reconhecessem os condicionamentos decorrentes da sua humanidade,

enquanto po da terra e imago dei; isto €, existe um padrdo comum que os singulariza e que

241 No seu Tratado do Discernimento Mestre Echart afirma: «O fundamento para que a esséncia € o
fundamento do ser humano, de onde as obras humanas recebem a sua benignidade, seja inteiramente bom,
¢ o seguinte: que o carater do homem esteja totalmente (virado) para Deus.» (Echart, 2009:37). Este parecer
0 objetivo do sujeito fariano ao exaltar a «abertura» dos homens que abrem e se abrem a palavra, nas
palavras dos livros que transportam «As Nascentesy.
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o sujeito poético pretende salientar. Este padrdo ¢ passivel de identificacdo e nomeacgao, no
plano poético, porque a poesia ¢, ao mesmo tempo, instrumento de selegdo de
comportamentos, identificacdo de carateres e glosa (interpretacdo e reinterpretagdo) de
situacdes, personagens e episodios, reais ou ndo, mitolégicos ou historicos. Como refere
Maria Teresa Dias Furtado no seu estudo sobre a Poesia de Daniel Faria, referindo-se quer
ao ciclo «Se fores pelo centro de ti mesmo», incluido no livro HSLMS, quer ao ciclo «Das
Nascentesy, pertencente ao livro DL, «Todos estes poemas funcionam como um “correlato
objetivo”, expressao cunhada por T.S.Eliot, para referir uma objetivagdo, através do uso de

outras figuras ou acontecimentos, do proprio eu.» (Furtado, 2007:126).

Por conseguinte, estamos em face do que podemos designar por: a busca pela The Face of
God**. O rosto de Deus, na acecdo filosofica, antropoldgica, teoldgica e ética defendida por
Roger Scruton, parece emergir da leitura de poemas que dialogam com os textos biblicos, e
com textos e autores da tradi¢do mistica ocidental, isto €, a tradu¢do moderna da antiga
imago dei, denominada no plano filoséfico por The Face of God, da a alguns poemas o seu
principal horizonte de sentido e a sua faceta teopoética mais clara. Referimo-nos a poemas
que podem exemplificar este entendimento como: «Do livro de Ezequiel» (P. 206-208) os
versos 6 e 7: «Os céus abriram-se / Os meus olhos». O sujeito procura a face de Deus,
simbolizada nos «céus»; a experiéncia de sabedoria (olhos abertos) ocorre quando se da o
cruzamento do olhar do sujeito com a revelagdo do divino. Também no poema, «Do livro
dos Atos dos Apdstolos» (P. 210), a visdo do rosto de Deus, denominada «Luz de Damasco»,
ao cegar e queimar ¢ reveladora da condi¢do do humano que ndo consegue encarar o «rosto»
divino, embora o deseje e o procure. Quando o sujeito «caminha nos amenos bosques da
escritura.» (P. 216), pretende encontrar o «rosto» divino no processo de meditagdo
desenvolvido; disso mesmo da conta ao se «Reclinar «na estrutura do teu corpo». O desejo

de contemplagdo do «rosto» de Deus ¢ assumido como projeto quando exclama: «Portanto

242 Devemos ter em atencio da reflexdo do fildésofo inglés Roger Scruton, The Face of God (2012), para
quem a questdo fundamental da metafisica de Martin Heidegger, « Warum ist etwas und nicht nichts?»,
merece aqui especial atengdo; além procurar situar a tematica do imago dei num plano filosofico, Scruton
afirma, a proposito da mesma imago dei :« The hope of face to face encounter fills the Psalms from
beginning to end, and the hope is turned to a promise by the Apostle Paul, who tells us that now we see
through a glass darkly, “but then face face”. God's face , which Moses was forbidden to see, is now at the
centre of faith and hope, and the way to it, Paul says, is dgape, the New Testament word for neighbour love,
translated as caritas in the Vulgate and described by Kant as the “love to which we are commanded”.
(Scruton, 2012:73) Este parece ser o desejo do eu que nestes poemas se manifesta: o amor como centro
propulsor da meditacdo e da agfo, na esperanga e de acordo com a promessa de (escatologicamente)
contemplar na realidade o rosto do divino, o que na temporalidade ¢ enigma, proje¢do metafisica e
expectativa que provoca, muitas vezes, a condi¢do agonica do sujeito poético.
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farei uma escada no coragdo / E pelos degraus subirei da minha casa/Até bater com o

pensamento no altissimo» (P. 217).

Deste modo, a figuragao do divino no humano, através da palavra poética, torna a «estética
teologica» mais proxima do mistico que, como poeta, consegue interpretar os sentimentos €
percegdes vivenciados por aqueles que se aventuram nos enigmas da espiritualidade e das
experiéncias metafisicas. Onde esta o «rosto de Deus»? A imago dei ¢ a possibilidade de
uma resposta que, para além de um conceito teologico-filosofico, é também uma «imagemy
trabalhada no contexto desta poesia, especialmente em DL, em didlogo com o intertexto

biblico.

A criagdo poética fariana assume particular relevo com o trabalho de apropriagao, reescrita,
parafrase, glosa e incorporagao na sua obra poética de uma quantidade assinalavel de textos
biblicos. Se no livro anterior, HSLMS, esse trabalho foi assinalado por um conjunto variado
de poemas na secgdo «Se fores pelo centro de ti mesmo» (P. 149-167), em que, com excegao
do poema «Charles de Foucauld» (P. 167), todos os restantes poemas da seccdo sao
dedicados a episodios e figuras biblicas, no livro DL verifica-se um aprofundamento do
didlogo com os textos biblicos e com textos de alguns autores da espiritualidade crista, como

¢ o caso de Sao Jodo da Cruz, Santa Teresa do Menino Jesus e Santo Agostinho.

A emblemadtica sec¢ao «Das Nascentes» DL, a primeira das sete secgcdes que constituem o
livro, ¢ preenchida, na sua totalidade, por poemas que revelam a faceta mistica e a
sensibilidade estética de um sujeito poético que, como afirma o poeta e critico literario

Antoénio Carlos Cortez:

O seu ultimo livro, sobre os liquidos sagrados, dos liquidos de origem, «das nascentes», aos
liquidos inesgotaveis (terceira seccdo desse volume e onde se atingem momentos de fulgurante
poesia, luminosa e urgente, como se pode ler em poemas como «Amo-te na carne que tomaste no
chdo que aplaino», «Transforma o coragdo na coisa desamada» ou «Ele é o cavador, e o trabalho
¢ a vinhay, elabora-se em torno «do sangue», «das inlimera aguasy, do ciclo das intempéries», que

¢ como quem diz, da procura incessante de um sentido para a auséncia de Deus no mundo. (Cortez,

2012)3

Os intertextos, alusodes e releituras biblicas revelam, como € sugerido neste trabalho, um

profundo conhecimento dos textos biblicos € um compromisso existencial com a letra € o

243 Texto publicado no jornal de Letras, Artes e Ideias, em 3 de outubro 2012, intitulado Daniel Faria «E
um dos nossos maiores poetas do  século XX», e republicado no @ site

http://www.snpcultura.org/daniel _faria um_dos_nossos_maiores_poetas _seculo acesso a 1 de junho
2018.

262



espirito dos referidos textos, a partir de uma matriz filosofico teoldgica cuja orientagao
hermenéutica ndo ¢ ocultada. Nao hd uma «apologética», ou uma defesa doutrinaria
identificada com a matriz cristd catdlica do autor; no entanto, ¢ clara para o leitor, a
proposta ontoldgica no sentido de descobrir e identificar o Ser com o Deus revelado aos
profetas e manifestado no Logos neotestamentario. Como afirma Pedro Mexia: «Mais do
que uma poesia "catdlica", esta ¢ uma poesia "biblica", porque encontra nas Escrituras

todos os «lugares» do humano, todas as tribulagdes e redengdes [...]»***

H4, por conseguinte, no livro DL toda uma dindmica, um ritmo, uma densidade verbal, e um
léxico de origem biblica que obrigam o leitor a uma atividade comparativa sem a qual a
compreensdo dos poemas fica aquém da sua riqueza imagética e da for¢a evocativa de alguns
lexemas e metaforas. Como exemplo deste didlogo com as Escrituras vejamos o poema «Do

Livro Apocalipse» (P. 211).
5.5. Do Livro do Apocalipse» e «explicacdo do Agnus dei.?*

A revelagdo / apocalipse surge neste poema com toda a sua for¢a mistico escatologica, porém
com uma variante: a presentificacdo do evento proléptico objetivado no Agnus Dei. Isto &,
para o sujeito poético o futuro ¢ antecipado, a dimensdo escatologica ¢ sentida no aqui e
agora, apesar da ambivaléncia (do ja e ainda ndo) e das contradi¢des da condigdo historica

da realidade humana.

A leitura deste poema impde-nos a releitura, e posterior analise literaria e teologica, do livro

candnico do Apocalipse**®, como alias fizemos a totalidade dos livros que constituem o

244 Pedro Mexia, «Daniel Faria: uma obra singular na poesia portuguesa contemporanea.» Texto publicado
em www.snpcultura.org/ acesso a 30 de julho 2018.

245 Contrariamente ao entendimento comum, «Apocalipse» ndo significa catastrofe, cataclismo ou desgraca;
com origem no grego koiné, «amokdloyicy, apokdlypsis, significa «revelagdon, tirar o véu, desvelar, dar a
conhecer os planos de Deus; no contexto da teologia judaico-crista, ¢ este o significado. Cf. Osborne, op.cit.,
pp. 351-370.

246 Sobre o livro biblico do Apocalipse, as leituras e propostas de analise e interpretaco sdo variadas. Este
¢, sem duvida, um daqueles textos que mais divergéncias e conflitos de interpretagao tem suscitado ao longo
dos séculos. No entanto, € possivel enumerar quatro tendéncias hermenéuticas dominantes. Sdo elas: a
interpretacdo alegorico simbolica; a pretérita; a historico futurista e escatologica. Em nossa opinido, a partir
do capitulo quarto do livro biblico do Apocalipse, estamos em presenga de situagdes, personagens e
acontecimentos que devem ser interpretados de acordo com o cddigo simbolico aplicavel a literatura
apocaliptica, que foi abundante no inicio do primeiro século da era cristd. Para Frederico Lourengo: «kEm
nenhum dos outros textos apocalipticos encontramos uma arquitetura conceptual tdo elaborada e tdo
convincentemente traduzida para um codigo comparavel de imagens — muitas delas mais caleidoscopicas
do que sonhos (ou mais perturbadoras do que pesadelos) — que ora parecem antever a nossa futura
aniquilagdo pela guerra nuclear a escala planetaria, ora nos elevam para a mais transcendente das paisagens,
onde somos levados a contemplar o rio de cristal que flui do préprio trono de Deus.» (op. cit., p. 554).
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canone da BH e do NT, na sequéncia da proposta teopoética fariana que, em nossa opiniao,

estd presente ao longo dos livros que formam o volume Poesia.

Em Daniel Faria a tematica apocaliptica ganha foros de tema acutilante, que perturba e seduz
o0 sujeito poético na sua (ante)visao em relacao a um futuro que se anseia e teme. Este tema
literario (e meta literario) vai surgindo ao longo da historia da literatura (e da cultura) com
alguma frequéncia®*’; ocorre nos textos biblicos, no contexto da BH, em livros proféticos,
como Isaias, Jeremias, Ezequiel, Zacarias, Joel, Daniel € noutros profetas, e também em
literatura extra biblica. Com efeito, se suprimirmos o que nos textos biblicos hd de
apocaliptico e escatoldgico, ficardo diminuidos e empobrecidos de uma parte consideravel

da sua riqueza, do seu esplendor e riqueza poética.

Um dos autores que se tem debrucado sobre esta tematica, na perspetiva da semiotica da
cultura, Luis Carmelo, na sua obra Genealogias da Cultura (2014), dedicou um capitulo da
referida obra (dos dez que a constituem) a questdo do eschaton e da sua projecao nos textos
da BH, do NT, e na cultura ocidental nos ultimos dois milénios. Para Carmelo, a evolucao
do profético ao apocaliptico ¢ marcada por um processo de aprendizagem que se revela nos

textos biblicos. Entende este autor que:

Para além de uma fé ou de um género literario especifico, a literatura profética desenvolveu-se no
interior do Antigo Testamento como uma aprendizagem do fazer em comunidade. O cédigo
escatologico, entendido por certos autores como o “grande codigo” (referéncia a Jacques LeGofY),
foi sendo lentamente interiorizado como medida de todas as coisas, ao ligar o futuro anunciado

(nesta era sob a forma de salvagdo) ao presente. (Carmelo, 2014:23)

Nao vamos entrar nas questoes de ordem literaria ou exegética, relacionadas com o livro
canonico presente no N7, conhecido como Apocalipse. No entanto, a glosa incluida no
poema «Do Livro do Apocalipse» (P. 211) ndo oferece duividas: o texto biblico apocaliptico
recebe, neste poema, um tratamento literario que pode ser esclarecedor, quanto a
elucidacdo do sujeito poético em face do po da terra e imago dei, ou seja, € neste poema
que o icone divino representado ao longo da poesia fariana mais se aproxima da sua

esséncia e modelo, recebendo uma configuragao mais plena.

247 A proposito desta tematica em A Historia do Futuro do padre Antonio Vieira, publicado em 1718, um
dos primeiros textos de carater apocaliptico em lingua portuguesa, o mito do 5° Império enquadra-se no
contexto das preocupagdes com 0 eschaton. Mais proximo de nés, também Fernando Pessoa teve
preocupagdes escatologicas que, como sabemos, € uma das linhas de leitura da sua obra literaria. Na sua
Histéria da Literatura Portuguesa, A.J.Saraiva e Oscar Lopes, pp. 526,527, refletem sobre as diferengas
de tratamento literario nos autores referidos.
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Nao deixa, pois, de ser significativo que o sujeito poético que se manifesta neste poema se
revele detentor de uma inefavel experiéncia espiritual, conjugada com a sublimidade da
linguagem poética; ao conseguir, no exercicio da arte poética, «(re)escrever» o essencial
dos capitulos, 1, 5, 14, 21 e 22 do livro candénico do Apocalipse, numa Unica estrofe de
apenas 17 versos, consegue um feito notavel face a um texto de dificil interpretacao, sujeito
a abordagens exegéticas complexas. Isto demonstra as potencialidades infinitas da palavra

e da arte poética, bem como a abertura do texto biblico a novas (re)leituras.

O titulo do poema, «Do Livro do Apocalipse», na sequéncia de uma técnica titular
recorrente no poeta, remete-nos para o necessario esclarecimento do significado e alcance
histérico literario e teopoético, do livro biblico do mesmo nome?*3; além disso, o projeto
poético fariano consegue tematizar e elevar-se para dimensdes misticas em que 0s
mecanismos da escrita poética se defrontam com outros mecanismos de linguagem nao
menos complexos: neste caso, a linguagem apocaliptica. Elementos do codigo imagético
e simbdlico apocaliptico sdo convocado para «explicar» a condi¢do do homem, po da
terra, que se vai transfigurando «Com o lume muito novo da bebida» (v.17) em imago
dei definitiva. Referimo-nos aos simbolos estrela, cordeiro, cidade, livro, sol, lua, pedra,

fogo, mdos e bebida, através dos quais a mutacao cristica tem lugar.

No inicio, temos «um homem noturno» (v. 1), que é «Um homem hemisférico que pensa
na luzy (v. 29); através da mediacao do «cordeiroy» (v,6) a fonte de luz, isto ¢, a escuridao
da mente, ¢ iluminada /esclarecida, e da-se entdo o retorno ao acontecimento genesiaco:
«Fez-se luz» (Génesis, 1:3); com o seu universo iluminado, «O homem pde a estrela na
dire¢do da vida /Um astroldbio celeste»(vv. 10-11), ou seja, «Se acender a luz/ Nao
morrerei sozinho» (P. 51); porque tem o «cordeiro em pé e em frente» (v. 12), como
fundamento seguro e fonte de vida (v. 6), pois € «uma pedra que esté ferida»(v. 13), assim

«O homem junta as duas maos como quem bebe» (v. 15), ou seja, une o seu coracao a

248 Frederico Lourenco, tradutor da totalidade da BG para o portugués, afirma, na nota introdutéria ao livro

biblico do Apocalipse, a propdsito da questdo da originalidade da linguagem apocaliptica e da sua
relevancia na literatura universal: «Esta originalidade da linguagem [...] projeta-se também na concecdo
«poética» deste texto que, ndo obstante as muitas dificuldades de compreensdo que nos levanta (mercé da
sua forte aposta num codigo simbdlico e imagético), pode ser considerado uma das verdadeiras obras-
primas literarias da Biblia. Trata-se, sem duvida alguma, de um dos mais fascinantes textos alguma vez
escritos (o que explica o poder da sua influéncia na histdria da literatura, desde Paradise Lost de Milton a
Doktor Faustus de Thomas Mann). Ha uma coesdo de proposito que se nota em cada pagina do Apocalipse,
o qual - inspirando-se nas versdes gregas de Ezequiel, de Zacarias, de Joel e Daniel — acaba por nos
impressionar pela amalgama sintetizadora de elementos antigos e novos.» (Lourengo, 2017 (b): pp.552-
553).
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divindade através do cordeiro. O fogo que purifica e renova, como no primeiro poema do
livro EAOA, onde «Também os coragdes dos homens ardem/ Bebem vinho, leite e 4gua
e ndo apagam / O amor» (P. 31), manifesta-se agora «Como o lume muito novo da
bebida» (v. 17). Finalmente, o fogo realiza o seu trabalho completo, ou seja, todo o ser
do Homem ¢ purificado e transformado com a nova bebida, que ja ndo € «vinho», «leite»
e «aguay, preciosos liquidos; neste poema, o liquido mais valioso ¢ o «sangue do
cordeiro», ao ponto de o sujeito poético constatar: «E queima-se nas maos, na boca, nas
entranhasy», pois ¢ «como um braseiro» (v. 7). A recriagdo do humano parece ser o

resultado do caminho tragado no poema.

Em suma, decorre daqui que o estratagema e os dispositivos retorico literario utilizados
permitem ao leitor deste poema, ndo apenas ver-se confrontado com um discurso poético
desafiador e esteticamente rico, mas, também com o jogo de imagens, simbolos e
paradoxos sugeridos, aproximar-se do livro biblico do Apocalipse com renovado interesse

estético e novo estimulo para a sua leitura.

Acreditamos que este poema consegue também produzir alguma amalgama, sintetizadora
de elementos antigos e novosy», ao incluir no seu conteudo referéncias a conceitos e
imagens da BH e do NT. Nao sera por acaso que ¢ antecedido dos poemas dedicados aos
livros biblicos de Génesis, Exodo, Niimeros, Ezequiel, Zacarias e Atos dos Apostolos.
Esta ordenacdo, ndo apenas por razodes litirgicas, mas também por necessidade de
sequéncia sistematizadora da Revelacdo judaico cristd, torna este poema num ponto de
chegada, e também de partida, como acontece com o poema «Cruz Rosa dos Ventos sem
dire¢do que ndo seja o centro» (P. 194), no contexto do livro HSLMS; ¢ também uma

outra chave hermenéutica para a leitura e compreensio do livro Dos Liguidos.>*

5.6. Dos (sete) Liquidos

O sangue ¢ um desses «liquidos constantes» ao longo da poética fariana; o sangue ¢é

simbolo de vida, ¢ certificado de nascimento, ¢ prova de purificagdo, ¢ instrumento de

249 De acordo com Paulo Franchetti, é possivel sintetizar a relevancia estilistica ¢ tematica da trilogia
fariana, ao considerarmos que: «Dos Liquidos, o livro postumo confirma o altissimo nivel dos dois que o
poeta publicou em vida. Essa poesia se destaca, a primeira leitura, pela notavel capacidade de criar ¢
desenvolver imagens e pela tematizagdo, em registos simples, de elementos da vida rural. Conjugando e
dinamizando esses dois polos, a constante referéncia biblica funciona como um grande e omnipresente
codigo, que motiva a menor inflexdo da voz lirica, bem como a escolha de cada palavra do poema. O
resultado ¢ uma dicgdo extremamente individual e poemas de assombroso poder simbodlico.» Revista
Germina em http://www.germinaliteratura.com.br/dfaria.htm acesso a 1 de setembro 2018.
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reden¢ao e demonstracao da alianga eterna que caracteriza e revela o absoluto relativizado
no tempo do Homem. A preseng¢a do sangue determina que se inscreva o «verbo-palavra-
pessoan, e ¢ deste que emerge uma nova ordem na criagdo, que nasce do «sangue do

cordeiroy, isto €, o «Sétimo Liquido».

[...] «Primeiro liquido: a agua, nas coisas altas as nuvens

E penso também nos rios. Segundo liquido: a saliva

Que curou os cegos. Terceiro liquido: o ar porque me lembro

Do relampago, da velocidade das coisas que caem. O sétimo liquido:

O sangue do cordeiro.»
[...]

(P. 233)

E com este poema, da segunda seccao de Dos Liquidos, «Quando eu era uma crianga de
muletas» (P. 231), que o sujeito poético da a conhecer a sua concecdo sobre os «pilares»
que dao consisténcia e estruturam o seu discurso sobre a «libertagdo-salvacao» da condicao

humana, a «realizacdo» meta-historica e a dimensao do pleroma.

Este poema, embora integrado num mais vasto universo de possibilidades significativas,
¢ um lugar hermenéutico central no livro Dos Liquidos. Com efeito, a primeira estrofe, em
analepse poética, possibilita ao sujeito o testemunho da condigdo fragil, que a infancia /
juventude lhe revelaram. Deste modo, encontramos um sujeito que associa a sua «antiga»
condi¢do a ignorancia «infantil» e ao uso de «muletasy, isto ¢, a falta de autonomia pessoal
e a dependéncia psiquica levaram-no a fazer a experiéncia de aprendizagem do finito, que
busca o infinito, a partir da consciéncia da deficiéncia ontoldgica que o habita. Ao
experienciar «ser € nao ser», o sujeito reconhece o paradoxo das polaridades, logo as suas
raizes no Ser, em regime de inacabamento; e «estudar e observar» «coisas paradas» e
«coisas em movimento» sdo a natural consequéncia que se impoe a quem se observa «No

olhar estatico das coisas que meditamy (v. 4).

Quando eu era uma crianga de muletas
Estudei o alicerce de coisas paradas

Observei as coisas que se moviam
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No olhar estatico das coisas que meditam. Era cirurgico

Como o homem que opera nas pupilas as artérias do seu proprio
[coragdo.

(P.233)

Sendo a vida humana um todo indissoluvel, com as suas fases definidas temporalmente,
a incidéncia sobre um tempo em que o sujeito se dedica ao estudo: «das coisas paradas /
coisas moveis / coisas que meditam» € reveladora da preocupacgdo de alguém que procura
estar atento as vicissitudes e transformagdes que a pedagogia da temporalidade ensina a

quem esta disponivel para aprender.

«Estudar / observar» sdo atos que exigem intencdo dedicada a aprendizagem dos
fenomenos que se colocam a vontade de quem deseja conhecer e, no caso deste sujeito
poético, «explicar» as causas das coisas. No poema encontramos a clara distingdo entre
coisas: «paradas»; as «que se moviamy; e aquelas «que meditam». O sujeito lirico
reconhece a existéncia de «coisas» diversas que o formaram a partir do estudo e
observacao atenta, mas ndo a «explicagdo» suficiente para a compreensao dos «liquidos
constantesy, isto €, aqueles fundamentos espirituais e ontoldgicos que dao consisténcia

ao seu projeto existencial e sentido aos seus critérios éticos.

Por isso se viu na contingéncia de estudar a histoéria da espiritualidade: «Estudei um
peregrino, e outro e outro. Estavam parados / Contemplavam os passos percorridos / No
perimetro da meditagdo.» (vv. 6-8) SO quando conseguimos atingir uma cosmovisao
compreensiva, ¢ possivel entender a razao de ser das coisas que se apresentam ao espirito
de modo acutilante. Deste modo, ¢ possivel ir ao encontro dos fundamentos «alicerces do
movimento» (v. 9) que «sdo liquidos / Constantes» (vv. 9-10), se nos projetarmos no
passado, num apelo & memoria e ao estudo do presente. A simbologia do numero sete
impoe-se de modo claro; ao identificar quatro liquidos, de sete possiveis, o sujeito
considera necessario salientar o «sangue do cordeiro», como aquele que fecha a contagem
da aritmética liquida. Neste contexto, podemos aceitar que liquidos como «agua» e

«salivay sdo «alicerces» do «sangue do cordeiroy.

Porventura, ¢ possivel aceitarmos outros liquidos, como sejam o «suor», as «ldgrimas» e
o «vinhoy»; embora ndo identificados neste poema, sdo presenga nesta poesia. Sao liquidos
que alimentam, saciam e purificam; sdo elementos essenciais na «cadeia evolutiva do

verbo em movimento». S6 quando as «coisas» sdo tocadas por elementos desta natureza,
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a energia que irradia deles projeta-se nelas e da vida e forca a tais coisas. A fun¢do de
cada elemento estd diretamente relacionada com a dindmica séptula do «sangue do
cordeiro», simbolo de vida do ser que personifica a humildade e a entrega voluntaria em

beneficio dos outros.

Na tradi¢do biblica a forca avassaladora do sete ¢ indiciadora da completude e
perfei¢io®’, em contraposicdo a forca simbélica do niimero seis, que, de acordo com a
mesma tradi¢do, representa o humano na sua fragilidade, fugacidade e limitacao
ontoldgica inerentes a sua natureza. O seis>! revela o Homem, a dependéncia da criatura

perante o criador, o tempo da criacdo e o tempo do trabalho semanal.

Compreende-se que o «sétimo liquido» esteja relacionado com o «sangue do cordeiroy,
isto ¢, quando se pretende evocar o assunto central da revelacao biblica, a simbologia do
sete parece ser a mais adequada. Para uma poesia que se inscreve numa perspetiva
escatologico existencial, € compreensivel esta relacdo e o recurso a esta numerologia,
como instrumento retorico ao servico de uma pretensao assumida pelo sujeito poético que

pretende afirmar a sua teopoética em linha com a tradicao biblica.

Se tivermos em atencao o quadro ideologico teoldgico proposto neste poema, concluimos
que, a semantica do «estado liquido» implica uma teopoética geradora de uma concegao

do humano em que o po da terra e a imago dei estao presentes de modo evidente. Com

250 A simbologia dos nimeros € um dos aspetos complexos nos textos biblicos. O niimero sete ocupa um

lugar de destaque, como na generalidade das culturas antigas, neste contexto importa referir que o referido
numero (e os seus multiplos) se repete 737 vezes na BH. Sobre a relevancia deste ntimero, Cf. Diciondrio
de Simbolos op., cit. pp. 603-606). Como merece alguma atencdo esta simbologia na tradi¢do cultural onde
se filia Daniel Faria atentemos nalguns aspetos do niimero sete nos textos biblicos. Na tradi¢do judaico-
cristd ¢é de referir que, como salienta Acilio Mendes, sendo: «7 (sete): a soma de 4 + 3 por isso ¢ 0 nimero
perfeito, indica o0 maximo da perfeicdo (Nm 23:4; Mt 15:36); grande quantidade (Is 30:26; Pr 24:16; Mt
18:21); totalidade (Ap 1:4); indica séries completas como no Apocalipse: 7 Cartas (Ap: 2-3); 7 Selos (Ap:
6,1-17); 7 cabegas (Ap: 12,3). O Cordeiro imolado recebe 7 dons (Ap: 5,12). O sabado € o sétimo dia; Deus
fez a Criagdo em 7 dias; a festa de Pentecostes acontece 7 vezes 7 dias depois da Pascoa. Cada sétimo ano
¢ sabatico (descanso para a terra e libertagdo dos oprimidos (Lv: 25) e depois de 7 vezes 7 anos vem o
Jubileu. Nio se deve perdoar 7 vezes, mas 70 vezes 7 (Mt 18:22). E importante ver que no Apocalipse
aparece a metade de 7, isto é 3,5 (Ap 11:9). As vezes diz-se: um tempo, dois tempos, meio tempo (Ap
12:14; Dn 7:25), isto ¢, trés anos ¢ meio. Tambeém podem ser 42 meses (Ap 11:2), ¢ igual a 1.260 dias (Ap
12:6), isto é, sempre a metade de 7. E a duragio limitada das perseguigdes. E o tempo controlado por Deus.»
(Acilio Mendes)http://www.cantodapaz.com.br/blog/11-significado-dos-numeros-na-biblia/comment-
page-1/ Consulta a 18-07-18).

251 «Seis - Numero do Homem. Esté relacionado com o trabalho: "seis dias trabalharas" (Ex 20:9). O mundo
foi criado em 6 dias, e 0 homem foi feito no sexto dia (Gn 1:26-31). Por mais que o homem se esforce,
nunca chega a perfeicdo do 7. Salomao, o rei de maior grandeza e sabedoria na terra, tinha um trono de 6
degraus.” Além disto, “O gigante Golias tinha 6 covados de altura, e sua langa 600 siclos de ferro (1* Sm
17:4-7). A estatua de Nabucodonosor, 60 covados de altura e 6 de largura (Dn 3:1). Golias e Nabucodonosor
sdo precursores do Anticristo, cujo nimero ¢ 666 (Ap 13:18). Golias desafiou os exércitos de Deus, e
Nabucodonosor, com orgulho, procurou promog¢ao para seu nome.» (Id., ibid.)
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efeito, a redencdo do humano ¢ uma possibilidade poética quando se estuda «o
movimento dos liquidos» e se observa «o derrame da semente ao morrer». Esta semente,
inscrita na esperanca redentora da perspetiva escatologica e na media¢do do «sangue do
cordeiro», que flui, derrama-se e ocupa os espagos interiores de um sujeito sedento de

«liquidos» que o preencham e alimentem a sua caréncia, sede e fome de infinito.

Dotado desta «cartografia», o sujeito pode seguir numa viagem iniciatica em demanda da
esséncia da palavra, como experiéncia proxima e constante, sem a qual o ele ndo consegue
descortinar os veios e os fios de d4gua que lhe despertam o sentido ético e o fortalecimento

do espirito de missao.

A «cadeira de rodas» simboliza as limitagdes fisicas e psiquicas, que atingem um sujeito
consciente da sua humanidade fragilizada, carente e agonico, ao ser incomodado com a
sua condi¢do historica, e que deseja vencer obstaculos que se colocam a sua locomocgao
espiritual. O sujeito poético vai usar a imagem da «cadeira de rodas» para nos comunicar
a sua consciéncia das limitagdes auditivas, visuais ¢ locomotoras daquele que, em fases
delimitadas da sua existéncia, faz a experiéncia de natural «ignorancia», que atinge quem
inicia o seu processo de aprendizagem preso a balizamentos mentais e culturais. As
«muletas» e a «cadeira de rodas» sdo instrumentos de auxilio para quem estd consciente
da sua deficiéncia / caréncia; a sua inclusdo e participacao no tecido social e na dindmica
cultural sao impossiveis quando «a crianca [estd] parada»; mas, se em vez da situagao
estatica, «Caminhasse eu porém e seguiria» as lagrimas do ser amado, «O fio de 4gua no
olhar de quem amei.» Isto ¢ natural e coerente, pois, na «infancia» o sujeito caminha por
entre liquidos, como deixa claro no poema «Maos incendiadas» (P. 422), do livro Casa

dos Ceifeiros.

E caminho da minha inféncia
Por entre as bilhas da 4gua
Levedando o barro e o linho
[...]

E do colo sou

E ouvindo adormego

Ouvindo o regresso
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De minha mée

(p. 422)

O espirito do sujeito lirico situa-se na sua tentativa de decifrar o mistério dessas mesmas
coisas, o que o deslumbra, perturba, e lhe exige a «explicagao» (possivel) do lado oculto
das coisas. Para o fazer, ndo lhe chega a Filosofia, ndo basta a Ciéncia, ndo ¢ suficiente
a Teologia. Sem negar a validade epistemoldgica de nenhum sistema de descoberta do
mistério, defende a experiéncia pessoal, a meditagdo espiritual e a sabedoria transmitida
de geracdo em geracao. A «experiéncia» do encontro mistico e a sabedoria vinda do
siléncio funcionam como alavancas, lentes e instrumentos de «explicacdo», para um

sujeito que busca conhecer a esséncia das coisas.

A opgao por uma poética do humano deslocado, em situagdo de deserto existencial, onde
o siléncio ontoldgico ¢ preenchido por um (por vezes) siléncio teologico, permite-lhe
tracar o seu itinerdrio espiritual; a articulagcdo entre estes «siléncios» torna possivel a
instituicdo de uma visdo holistica, ndo anti metafisica (nem s6 metafisica), mas
superadora das limitagdes que, porventura, decorram da mesma metafisica. O sujeito
poético ndo abdica de um sentido imaginante que permita, através da inteligéncia, da
sensibilidade e da visdo espiritual, o estado poético, tesouro por encontrar e beleza por
contemplar em cada manha. Porventura numa linguagem antropolégica, o sujeito constroi
«arquétipos» poéticos, com a sua insisténcia nos liquidos, que eleva a condi¢ao de

«liquidos essenciaisy.

A condi¢cdo adamica do sujeito revela-se na sua situagdo de deserto; o seu Pathos,
penetrado pelo mistério que o habita e transcende, apesar da sua situagao peregrinante em
diregdo a «terra prometiday, e talvez por isso mesmo, torna-o consciente de ser um Homo
Viator, peregrino do infinito, desejoso de encontrar o «colo», como declarado nos ultimos

versos do poema «Maos incendiadasy:

E do colo sou

E ouvindo adormego
Ouvindo o regresso
De minha mae

(P. 422)
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Este estatuto de sujeito caminhante («E caminho da minha infincia») aumenta a nostalgia
do absoluto que ndo abandona; as vicissitudes da caminhada, tendo sempre como
horizonte o «Apocalipse», permite-lhe recordar a «Infancian®? (P. 380), «e jogava ao
pido com Deus / enquanto minha mae estendia roupa / € o meu pai mendigava pao».(v.
1-3); «Deus ganhava sempre» (v. 6); «apenas sei que Deus continua / a jogar com outros

meninos» (vv. 9-10).

Apesar desta melancolia, desta perce¢ao do tempo em que havia alegria, o sujeito lirico
continua a apostar no encontro com 0s «meninos» que jogam «ao pido» na «praga». Ao
atravessar a «praca» («e que no Outono quando saio a praga») (v.11), sente necessidade
de descansar e conversar com os utentes desse espago, que simboliza 0 mundo dos
homens, onde os «meninos», os interlocutores de Deus, reparam no «suave rodopiar das
folhasy» (v. 12). Os ciclos de decadéncia e renovagao, simbolizados no rodopiar (violento
ou ndo) do pido e na queda «do suave rodopiar das folhas» no «Outono», exprimem a
consciéncia da condi¢do efémera e temporal de quem, enquanto caminhante da infincia
até a velhice, entre a primavera e o outono, escolheu a «praga» como lugar para peregrinar

e aguardar «um sistema solar/ Onde seja possivel uma sombra maior»(P. 126).

Assim, para este sujeito o desejo do encontro ndo esta apenas no seu projeto, assumido e
claro como «o meu projeto de morrer / € o meu oficio» (P. 85); entenda-se aqui a «morte»
como a renuncia aos prazeres efémeros e temporais, decorrentes da presente ordem do
mundo. Numa perspetiva escatologica, ndo sdo compardveis aos bens futuros, que,
segundo o Mestre de Nazaré, «ndo se corrompem nem podem ser roubados» (Mateus 6:
19-26) dado serem de outra natureza. Parece ser neste espirito poético profético, nesta
estrutura dialdgica, entre a palavra poética e a palavra profética, que se torna o sujeito
participante antecipado dos bens futuros, um aspirante a totalidade, um profeta da
plenitude, aquele que desde a «Infancia» «joga ao pido com Deusy, apesar de sempre

perder cada jogada.

Por conseguinte, alimenta a imaginagdo e apura a sensibilidade, ao meditar em espirito
de jubilo e, simultaneamente em estado agonico, pela espera do encontro com o amado

no pleorama (estado de plenitude) aguardado. A fadiga da espera e alegria da esperanga

252 De acordo com Frias Martins, estamos perante «Um dos mais simples e belos poemas da literatura
portuguesa do inicio deste século [...] O encadeamento da narrativa (o acasalamento expressivo das ideias)
possibilitado pela coordenativa “e” revela bem o trabalho de precisdo literaria de Daniel Faria, que se
apresenta quase sempre preocupado com a elegancia da simetria formal e com o ritmo poético equivalente
ao ritmo natural do encadeamento do pensamento. (Martins, op.cit., pp. 178-179)
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fundem-se no siléncio e na solidao do deserto, como oasis prometido na palavra ouvida e
na medita¢do dos «sete liquidos» construtores do futuro desejado. Tudo isto € possivel

experimentar enquanto atravessa a «pragay, aguarda o encontro definitivo.

Como ¢ proprio da poesia biblica, o sujeito lirico ao poetizar o encontro com o divino,
tem necessidade de percorrer um longo caminho que o vai levar das fontes, «Nascentes»
do poema, até a «Montanhay», onde s6 os poetas profetas tém o privilégio de ouvirem a

voz do transcendente que com eles dialoga.

A epifania reveladora da esséncia dialogante com o divino, figurada na palavra-pessoa,
afirma-se como imperativo poético que, através do siléncio audivel, visto e sentido nas
manifestagdes de calor e claridade, faz transfigurar o este sujeito numa experiéncia

libertadora, pela palavra poética que o anima, e pela palavra divina que o inspira.

Assim, deste modo, a patodicéia biblica (a necessidade de dar sentido a vida), ao articular-
se com o espirito profético deste sujeito inserido na historia, apesar das areias que o
envolvem, e das folhagens e pides que rodopiam nas pragas do mundo, dota-o de uma

sagrada missdo de poeta: transmitir a palavra que permanece.

Para Adriano Carlos pela «sublimidade da palavra e o desejo de elevar o homem acima
de si mesmo» (Carlos, op., cit, p. 2) o poeta transporta-nos para dimensdes de
sublimidade onde «grandeza de linguagem poética, e as interrogacdes e respostas aos
grandes enigmas da existéncia sdo objeto de uma longa meditagdo.» Conclui o autor:
«Daniel Faria representa, acima de tudo, um criador que teve a arte de fundir em estado

liquido a mistica e a poesia.» (ibid., p.3).

Ao transfigurar o verbo poético no verbo divino, a luz da tradigao biblica, o poeta vai
“ler” o «khomem desviado do lugary, isto €, como ser que necessita desesperadamente de
encontrar a fonte de onde emanam a luz, o alimento espiritual e as fontes do «precioso

liquido» que sacia a alma e fortalece o espirito.

As nascentes comegam cedo, muito cedo, antes de o sol nascer no horizonte, ja aqueles
homens, que renunciaram ao mundo, estdo em oracao e profunda medita¢do, cumprindo
o ritual acordado e assumido pela tradi¢do multissecular a que pertencem. As «fontes»
onde bebem estdo disponiveis apenas para quem tem sede. «Quem tem sede venha a fonte

e quem quiser tome de graca da dgua da vida.» (Apocalipse, 22:17)
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De facto, o discurso poético, em geral, e o discurso poético fariano, em particular, tornam
claro que o exercicio de linguagem, através do qual o universo poético ¢ projetado no
texto, enquanto constru¢cdo mental de um sujeito, representada através de enunciados e
palavras, configura um dominio representativo de uma criacdo subjetiva que habita o

poeta. E importante ndo esquecermos que, como ensinam Campos e Xavier:

«[...] a atividade da linguagem, mesmo quando construimos uma referéncia que visa representar
o mundo, ¢ determinada pelas nossas proprias representacdes desse mundo. Entdo, ao construirmos
referéncia, produzimos sequéncias linguisticas que sdo associadas, ndo a seguimentos de um
mundo, real ou ndo, inteiramente exterior a atividade da linguagem, mas a segmentos do mundo
que nos proprios projetamos, de acordo com a nossa experiéncia.» (Campos, M, & Xavier, M.,

1991:230)

Se a faculdade da linguagem nos permite representar o mundo, e, especialmente nos
poetas, essa representacdo assume a dimensdo lirica em direcdo ao estado poético, o
discurso poético fariano constitui-se, neste contexto, como uma constru¢do ideoldgico-

estética em cuja dinamica se da essa «fusdo em estado liquido», entre a mistica e a poesia.

Como vimos defendendo ao longo deste trabalho, trata-se de uma teopoética «original»,
na medida em que, no poeta, encontramos o mistico € no mistico percebemos um modo
proprio de fazer teologia; ndo a teologia racional, mas uma poética mistico-teologica da
palavra sagrada, que, no concreto do mundo, no aqui e agora, anteve, com ansiedade e
agonia, a superacdo deste espago-tempo a partir do alinhamento com o esquema
teleologico proposto na utopia do reino, lido e interpretado a partir de Jesus de Nazaré. A
hermenéutica «Do inesgotavel» ¢, pois, mais produtiva e clarificadora se tivermos em
atencdo estes pressupostos. Ao passarmos para «Do inesgotavel», vamos acompanhar um
sujeito que, tudo indica, encontrou a fonte perene que lhe permite saciar, em cada dia, a

sede de infinito e o desejo de absoluto que o habita.

5.7. Do I nesgotéavel

Ao entrarmos na terceira sec¢ao do livro DL, denominada «Do Inesgotavel», deparamo-
nos com um conjunto de poemas em que estdo presentes um grupo numerado (de 1 a 6),
€ um grupo sem numeragao, antecedidos de um poema introdutério: «Abriu-se em ferida

a cerca do teu corpo» (P. 241). A intertextualidade com o livro canoénico biblico
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denominado Cdntico dos Cdnticos € clara e nao deixa duvidas, especialmente o poema
«Enquanto tenho lume corro» (P. 254). Partilhamos a opinido de Mario Garcia, para
quem: «O Cantico dos Canticos, na voz da Amada, entrara, fulgurante, em Dos Liquidos,
seccdo terceira “Do inesgotavel”» (Garcia, op. cit., p. 58). O intenso didlogo, a lirica
amorosa explicita em versos de expressao, ora dolorosa, ora gozosa, de entrega ao amado,
sdo a manifestacdo do amor e da dedicagdo total ao interlocutor que o sujeito poético
identifica ao declarar: «Comeca no verbo o que escrevo. A palavra/ Que deixo na pequena
pedra branca/ Do fermento [...] «Comeca nele a primeira fonte. Assim /A pedra cresce»

(P. 270).

Na sequéncia da técnica a que nos habituou, o sujeito lirico assume, numa atmosfera
mistica de devogdo exaltada, a sua paixdo amorosa, através do jogo de metaforas e
comparagoes. Fica também claro quem ¢ o interlocutor do didlogo mistico e poético,
eleito como objeto do seu canto, e do seu amor, expresso com a exaltacdo das qualidades

do destinatario.

Além disso, o sujeito poético coloca-se em posicdo de reconhecimento, submissdo e
louvor ao «Verbo que encarnou»; pois a sua materializacdo, crucificagdo, ressurrei¢ao,
presenca mistica e esperanca escatologica constituem-se como finalidade ultima da
meditagdo poética (e meta poética) de um eu que vive a tensdo dialética entre o «ja e o

ainda ndo». O poema de abertura evidencia deste entendimento:

Abriu-se em ferida a cerca do teu sopro / E deixas vindimar-me quem quer / Que passe

Até o muro ¢ sombra que ndo floresce / Enquanto me repetem a pergunta

Tu me cultivaste / Tu deixaste a geada sobrevir

(P. 241)

Como podemos verificar, o didlogo inicia-se com um lamento, a partir da constatagao do
sofrimento do «Verbo tdo inteiro que se fez espelho», ferido, rejeitado e crucificado sobre
o espaco onde a «Rosa / De orvalho e sangue para o corpo trespassado de sede.» (P. 194),
permite ao sujeito contemplar a «Arvore / Em siléncio onde escutamos a palavra / Em

carne viva.» Por isso, a metafora da «cerca», que abriga o «sopro», isto ¢, o espirito, ¢

compreensivel a luz da paixdo e morte do Agnus dei que, como descrito por Isaias:
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O servo cresceu diante do Senhor como um rebento, como raiz em terra arida, sem figura nem
beleza. Vimo-lo sem aspeto atraente, desprezado e abandonado pelos homens, como alguém
cheio de dores, habituado ao sofrimento, diante do qual se tapa o rosto, menosprezado e
desconsiderado. Na verdade, ele tomou sobre si as nossas doengas, carregou as nossas dores.
Nos o reputdvamos como um leproso, ferido por Deus e humilhado. (53:2-4) NBC. Nova Biblia

dos Capuchinhos.

Quer na tradi¢do judaica, quer na tradi¢do crista, o servo de Adonai ¢ «ferido por Deusy.
No entanto, divergem na interpretacdo da profecia biblica. Para os cristdos e para os
judeus messianicos e nazarenos, seguidores de Yeshua (Jesus), a passagem profética de
Isaias concretizou-se historica e simbolicamente em Jesus de Nazaré, conforme atesta o
Evangelho de Mateus (8:17). Para os judeus ortodoxos, e, de um modo geral, para o
judaismo tradicional, este personagem ¢ um judeu sem qualquer significado profético ou
a perseguicdo a que tem estado sujeito o povo judeu ao longo da sua historia milenar. E

este o entendimento hoje dominante no judaismo rabinico.

No contexto que nos importa a presenga poético-simbdlica do «verbo pessoa» no ambito
da poesia fariana - a sua identidade ndo nos deixa duvidas. Trata-se daquele que foi ferido:
«Abriu-se em ferida a cerca do teu soprox». E essa imagem do servo sofredor que é a marca
dominante, o simbolo por exceléncia do cristianismo histdrico, nas suas diversas tradi¢cdes
e denominacdes. Esta categoria teoldgica que € aqui trabalhada poeticamente e, deste

modo, torna-se em: «Abriu-se em ferida a cerca do teu corpo».

O conceito e a imagem do servo-ferido, como podemos constatar em Isaias, tem origem
no verbo hebraico ¥111 (Nagua), que, «Na forma passiva, indica a ideia de deixar-se ferir;
no sentido figurado, ser golpeado e / ou sofrer o juizo de Deus.» (Strong, 2003:5060)

Julgamos ser este o sentido mais consentdneo com o poema em analise.

Ha neste poema, em especial no primeiro verso, uma velada identificacdo do sujeito lirico
com o seu interlocutor, com as suas chagas e sofrimentos. A injusta condenacao, siléncio
e desprezo a que foi sujeito o verbo divino, e a experiéncia de humilhagdo e anulaciao que
0 sujeito poético vivencia, levam-no a lamentar a atitude de passividade do seu «verbo
amadoy», numa expressao que funciona como oragdo ¢ lamento: «E deixas vindimar-me
quem quer / Que passe». A metafora da vide e a sua aplicagdo a caminhada dos apostolos

de Cristo, e aos discipulos dos apostolos, conforme o texto joanino que encontramos no
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capitulo 1523, é outra fonte textual, neste caso neotestamentaria, de base a este poema e

a generalidade dos poemas desta secg¢ao.

Com efeito, a condi¢do de assumida dependéncia emocional e espiritual do sujeito poético
em relacdo ao seu interlocutor expressa-se, de modo explicito, em varios poemas, em
especial naqueles que sdo iniciados por uma férmula que pressupde esta condi¢do do amor
a sublimidade do amado da sua alma: «Amo-te» (P. 246). A expressdo deste amor ganha
contornos de patodicéia indiciadora de um sofrimento amoroso, dotado de proporcdes
biblicas; este procura corresponder a revelacao do divino na sua epifania exteriorizada
numa patodicéia mais proxima e, sobretudo, mais humana, do que a classica teodiceia
formulada por Leibniz>** no século XVII. Aqui ndo se trata de uma discussio filosofica
sobre a questdo do mal e a possibilidade da vitoria do bem. Trata-se, antes, de uma atitude
estética que visa conseguir atingir um horizonte de convergéncia possivel, entre a verdade
poética e a verdade teologica (teopoética). Na proposta de Alex Villas Boas, se a Teologia
se preocupa com o «discurso verdadeiro», e a Literatura com o «discurso da beleza», a

interagdo entre ambas € possivel e necessaria, logo:

Sendo assim, a interacdo € possivel na medida em que, tal qual na metafisica tradicional o Ser € o

horizonte de convergéncia; a partir da teopatodiceia® o sentido da vida é para onde foca o

253 De acordo com o Evangelho de Jodo, na tradugio de Frederico Lourengo, «Eu Sou a vinha verdadeira e
o Pai ¢ o vinhateiro. Todo o ramo em mim que nao da fruto Ele tira; e todo <o ramo> que da fruto Ele poda,
para que dé ainda mais fruto. [...]. Tal como o ramo néo consegue dar fruto por si proprio a ndo ser que
permaneca na vinha, do mesmo modo vos ndo podeis, a ndo ser que permanegais em mim. Eu sou a vinha,
vOs sois os ramos.» Para o tradutor, importa clarificar o significado de vinha no contexto da cultura judaica
e na lingua grega do NT. «A expressdo «vinha verdadeira «dmpelos aléthiné» encontra-se, com as mesmas
palavras, na versdo grega do A7 numa passagem de Jeremias (2:21) LXX. No AT, de resto, a vinha é muitas
vezes vista como uma imagem que representa Israel, dai a suplica no Salmo 80:15. [...] Neste mesmo
salmo, notamos também a expressdo «Filho da Humanidade» (no v.16 do texto grego dos LXX, onde o
salmo tem o n° 79.» Quanto a expressao «vinhateiro», esclarece o tradutor na mesma nota linguistica que
entendido «[...] a letra, gedrgos (donde vem o nome proprio Jorge), «aquele que trabalha a terra.»
(Lourencgo, 2016:389)

254 Para este filésofo alemao, a o paradoxo de Epicuro devia ser resolvido de acordo com a racionalidade
que a reflexao filosofica permitia. Conhecedor do escandalo que a presenga do mal colocava aos pensadores
do seu tempo, Leibniz procurou compatibilizar a existéncia de um Deus bom e todo-poderoso, com o mal
presente em todos tempos e latitudes. O Ensaio de Teodiceia é a sua tentativa de resposta a esta questdo.
Sobre esta questdo a bibliografia filosofica € vasta, no entanto, apesar de ndo entrarmos nesta discussio,
ndo resistimos a citar George Steiner para quem a reflexdo sobre mal tornou-se tema recorrente. Para este
autor, depois do horror nazi, :« Sabemos agora que um homem pode Goethe ou Rilke a noite, pode tocar
Bach e Schubert, e voltar na manha seguinte ao seu trabalho em Aushwitz.» Steiner, op.,cit.,p.13). Isto ¢, a
literatura e a musica (a arte) s6 por si ndo protegem o ser humano da tentagdo e da pratica do mal.

55 De acordo com Villas Boas, estamos perante a «[...] Teopatodiceia ou pensamento poético-teologico,
onde a Teologia ¢ vista a partir do prisma do logos frankliano como humano do humano, ou, ainda, o
proprio sentido da vida, a se descobrir pessoalmente. Portanto, o Theos logos sera visto como a busca do
sentido de Deus na vida humana como ponto de partida para a poesia de si e de seu entorno.» (op.cit., p.
21).
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mirandum da teologia e da poesia, ambas em seu modo proprio de ser responsavel pelo mundo,
porém fundando um discurso no qual se manifesta fanfo mais a beleza da verdade quanto maior for

a verdade da beleza. (Boas, 2016:21)

Neste universo situa-se a obra literaria fariana. Os seus motivos, tematicas e articulacdes entre a arte do verbo e o

logos manifestado nas Escrituras e, por isso, uma das principais linhas de meditagdo e expressdo poética.

5.8. Do livro dos Atos dos Apoéstolos.

A luz de Damasco é um grito / Para a ovelha que regressa / A luz de Damasco ¢ um tombar do
trigo, um cair / Do grio — cega tanto como os olhos / De um homem perseguido quando se volta /
Para nés /A luz de Damasco golpeia. E circuncisdo / Que abre, limpa, a luz de Damasco / E dura.
Da dureza / Das pedras que um martir junta com as maos / Com que empedra o caminho para a

morte. A luz / De Damasco ¢ esse lume / Da oragdo de um martir ao morrer (P. 210)

Constituido por cinco estrofes, sendo a ultima de apenas um verso, este poema comega por
apresentar, através do recurso a um presente com valor intemporal - «&» (presente do indicativo)
uma afirmag¢do que vai determinar, em regime anaforico, o tema que preside ao poema. Assim,
esta estrutura formal, na qual o sujeito lirico testemunha a sua cosmovisao sobre «(D)os Atos dos
Apostolosy, no registo escrituristico do livro canénico com o mesmo nome, procura identificar
aquele elemento que mais importa salientar: «a luz de Damasco». Nao se trata de uma «luz» que
0 locus Damasco irradia, &, pelo contrario, uma «luz» que brilhou sobre a «ovelha muda», que

foi «gerada» em Damasco.

Cinco vezes ocorre a expressao «A luz de Damasco», o que nos permite compreender, na
sequéncia dos poemas desta seccdo do livro Dos Liquidos, que o sujeito poético pretende com
isto dar énfase, ndo a cidade, ndo aos apostolos que nela se encontraram refugiados, mas a figura

luminosa que nela se manifesta: Jesus, o Nazareno.

Aquele que se apresenta como o «Ressuscitado» ¢ a «Luz de Damasco»; esta «luz»
conjuga caracteristicas que importa referir, e que sdo sugeridas pelo efeito, a nivel
morfoldgico, de o verbo ser conjugado no presente do indicativo e, deste modo, conferir
ao discurso poético, conceptual e emotivamente, a imagem de uma «luz» atualizante.
Verificamos que a «luz de Damasco é»: «gritoy, «tombar», «cegay, «golpeiay,

«circuncisaoy, «dura» e «lumey.

A partir da constatacdo desta epifania, o sujeito poético vai assumir a «fé apostolicay

como escolha e missdo do poeta profeta, na proclamacao da claridade, que emana da luz
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que ilumina uma cidade martir, € que, de acordo com o poema, consola os martires da fé

que nela se retinem, para fugirem a mortal perseguicao que os tenta destruir.

As qualidades metaforicas que a «Luz de Damasco» evidencia sdo, de acordo com a
enumeragdo presente no poema, inerentes ao processo de conversio®*® experimentado por
aquele que era o maior adversario dos discipulos do Nazareno: o rabino Saulo de Tarso.
Com efeito, dos 28 capitulos do livro candnico conhecido como o Livro dos Atos dos
Apostolos, o capitulo nono, em especial nos versiculos 1-18, da-nos o relato «historico»

do drama de «conversao» daquele que viria a ser conhecido por apdstolo Paulo.

De facto, Damasco, historicamente a capital da Siria, tem sido ao longo dos séculos um
ponto de convergéncia de povos, culturas e impérios. Qualquer manual de histéria do
Médio Oriente da-nos informacgodes elucidativas sobre a importancia historico-cultural da
cidade dos jasmins, como grande centro religioso do Levante, que sempre foi, desde ha
milénios. Por diversas razdes (conflitos inter-religiosos, étnicos, militares e politicos),
Damasco esta diariamente na comunicagdo social de todo o mundo. Nao ¢é essa cidade
que aqui importa, ndo obstante ndo podermos ignorar a sua dramatica situacao

contemporanea.

Com efeito, a «Luz de Damasco» presente no poema invoca a «luz do céu» de que nos da
conta o narrador de Atos dos Apostolos, quando afirma: «[...] aconteceu que, chegando
perto de Damasco, subitamente o cercou um resplendor de luz do céu.» (4fos, 9:3) Como
¢ proprio deste sujeito lirico, o elemento «luz» revela-se matricial na constru¢do do poema
e procura transmitir a atmosfera de «luz» que incide sobre a «estrada de Damasco,

quando se inicia o processo de transformacao do «lobo» em «ovelhay.

Ao considerarmos o «grito» que a «ovelha que regressa» ouve, ¢ que o derruba da
montada, a imagem do homem orgulhoso da sua cultura enciclopédica, da sua tradi¢ao
religiosa e da sua ortodoxia teoldgica, caido por terra, reduzido ao humus que o constitui,
derrotado pela sua fragilidade e inexoravel contingéncia, perante aquela «voz» invisivel,
mas assustadoramente «realy, visualizamos o drama poético encenado no caminho de

Damasco. Por isso, o sujeito poético refere os efeitos decorrentes da agdo da luz: «A luz

256 Como salienta Frederico Lourengo, no comentario ao versiculo 2, «A «conversdo» de Paulo (o termo
«conversdo» € contestado pela critica atual, dado que ndo se tratou propriamente da conversao de um pagdo,
mas da experiéncia de revelagdo por parte de um fariseu, experiéncia essa que, em vez de o levar a
considerar-se apdstata do judaismo, lhe deu antes a percecdo de ser apostolo do que seria doravante o
«verdadeiro judaismo») ¢ narrada trés vezes, e sempre de forma diferente, no livro de Afos.» (Lourengo,
2017 (b): 74)
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de Damasco golpeia. E circuncisio / Que abre, limpa, a luz de Damasco / E dura. Da
dureza». O sofrimento e o martirio do apdstolo estdo preanunciados (nos versos em
analise); mas, por outro lado, pela atencdo visual concedida a «luz» que «cega tanto como
os olhosy, 0 sujeito poético preocupa-se com o movimento do olhar que paralisa, em face
da manifestagao epifanica que atinge «a ovelha que regressa». Esta situagao paradoxal &,
em suma, o cerne do drama que o poema pretende transmitir; isto €, a cegueira que
provocou a queda, ao se tornar em «um tombar do trigo, um cair / Do graoy, vai germinar

em muitas cidades e campos, povos e nac¢des (dado tratar-se do ato inaugural®®’

que vai
tornar possivel a transformagao cultural no Oriente e no Ocidente), até¢ se frutificar e

multiplicar em obras de arte, linguas e culturas.

Como nos da conta a narrativa lucana, em especial Atos (9:1-6, 22: 6-16, 26,12-18), a
experiéncia inusitada e fulgurante experienciada por Saulo de Tarso, na estrada de
Damasco, foi de tal modo transformadora que se tornou paradigma das vocagdes misticas
no universo religioso cristdo, e, além de alterar o destino da Europa, criou uma cisao
historica entre o mundo judaico e o mundo cristdo, cisdo essa que ainda hoje subsiste, ndo

obstante as muitas similaridades entre estes dois fundamentos da civiliza¢ao ocidental.

Como ¢ habitual nesta poética, a simbodlica da pedra mais uma vez ¢ convocada. Neste
poema, a presenc¢a da(s) pedra(s) ocorre na dupla fungdo de representacio da eternidade,

e de «coragao duro», ou, numa linguagem teoldgica, impenitente.

Como decorre do texto, a convergéncia entre a densidade da «luz», e a «dureza» das
pedras, que «um martir junta com as maos / Com que empedra o caminho para a mortey,
sinaliza o destino do apdstolo. Ele juntou pedras para condenar e executar Estévao,
conforme o relato de Atos (7:58), e vai, por sua vez, sofrer, ao longo do caminho
apostolico, «chuvas de pedras», mercé das perseguigdes, tribulacdes e provacdes de

variada ordem que testemunha nos seus escritos.>*8

«O perseguidor torna-se perseguido»,
assim termina o capitulo nono do livro Atos dos Apostolos, com o inicio do ministério

daquele que seria conhecido como o «Apdstolo das Nagdes». Para Harold Bloom, Paulo,

57 A estrutura teopoética deste poema, como na generalidade dos poemas presentes no livro DL, ¢
claramente assumida nesta 1* secc¢@o, € uma das marcas ideologicas do poema. Historicamente, de acordo
com a tradigdo cristd, elaborada a partir da constituicdo do canone neotestamentario, continuada com a
Patristica, e ao longo dos séculos, um dos fundadores da civiliza¢do ocidental é o ap6stolo Paulo.

258 Em vdrias passagens das epistolas o apOstolo testemunha a experiéncia das perseguicdes que sofreu.
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«O antigo fariseu foi o grande inventor que transformou o cristianismo helenista numa

nova religido mundial.» (Bloom, 2014:182)

O que se passou na estrada de Damasco foi um evento de «conversao como ato
hermenéutico», como defende Augusto Ramos*’, ou outro fenémeno que nio
conseguimos explicar? Nao sendo essa questdo objeto do nosso trabalho, a tese de
Augusto Ramos ajuda-nos, contudo, a esclarecer aspetos que por vezes nos passam

insuspeitos. Diz este autor:

Segundo a narrativa de Lucas, Paulo viveu, a caminho de Damasco, uma conversdo que ele
expressa com as formas do maravilhoso caracteristico destes acontecimentos. Para isto, assumiu
um género literario da conversdo psicologicamente for¢cada, que era de grande atrativo entre os

judeus e que continua a oferecer grandes caracteristicas de autenticidade. (Ramos, 2012:55)

De acordo com a perspetiva historico-literaria encontrada nesta passagem do livro de
Atos, e a sua tradicdo e projecao no mundo biblico, logo com consequéncias literarias, e,
no que nos diz respeito, no plano da teopoética, considera este especialista em estudos

biblicos:

O «dialogo de apari¢do» ¢ um género literario religiosamente familiar no contexto do Antigo
Testamento; ele apresenta um duplo chamamento, uma pergunta ao Senhor, a autoapresentacao
da personagem que ¢ objeto de visdo e, finalmente, o encargo que se pretendia (Génesis, 22: 1-
2: 31, 11-13; 46,2-3; Exodo, 3:2-10; Primeiro Livro de Samuel, 3:4-14.). Foi precisamente neste
sentido que se processou o dialogo de Jesus com Paulo, segundo o relato ocorrido na estrada de

Damasco. (id., ibid. p.56)

Por conseguinte, «A luz / De Damasco ¢ esse lume / Da oracdo de um martir ao morrer»;
isto €, «o caminho» para a morte ¢ uma travessia de fogo, purificador e transformador,
profetizado no «grito» da «voz» que interpelou Saulo e o transformou em Paulo de Tarso
e, por isso mesmo, lhe concedeu um espago geografico de dimensdo universal e o
conduziu na criagdo de uma (bio)bibliografia de consequéncias teoldgicas e historico
culturais, inspiradoras de criagdo poética e de reflexdo teologica, materializadas numa

tradicdo estética e filosofica que o apdstolo nunca suspeitou; nds, que vivemos neste

259 Sobre a proje¢do cultural dos escritos Paulinos, entre a vastissima bibliografia, é de salientar em lingua
portuguesa, o trabalho intitulado: Paulo de Tarso — Grego e romano, judeu e cristdo realizado por uma
equipa académica multidisciplinar, no ambito do «Ano Paulino» que teve lugar entre 2008 e 2009, com a
coordenacdo dos professores José Augusto Ramos, Maria Cristina de Sousa Pimentel, Maria do Céu Fialho
e Nuno Simdes Rodrigues. O volume foi publicado em 2012, pelo Centro de Estudos Cléssicos e
Humanisticos da Universidade de Coimbra.
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inicio de século e de milénio, podemos também percorrer o nosso «caminho de
Damasco», ao desfrutarmos do patrimdnio arquitetdnico, literario e musical inspirado nos

seus escritos, **no qual se inscreve a obra literaria fariana, em especial este poema.

5.9. Do Livro(s) das M editagdes

Os textos poéticos que se encontram situados entre o poema «Do Livro do Apocalipse»
(P. 211) e o poema que encerra as «Nascentes», chamado «Do Sacrificio de Isaque» (P.
229), constituem como que um paréntesis na sequéncia meditativa pertencente ao
imaginario simbolico biblico. No essencial, contudo, o intertexto biblico parece ainda
presente, ndo apenas pela referéncia espiritual de poetas misticos assinalados, poetas
profetas inseridos na tradicdo biblica, mas também pelo didlogo que o sujeito fariano
estabelece com autores e pedagogos da espiritualidade e das letras da tradi¢do crista

ocidental.

Com efeito, perpassa nestes poemas o sopro da espiritualidade mistica que o sujeito
poético pretende identificar e sugerir, como «figuras» modelares para a «definicdo» de
uma alteridade de natureza evangélica. Ao construir a sua relacdo com o Outro, com a
amplitude e a complexidade a que nos habitou, ao longo da sua caminhada em direcdo a
beleza, o eu lirico fariano pretende «explicar» a possibilidade de uma convergéncia entre

a humanidade e a divindade no espaco estético da palavra.”¢!

Parece que o processo dialdgico com outros autores, para além dos biblicos e os poetas
da modernidade ja assinalados, tem especial incidéncia em S. Columbano, Santo
Agostinho, S. Jodo da Cruz e Santa Teresa do Menino Jesus. A prova disso sdo os poemas
que constam desta seccdo DL (P. 212-228). Outras vozes, ecos de outros autores

espirituais, surgem na poesia fariana; no entanto, aqueles merecem destaque.

Estamos em presenca de poemas onde o sujeito lirico comunica a auto implicagdo que o

caracteriza, embora os interlocutores, nem sempre faceis de identificar, demonstrem

260 Referimo-nos ao vasto patrimonio material e imaterial consubstanciado nas fontes historicas primarias,
o livro dos Atos dos Apostolos, as cartas apostolicas enviadas por Paulo as comunidades cristds nascentes,
e todo um acervo que nao ¢ possivel abarcar dos 2000 anos de Cristianismo.

261 Vilas Boas, no texto «Entre a teografia € a teologia» chama atengdo para a importancia da categoria
«Revelacdo» e presenga do mistico. Para o autor: « A categoria Revelagdo é fundamentalmente ligada a
uma pessoa em que esse Mist-ério se da a conhecer, ou seja, o mist-ico, do qual tal experiéncia deixa sua
marca [carisma] alte- rando a propria significag¢do da vida do mistico, de modo que se percebe como ligado
a esse Mistério, na medida em que O mesmo se desvela em meio a situagdes concretas da vida do mistico
em sua busca de sentido.» (Teografias, 2011, n°1, p. 268)
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atitudes orantes e uma espiritualidade que pode ser integrada no modelo da denominada

Filocalia2¢?.

Ao atentarmos no poema «Das instru¢des de S. Columbano, Abade» (Pp. 212), a
superficie textual deixa-nos, desde logo, a indicagdo clara da linha de «fogo» e «luz» que
o constitui. Com efeito, «claridade», «candeia», «lume», «clardo», «incendiariay,
«lampaday, «dia», «brilhay, «iluminasse», «brilhando», «acesa», «vigilia», «clareasse»,
«iluminay, e, em especial, o verso final no final do poema: «O amor que as dguas nao
podem apagar.», sinalizam, a nivel lexical e semantico, a pretensao do sujeito em inundar
de «luz» e «fogo» a nomeagdo do mistico que, com sabedoria e pedagogia espiritual,
ilumina discipulos e seguidores: «A claridade vigia aqueles servos / Que ele encontra —
com a candeia nos olhos / Nos labios, na garganta. [...] (v1-3). Para o eu lirico, o
privilégio do discipulado encontra-se na experiéncia mistica que a «luz» proporciona a
quem, vivendo o seu pathos, ¢ atingido por «fogo» tao intenso, «O clardo mais cortante»
(v. 9), que penetra e transforma o olhar, o ouvir, o falar, o sentir, permitindo que eles
conhecam o seu interior, «um imenso motor em chama / Nos mecanismos da viagem
ardente» (P. 221), deste modo, «A alma que Deus leva adiante ¢ uma pulsagao / Fragil
[...] (P.223). A preocupacdo que atormenta o sujeito €: como obter a iluminagdo que vai

o orientar para a realizacdo espiritual que deseja.

Para enfrentar a sua fragilidade, e encontrar a luz, a nomeacao da «extensao infinitay (P.
213), com o recurso ao «Livro dos Soliloquios 1» (P. 213-214), de Santo Agostinho, ira
conduzir a alma do orante num didlogo com o divino, onde o «incéndio», a «Flor em fogo
da sarca transformada» (P. 213), que se instala no coragdo do sujeito poético, vai permitir-

lhe constatar o encontro tao ansiado, ao expressar: «E ardo vivo por ser-te alimento.»

Parece evidente que o poema «Do livro dos Soliléquios 1» dialoga com o livro de Santo
Agostinho chamado, Livro dos Soliléquios e vida feliz,*®> em especial o capitulo um,

«Prece»; na referida obra, o autor procura tratar a magna questao a que dedicou toda a

262 A Filocalia é definida como (em grego: gihokoio; Philokalia ) "amor ao belo, ao bom"; trata-se da

«ciéncia» da beleza, da estética da bondade. Este conceito e a respetiva pratica fazem parte da tradi¢cdo
ortodoxa russa, «[...] na qual os padres da igreja grega defendiam a ideia do hesicasmo, que se baseia na
indicagdo de Cristo, no Evangelho de Mateus 7:6-13.» (Russel, 2017:65)

263 Esta obra ¢ constituida por dois livros, embora seja uma obra inacabada, como podemos ler no final do
segundo livro. E um classico da espiritualidade cristd que tem servido, durante séculos, como inspiragdo
espiritual e fonte de conhecimento da Patristica. Soliloguios e A Vida Feliz. (Paulus, 1998. 1° ed. Sdo Paulo
Brasil)
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sua vida: o mistério do Homem, enquanto po da terra e imago dei, ¢ a necessidade de
iluminagdo e sabedoria para esclarecer o enigma. O ser humano ¢, afinal, material e
espiritual, exterior e interior, alma e corpo; entdo, como entender a dualidade que € o ser
humano®**? E este o debate que se desenvolve ao longo de trinta e cinco capitulos, dos

dois livros que constituem o Livro dos Soliloquios e Vida Feliz de Agostinho de Hipona.

O poema em analise reenvia-nos para a obra agostiniana e desafia-nos mais uma vez, a
equacionarmos a problematica do humano. Nesta perspetiva, se o poema «Do livro dos
Soliloquios 1» (P. 213-214) ¢ um mergulho no interior do sujeito, em forma de oragdo e
didlogo com a divindade, permitindo-lhe um autoconhecimento que resulta da luz
desejada, a «Flor em fogo da sarca transformada / inteiramente em agua», no poema «Do
livro dos soliloquios 2» (P. 215), ou seja, a «definicdo» da condicdo humana, parece
apontar para um certo «niilismo» que resulta da valorizacdo do elemento po da terra.
Com efeito, «De neblina somos. Vaidade, faisca / Faulha daquilo que se extingue, o que
se apaga / Inumeravel naday (v. 1-3); assim, ao reescrever o texto biblico de Tiago, (4:14),
recupera a compreensao do ser humano como vaidade e efemeridade, ja presente nos
livros da sapiéncia judaica como, Eclesiastes, (1:2) «vaidade de vaidades — disse
Qoheleth- tudo € ilusao»; também em 2:22; 3:9; 5:17; 6:12; e 9:9 encontramos o reafirmar
da mesma ideia. Alias, a generalidade da literatura sapiencial defende esta compreensao
do ser humano; neste caso, livros como Job, Provérbios, Salmos € o livro da Sabedoria
defendem concecdo semelhante, como j& observamos no 3° capitulo deste trabalho, ao

abordarmos, Homens que sdo como lugares mal situados.

Ao retomar o didlogo com o divino, nas estrofes seguintes do poema «Do livro dos
soliloquios 2» (P. 215), o sujeito poético retoma a imagem da «pedra», que, como ja
assinalamos, se da fundamento e sentido, ¢, também por isso mesmo, elemento
purificador e regenerador na evolugdo do eu lirico em dire¢do ao sagrado e,
consequentemente, fonte de autoconhecimento. Deste modo, ao afirmar: «Apedrejas-me
com a mesma pedra que me das / Para o descanso» (v.4-5), recupera o «caminho das
pedras com ecos da estrutura circular da expressao poética de Drummond de Andrade no
seu “poema de pedra”» (Frias, op.cit., P. 158). A mesma «pedra» tem, pois, uma dupla

funcdo: recuperar (a semelhanga da «pedra de Jaco») a forga vital que decorre da

264 O conceito de Homem ¢é desenvolvido por Agostinho em Soliléquios, 1: 2,7. No livro da Confissées, o
Bispo de Hipona questiona-se sobre o mistério humano quando ora: «Grande abismo ¢ o homem, Senhor!
Tendes contados os seus cabelos, e nenhum se perde para Vos. Contudo, os seus cabelos sdo mais faceis de
contar que os afetos e movimentos do coragao!» (IV: 14,22).
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confianga, e transformar (tal como a «pedra na visao de Nabucodonosor», no livro de
Daniel (2: 34-35) a imagem da pedra, na sua paradoxal funcionalidade, como a presenga
do Verbo, a imago dei, a «pedra removida e redonda» (P. 47 ) e a «pedra angular» de
Isaias (28:16-17), isto ¢, a mediagao entre a condi¢do de po da terra e a imago dei que a

«pedra angular» revela, como verbo (divino).

E também neste poema que, depois de reafirmar o paradoxo da pedra, o sujeito fariano,
ao retomar o «soliloquioy», lamenta: «pisam-me os cascos do veado em chamas /As hastes
emaranhadas no lume» (v. 8-9), ou seja, a imagem do «veado em chamas» procura
representar o amor ardente, amor que queima, como no Cdntico dos Cdanticos (2:9), onde
o amado ¢ simbolizado no veado e, posteriormente, no discurso joanino, ¢ figurado como
«cordeiro de Deusy; além disso, pode ser visto como portador de vida eterna (simbolizada
nas «hastes emaranhadas» e na agilidade e forca de viver, representadas nos «cascos»);
embora seja fragil, face aos predadores, o veado dirige-se para «o caminho das 4guas
/Cego» (vv. 8-9), porque ai consegue entrar nas aguas correntes e, assim, esconder-se dos
perigos, além de saciar a sede que o atormenta; tal como no Salmo (42:1-2), no qual o
salmista orante encontra nas d4guas motivos para exaltar o seu Criador, também o sujeito
poético, imerso nos «liquidos», exalta e canta a sua condi¢cdo com o olhar ferido, «-e os
olhos a querem abrir-se / Como as chagas»(vv. 9-10), o que lhe permite descortinar a

condicdo de po da terra e imago dei.

A simbologia biblica do cervo (veado) continua presente no poema, «Do livro das
meditagdes 1» (P. 216). Quer no poema anterior, quer neste, a intratextualidade com o
poema «Amanhecemos sem luz suficientes para a luz total» (P. 131), notamos a
comparacdo com as cabras; esta estratégia parece querer denunciar, a fragilidade e a

dependéncia do ser humano em face do cosmos.

A dificuldade que o eu revela na sua tentativa de encontrar o divino ¢, contudo,
ultrapassada por uma presenga / auséncia que a palavra poética, na sua materialidade, ao
suscitar a sabedoria e a exaltacdo do sagrado, provoca como deslumbramento impossivel
de ser limitado diante do mistério. Talvez esteja aqui a motivacao para a reflexdo que nos
¢ proposta nos poemas que dialogam com as obras literarias: o Livro das Meditagoes,

265

atribuido a Santo Agostinho,”* e os Livros primeiro e segundo da noite escura, de Sao

265 De acordo com os investigadores César Nardelli Cambraia e Leonardo Mordente, no estudo sobre uma
nova tradugdo portuguesa, do Livro das Meditagdes (cod. alc. CCLXXIV/212) o referido livro «[...]
circulou originalmente em latim na Idade Média sob a autoria de Santo Agostinho, mas constitui uma obra

285



Jodo da Cruz®®. E com estes textos agostinianos, que a poesia fariana estabelece alguns
dos seus didlogos.?®” O contexto destes poemas remete-nos para a exaltagio do sagrado e
para a dimensdo unitiva com o divino, conferindo ao eu a possibilidade de uma dimensao
sacramental. Evidéncia desta linha de sentido encontra-se no poema, «Do livro das
meditagcdoes 1» (P. 216), em especial nos versos em que as referéncias as Sagradas
Escrituras valorizam a leitura e a meditacdo no designado «Celeste sumo do livro que é a
fonte / Represa aonde vou beber seguro.» (v.9-10); e isto numa situacdo de siléncio e
descanso, pois s assim, como a ovelha que se alimenta no prado que o pastor preparou:
«Como quem caminha nos amenos bosques da escritura. / Devagar / Corro notando e
colhendo as saudéveis, as vigorosas ervas das sentencas.» (vv. 4-6). Ao devorar e
“ruminar” «as vigorosas ervas» («Mastigo-as como quem I¢€ repetindo / E torno a devora-
las na memoria.» (vv. 7-8») a meditacdo do livro sagrado vai contribuir para o sujeito
tomar uma decisdo: «Portanto farei uma escada no coragdo.» (P. 217). Com tal objetivo
em vista, a elevacao do eu lirico passara por fases definidas, at¢ se encontrar com a
divindade. Depois da «escada no coracaoy», amplia a visdo para «a escada no deserto para
fixar /A luz.» (vv. 7,8); de seguida, a ascensdao meditativa vai manifestar-se na auséncia
de palavras e na subida e comog¢ao de sentimentos espirituais: «Da minha casa subirei em
palavras / Em siléncio, portanto, pisando o coracao.» (vv.9-10). A presenca da anéafora ¢
elucidativa do efeito de insisténcia pretendido («portanto», o advérbio conectivo com
valor de consequéncia), e permite-nos, ao dedicarmos a nossa atencao ao poema «Do livro
das mediagdes 3» (P. 218), encontrarmos indicagdes sobre o escrever «O grito novo»
(v.12)?%8 isto ¢, o clamor e louvor de S. Agostinho: «Tarde vos amei, 6 Beleza tdo antiga

e tdo nova, tarde Vos amei!» (S. Agostinho, op.cit., p.266)

Ao meditar sobre a escrita, o sujeito lirico coloca, desde logo, a questdo fundamental: o

que ¢ a escrita poética? A resposta parece estar sugerida neste poema. A escrita ¢ um

apocrifa construida a partir de diversas fontes, dentre elas um dos textos do proprio religioso. As principais
fontes da obra foram Anselmo de Cantuaria (ca. 1033-1109), Liber de Speculo, Alcuino de York (735-804)
e Agostinho (354-430), embora constem também Jodo de Fécamp (1028-1078), Gregoério Magno (ca. 540-
604) e Pedro Damido (ca. 1007-ca. 1072).» https://revistas.ufrj.br/index.php/lh/article/view/10002
Acesso a 01/06/2018.

266 Os textos consultados para este trabalho sdo Obras Completas de S. Jodo da Cruz, tradugio portuguesa,
2% edi¢do do P. Silvério de Santa Teresa, 1986.

267 «Com base na identificagdo das fontes por Migne (1845), tem-se a seguinte distribuigdo por conteudo,
segundo a numeracdo latina dos capitulos: [...] Cap. 13: Agostinho, Conf., liv. 10, cap. 43, n. 69; Cap. 18:
Agostinho, Conf., liv. 13, cap. 8, 3, 9; Cap. 18: Agostinho, Conf., liv. 12, cap. 16; Cap. 19: Agostinho,
Conf., liv. 12, cap. 15, n. 19-21; Cap. 19: Agostinho, Conf., liv. 12, cap. 11, n. 12, 13 e Cap. 20-21:
Agostinho, Conf., liv. 12, cap. 15, n. 21» ( Cambraia e Mordente, op. cit., p. 14)

268 Confissdes, livro 10, (27-29, pp. 266-267)
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processo, uma atividade que exige dedicacao e rigor. A arte poética obriga a uma apurada
técnica de escrita, que torne possivel a libertacdo da palavra, que a revele ao mundo, e
que trabalhe a linguagem de modo a que a voz se torne audivel. A simbdlica da mdo
apresenta-se, no poema em analise, como metafora da atividade do poeta, que necessita
de obedecer a sua vocagdo como criador de mundos novos; poeta que, como reconhece o
sujeito poético de Daniel Faria, em «Explicacdo do poetay», ¢ «um cavador de siléncio»
(P. 101); o poeta ¢, pois, um trabalhador, um artifex que muito labora, muito investe em
tempo, siléncio, suor e lagrimas, para chegar ao verso desejado, nem sempre conseguido.

269

DF na sequéncia de Ruy Belo””, posiciona-se, com clareza, pela necessidade de um

trabalho acurado e rigoroso.

Retornado a analise do poema «Do livro das meditacdes 3» (P. 218), constatamos que a
imagem da «mao», a0 convocar a escrita como instrumento ao servi¢o da palavra poética,
tem como principal preocupagdo realizar «a necessaria travessia» (v.1), na medida em
que a «maoy, como ¢ ferramenta de transformacao da realidade, ao servigo do poeta e do
leitor (v.2-3), produz o «sumoy, e também contribui «para saciar quem 1é». A agdo da
«mao» torna possivel a escrita, «na lingua o que a lingua ha de cantar» (v. 5) também
«quando lhe apetece escrever [ nos vidros» (v. 4); por outro lado, as «maos» podem ser
instrumentos de paz ou de guerra, de vida ou de morte, como no poema de Manuel Alegre:
«As mios»?’°, onde lemos: « Com as mios se faz o poema — e sdo de terra.» Na primeira
estrofe deste soneto, no terceiro verso, «com mao se faz o poemay, este sujeito lirico, ao
refletir sobre o imenso poder que as «maos» podem manifestar, em diversas situagdes e
atividades humanas, reconhece que «as maos» (a capacidade de agir) constroem poemas,
pois, a par da linguagem, da voz, do pensamento, da emocao e da razdo, o poema resulta

da agdo das maos. Sem as maos 0s poemas nao seriam visiveis, ndo seriam escritos e

269 Para Ruy Belo, no proémio a segunda edicio de Homem de Palavra(s) : «kEm poesia, como se sabe, é
muito importante o trabalho de limar, emendar, corrigir, até conquistar a naturalidade, se possivel a
simplicidade, que sdo uma conquista ¢ ndo um dado gratuito dos deuses.» (Belo, op. cit., p. 247) Vem o
autor de Boca Bilingue rejeitar o conceito platonico de inspiragdo como causa suficiente para a criagdo
poética. Daniel Faria partilha da mesma opinido, como o poema «Do livro das meditagdes 3» (P. 218), faz
eco, e 0 poema «Arte poética» (P. 396) acentua. Em comentdrio a este poema, Manuel Frias Martins afirma:
«Este poema prova-nos que escolher a expressividade caracteristica da poesia equivale em grande medida
a recorrer a uma certa excentricidade da linguagem que ¢ por vezes, e consoante os contextos, socialmente
inaceitavel. [...] O seu poema é um espaco de experiéncia da linguagem, mas também e sempre exploragao
das possibilidades figurativas de si mesmo enquanto consciéncia de si nunca separavel da experiéncia
sensivel do mundo.» (Martins, op, cit., pp. 176-177).

20 Cf. Praga da Cancgéo / O Canto e as Armas, Manuel Alegre, 2000:217.
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embora pudessem existir na cabegca e no coracdo dos poetas, s6 as maos os podem
inscrever na comunidade humana.

No entanto, apesar da sua relevancia para a poesia («Com as maos se faz o poema»), elas
também sdo po da terra («-e sdo de terra.»), o que revela que a auto expressao que elas
possibilitam, e a energia que manifestam, estdo condicionadas pela mortalidade que as
atinge, e isto mesmo «Que a mao escreva na lingua o que a lingua ha de cantar» (v. 5) o
que ¢ significativo, para o sujeito poético fariano, ¢ a escrita sonora («no interior da
bocay), que comunica com «A transparéncia de quem d4 a mao a mao de quem conduz»
(v. 7). Neste contexto, a voz eleva-se perante o divino («quem conduzy) e entrega-se em
canticos que refletem a busca da juncdo das maos do humano no divino. Esta escrita ¢
iluminante para quem a deseja, «Escreva como um archote no caminho de quem nao
encontra» (v. 8), ou ainda, numa segunda comparacdo, «Escreva como quem arruma a
luz no quarto antes de sair» (v. 9); resulta daqui que o sujeito pretende uma escrita dilatada
no tempo, que lhe permita elevar a voz e proclamar «O grito novoy» (v. 12), escritura esta
que, «Com a caligrafia demorada de uma planta em crescimento» (v. 10), vai até as raizes
das palavras, na expressdo do penultimo verso, «Que ela [a mao] escreva no caule de
cada rebento» (v. 11). Este sujeito poético, na esteira de Santo Agostinho, tem as suas
razoes, «[...] porque as belezas que passam da alma para as maos do artista, procedem
daquela Beleza que esta acima das nossas almas e pela qual a minha suspira de dia e de

noite.» (S. Agostinho, op. cit., p.277).
5.10. Dialogos com Sdo Jodo da Cruz

5.10.1. «A noite escura»®*, ou a «purificacdo do sentido»

No didlogo que estabelece com a poesia joanina, o sujeito poético fariano prossegue a sua
peregrinagdo em busca do sagrado, na sequéncia daquilo a que nos habituou, e eleva os
seus horizontes, ao convergir com o universo sagrado de S. Jodao da Cruz, em oito poemas
construidos em sintonia com os livros Primeiro e Segundo da Noite Escura do poeta e

mistico espanhol?’?. Tal como o poeta espanhol, na criagio de muitos poemas, 0 N0sso

271 Também Dante, na Divina Comédia, se encontra numa «escura» situagio, neste caso, «uma selva escura»
(Canto I: v. 2).

272 No nosso estudo, recorremos ao volume Obras completas de S. Jodo da Cruz, edigdao Carmelo, 5* edicio,
1986, com traducédo de Silvério de Santa Teresa. Também recorremos ao prefacio, da autoria de Faustino
Teixeira, na edi¢do brasileira da Noite Escura de Sao Jodo da Cruz, 2008, editora Vozes, Petropolis, 2008,
pp- 11-18. Com a leitura desta obra joanina, constatamos que estamos perante um poema constituido por
oito estrofes de cinco versos cada, acompanhado de uma «explicag@o» /reflexdo. S. Jodo da Cruz, que segue
o estilo literario corrente na Espanha, na segunda metade do século XVI, denominado, literatura ascética e

288



poeta recorreu, mais uma vez, ao intertexto biblico, neste caso, ao livro candnico chamado
de Cdntico dos Canticos. Por isso verificamos que o didlogo fariano com a poesia joanina
e com a poesia biblica ¢ reforcado nos poemas que agora estamos a analisar, devido a
comparéncia do texto biblico e a proximidade tematica com a poesia mistica de S. Jodo
da Cruz.

Com efeito, as similaridades no plano formal sdo evidentes: o livro biblico dos Céanticos
dos Cdnticos esta organizado em oito capitulos, em oito estrofes encontra-se estruturado
o poema «Da Noite Escura» de Jodo da Cruz, também sendo oito os poemas de Daniel
Faria, dedicados a tematica da «Noite Escura» (P. 219-226).

Ao contrario do que acontece com alguns poemas ja anteriormente estudados, onde o
texto biblico ¢ objeto de um trabalho de rescrita, como ¢ o caso de «Qoehelethy» (P. 159)
e de «Elogio da mulher» (P. 158), nas reflexdes sobre a «Noite Escura» a técnica da glosa
tem como objeto os textos, Livros Primeiro e Segundo, de S. Jodo da Cruz. Contudo, ndo
deixam de ocorrer ressonancias biblicas, nomeadamente de varios versiculos do livro dos
Cdnticos dos Canticos, que, como € natural, por ser a fonte intertextual biblica joanina
principal, permitiu ao poeta espanhol recriar a alegoria do «matrimonio espiritual» (C.C.
8:6). Além deste aspeto, importa salientar que a experiéncia mistica, sendo por natureza
ndo racional, s6 pode ser explicada através de figuras, imagens e simbolos, como o
testemunham o livro do Apocalipse, partes significativas das Sagradas Escritura e, neste
caso, o simbolo da «noite escura» em Sao Jodo da Cruz.

O caminho espiritual sugerido na declaragdo poética joanina, pela sua natureza metaforica
e simbolica, ao narrar a senda que a alma percorre ao encontro do amado divino, através
da chamada «noite escura» que, como o proprio Jodo da Cruz interpreta, ¢ o caminho

estreito proposto por Cristo aos seus discipulos (Mateus, 7:14), visa a purificagdo dos

mistica. A quinta estrofe parece ser o cume do poema; nesta narra-se a chegada da amada e o encontro com
o amado. E a noite «mais amavel que a alvorada», na qual ocorre a unidio do amado com a amada: «amada
ja no Amado transformada» (Teixeira, 2018:11). Como nos dé conta E. Ianez Pareja, S. Jodo da Cruz, no
poema «Noite Escura, recorre, pois, a um argumento presumivelmente erdtico: uma rapariga foge de sua
casa durante a noite para se encontrar com o namorado. Sabemos que S. Jodo interpretava a noite como
caminho depurativo de experiéncia divina, pelo qual o homem sai de si e de tudo; a casa € o corpo que a
alma abandona e a «secreta escaday» de que se serve ¢ a sabedoria mistica; por fim, a unido sexual, imagem
muito usada ja entre a unido da alma e de Deus, [...] o chamado «matriménio espiritualy», se consuma
plenamente num evidente paralelismo com o ato sexual: em Noite Escura o sentido de urgéncia dos tltimos
versos, com as frequentes repetigdes e ecos de palavras, acaba finalmente numa depuracdo da emogdo ¢ na
tranquilidade e sossego final da plena consumacéo.» (Pareja, 1993:114, Vol, 3.)
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sentidos, a transformacdo do espirito e, finalmente, a consumagao, isto €, o encontro com
Deus.

Como ja reafirmamos, na sequéncia de Carlos Nogueira, «Simbolos que em Daniel Faria
indicam uma frequentagdo intima e longa com o hipotexto biblico, deles se pode dizer
que integram uma poesia que, como macro texto, ¢ uma grande oragdo individual
atravessada pelo mistério da transcendéncia cristd e pela carne do mundo.» (Nogueira,
op.cit., p. 51) Este parece ser o caso destes oito poemas.

Os primeiros trés poemas «Do livro primeiro da noite escura, de Sdo Jodao da Cruz 1-3»
formam uma micro unidade marcada por um vocabulo, «principio», com onze
ocorréncias nos trés poemas, e que na sua dimensao anaforica visa traduzir a experiéncia
espiritual em que, de acordo com o sujeito joanino (Livro,1.cap - I), se encontram aqueles
que comegam a sua jornada espiritual dotados de imperfeigdes, como ¢é o caso da soberba,
avareza, luxuria, ira, gula, inveja e preguica; isto é, os sete vicios mortais. S30 os
«principiantes» que precisam de ser conduzidos ao estado de perfeicao; dado o seu estado
espiritual, diz o sujeito poético fariano que «Ao principio ndo se entende o amor, 0
sequioso vazio» (P. 219, v.1); devido a esta inconsciéncia nao ¢ possivel compreender
por que razdo «Na alma onde a terra é mais seca. E um sitio / De sacrificio ver o solsticio
avangar pelo obscurecer / Da noite» (vv. 3-5), e, ao instalar-se o processo de purificagao
da alma, na primeira fase, plano «sensitivo», «A principio ndo se sente /A nudez» (v.6),
«A principio ndo se entende a largueza / Do lugar» (v.8-9) isto é, ndo se «vé» «A porta
larga, o caminho largo que leva a perdicao» (Mateus, 7:13) onde se encontra, e, porque
«O amor estreita o lago e unir / E sufocar o sequioso peito que amamenta» (vv. 9-10), é
necessario experimentar a crise, mergulhar nos abismos interiores, e ndo afastar «o leite
da palavra divina», o «peito que alimenta»; deste modo, o «principiante», o iniciado no
«caminho estreitox, vai optar, e, por isso, «E pegar / No pio com bolor e comer / O bolor
sequioso» (vv. 11-13), isto &, se 0 «pao» simboliza vida divina, o «bolor» ¢ atributo da
corrup¢ao que caracteriza o carater do principiante, e porque precisa de tomar consciéncia
da sua condicdo espiritual, «O principio da noite [escura] é por o pé no chao»(v. 11), ou
seja, os apertos, afligoes e tribulagdes pelas quais terd de passar a «almay, para depois
cantar a «cangao primeira» (S. Jodao da Cruz, op. cit., p. 398).

Igual preocupacdo ¢ visivel nos poemas seguintes: «Do livro primeiro da noite escura, de
Sao Jodo da Cruz 2 e 3» (P. 220-221), nos quais sdo de salientar os desafios que se
colocam «A principio»; o confronto com a «luz» da(s) palavra(s), pois «A principio a

mao que se leva a boca ¢ o espelho» (P. 220, v.1), e porque «Todo trabalho desampara

290



/As primeiras luzes. E elas podem-se colher, podem irradiar /A palavra» (v.5-7), e, deste
modo, ao apontarem para a revelacdo divina, sdo «luzes» que transportam o sujeito
poético para uma atmosfera de luz que até pode cegar: «Como no principio. Quando era
de Deus ela cegava» (v. 8); a semelhanga da experiéncia da «noite escura de Moisés, no
monte Horeb (Exodo, 3:2-3), a partir da «escuriddo» do Sinai, «Do arbusto anoitecido»
(v. 11), o profeta experimentou a epifania, a irradiagdo da «palavray regeneradora.

No entanto, como «A principio as trevas alumbram. Porque no escuro / O coragdo para
de correr.» (P. 221, v.1-2), e a renuncia ao mundo, aos prazeres (i)legitimos da existéncia
humana, impelem o «principiante» para um estado de espirito de aperto e aflicdo, quando
ndo s6 «perdem-se os companheiros / De viagem, perdem-se as casas dos vizinhos.» (v.
3-4), e enfrentar o abandono ndo ¢ tarefa facil, pois «A noite a principio ¢ o homem sem
casa, ¢ o lugar / Em siléncio» (vv. 5-6); a superagdo do ego, a nega¢ao do eu humano,
com os seus vicios exige a condi¢ao de siléncio e a disponibilidade para ser himus, chao
e terra. S6 com humildade sera possivel continuar a jornada espiritual, por isso, «E
humildade humedecendo / O corpo descalgo e consumido.» (v. 7) em prostracdo, porque
se «A noite ativa a noite - ¢ um motor imenso / De lume» (vv. 8-9) que queima as
impurezas da alma e prepara o espirito para a elevagdo nas dimensdes do divino; a
regeneragao do «principiante» continua e atinge a psique, isto ¢, «a principio € a propria
«inclinacdo / Da cabeca / Queimada nos cabelos, consumida em pensamentos» (vv. 9-
11), que deve «inclinar para dentro»; compreende-se que assim seja, pois «De toda a
terra / A alma ¢ a mais arida -um imenso motor em chama / Nos mecanismos da viagem
ardente» (vv. 14-16). Serd esta «queima sagrada» que ira despertar o amor divino,
responsavel pelas mutagdes que a alma sofre, ao purgar e limpar «O sentido». S6 com
esse trabalho de transformacdo mental a alma podera entrar nos degraus seguintes, ou
seja, passar a «Noite escura ou purificacdo passiva do espirito» (P. 222); na caminhada,
«A principio ndo se sente / O amor — a humidade amanhecendo / O coragao ressequido»
e, por essa razao, o sujeito declara a sua consciéncia de fracasso: «E vamos cavando de

lugar em lugar a expansdo / Do arbusto que transborda. (vv. 14 -15).

5.10.2. «A noite escura», ou a «purificacdo do espirito»

A caminhada em direcdo a transformagdo espiritual vai passar para «degraus» mais

exigentes, com: «a purifica¢do passiva do espirito» (Livro 11, da Noite Escura). Ao longo
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de vinte e quatro capitulos, Sdo Joao da Cruz comenta os momentos, as crises €
experiéncias que «os aproveitados», depois de terem sido «principiantesy, terdo de
atravessar, antes de atingirem a quietude, o descanso e a perfei¢do no seio da divindade.
O comentario a «Noite escura do espirito» termina, abruptamente, no primeiro verso da
terceira estrofe do poema®’®. Por esta razdo, temos cinco estrofes que ndo foram
comentadas pelo autor. No entanto, outras obras joaninas importantes para
compreendermos o pensamento de Jodo da Cruz, como o Cantico Espiritual’’?, ajudam-
-nos na interpretagdo dos versos que nao foram comentados.

E neste contexto que o sujeito poético fariano processa a sua passagem, da «Noite Escura
do Sentido», para a «Noite Escura do Espiriton; e assim comeca: «E preciso portanto
concluir a noite para passar / A outra noite.» (P. 222, vv.1-2). Na descri¢do dos meandros
da experiéncia espiritual, através do jogo enigmatico do universo dos simbolos, em
registo paralelo ao usado por Jodo da Cruz, o eu fariano comega por constatar que os
exercicios espirituais continuados levam ao refreamento do corpo: «A casa estd
mortificada» (v.11), disciplina que tem lugar durante a «noite»; porque «A sabedoria / E
um trabalho cheio de tempestades» (vv. 12-13) adquirida com rigores espirituais, como o
jejum, que purga o corpo ¢ a alma de vicios, além de aproximar os «aproveitados» da
divindade, pois se «Deus / Sobe os degraus com a noite nos bragos» (vv. 14-15), e a
«escaday, ao constituir-se como instrumento que aproxima a divindade da humanidade
(escada de Jaco), e ao revelar-se com «Os inimeros degraus da casa. [por onde] A mais
antiga / Crianga subindo-os um a umy» (P. 58), a «escada secretay, porque situada no mais
intimo, no coragao do sujeito, submete os moradores da «casay, isto ¢, paixoes, vicios e
tendéncias pecaminosas, sdo sujeitos a adormecimento e, deste modo, a «O ditosa
ventura! / Sai sem ser notada / Estando a minha casa descansada.» (Cruz, 1986:393). E
uma escada que possui dez degraus (como dez sdo os mandamentos), permite subir em
direcdo a Deus e absorver a sabedoria divina, possibilitando a descida onde a alma ¢
humilhada até ao himus podendo assim elevar-se novamente, purificada dos vicios que
ainda abrigava; sendo uma transformacao a partir do secreto, de dentro, as intengdes e

motivagdes do coracdo humano sio peneiradas no crivo da provagao.

273 De acordo com Silvério de Santa Teresa, tradutor da Obra Completa de Séo Jodo da Cruz, «Ainda que
S. Jodo da Cruz viveu muitos anos depois de escrito este comentario as duas primeiras estrofes, nada,
contudo, nos deixou das cinco ultimas, ficando assim incompleto este precioso tratado da Noite Escura,
como aconteceu também a Subida do Monte Carmelo.» (Santa Teresa, op., cit. p.553)

274 Cf. S. Jodo da Cruz. op., cit. pp. 557-828).
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Por conseguinte, «A alma que Deus leva adiante ¢ uma pulsagdo / Fragil.» (P. 223), e,
como caminha «Pela secreta escada disfarcada», sem ser vista, «O discurso, mesmo o
interior, ¢ um mecanismo / Engolido pelo amoroso gole.» (vv. 3-4), e «A porta / E um
batente no principio. Nem todos entram / Da mesma forma. Sim / Que sabemos das
aparéncias? E a questdo que se coloca aos «aproveitantesy, quando na «[...] noite
intensamente tecida. Na malha negra vé-se / Como nos limites raia / A perfeicdo — uma
agulha» (vv. 6-8). Mas para atingir esse estado de bem-aventuranga, «E necessario cobrir
os olhos incuraveis — o manto /Abre-se a lixivia — uma estrela imensa.» (vv. 14-15); ou
seja, os «olhos da almay sdo protegidos das impurezas que resultaram da experiéncia da
«noite escuray e, para que tal acontega, a «brancura das vestes» que resultou da acdo da
iluminacdo divina, durante a mesma noite, a «estrela imensay, preparou a alma para as
«nupcias celestiaisy, através do contido siléncio; logo, o destino dos «aproveitantesy sera:
«A unido [E] desposarmo-nos brancos / Sem palavras» (vv. 15-17).

Neste itinerario poético, «Do livro segundo da noite escura, de Sao Jodo da Cruz», os
poemas, (P .224), «Do Livro Segundo da Noite Escura 3»,(P. 225) «Do Livro Segundo
da Noite Escura 4» e (P. 226) «Do Livro Segundo da Noite Escura 5» constituem uma
unidade que nao podemos ignorar, ndo obstante a sua individualidade, alids como ocorre
ao longo do ciclo chamado das «Nascentes» (P. 201-229).

Ao lermos o poema «Do livro segundo da noite escura de Sdo Jodo da Cruz 3» (P. 224) a
imagem das «nupcias» (v.1), o casamento espiritual, impde-se desde logo; por isso, o
«anel» (v. 5) enquanto simboliza a unido, vinculo de amor e fidelidade entre os noivos,
também representa a santidade da unido, ou seja, a separagao dos esposos do mundo e a
total dedicagdo somente ao seu conjuge; por outro lado, como «No anel h4 mais do que
um Unico /Dedo partilhado / H4 o sangue silencioso onde se purifica o ouro» (vv. 5-7)
tal aponta para o ensino apostolico «[...] antes os que estavam longe foram aproximados
mediante o sangue de Cristo.» (Efésios, 2:13), e, além disso, o «ouroy», ao representar o
brilho e a riqueza do esposo divino, «O ouro desnuda-se, a memoria ¢ branca» (v. 8),
porque s6 a a¢do da «agdo passiva do espirito» pode, «No crisol o fuso da pobreza» (v.10),
preparar as vestimentas que irdo revestir a alma purificada; se «O amante [divino] tece da
pobreza o vestido novoy (v. 11), e a «escuridao» ¢ absorvida pelo brilho do esposo divino,
«O ouro enriquece-se de trevas, a noite enriquece o centro / Das pupilas» (vv. 12-13).

A intensificacdo da relagdo esposo divino-alma, expressa em termos de erotismo-mistico:
«O ato / Excede o ato — s6 ha o quieto brilho do olhar infuso. A violenta / Escuriddo de

se abeirar da luz» (vv. 13-16), coloca a alma face a luz divina que sobre ela incide ¢ a

293



penetra, na sua caréncia e finitude, e enquanto po da terra, obriga-a a estar em siléncio,
como o poema: «Do livro segundo da noite escura, de Sao Jodo da Cruz 4» (P. 225) deixa
perceber na primeira estrofe: «Até se por a boca no pé iluminado /Até se tocar com os
labios as pedras / Quadradas» (vv. 1-3), ou seja, tal como no tempo dos Macabeus,
Jonatas, ao fixar residéncia em Jerusalém, «Estabeleceu ai a sua moradia, sem que
houvesse oposicao, e mandou reconstruir as muralhas, com grandes pedras quadradas,
para que pudessem resistir aos ataques dos inimigos.» (Primeiro Livro dos Macabeus,
10:10), do mesmo modo, a alma deve ter seguranca na boca, para que tal se concretize,
porque «E bom esperar em siléncio» (v. 4), a fase seguinte de purifica¢io do espirito. Tal
vai ocorrer, porquanto «Deus vem com o cinzel / Silencioso» (vv. 5-6) e, em
consequéncia, apesar da sua a¢do transformadora, «O brago divino cinzela e ndo se vé /
O seu raio» (vv. 9-10); no entanto, resplandece, inunda de luz, «[...] a luz que muito
obscurece / Os objetos até que possam / Reverberar» (vv. 6-8), como «A luz de Damasco
[que] cega tanto como os olhos / De um homem perseguido quando se volta / Para nds»
(P. 210).

Por conseguinte, o trabalho de transformacao ¢ profundo, pois «Deus vai removendo os
solos /A carney, isto €, a natureza corrupta que escraviza a alma, sendo que, de acordo
com o Evangelho, por vezes «[...] o espirito esta pronto, mas a carne ¢ fraca» (Mateus,
26:41 e Marcos, 14:38), ou seja, embora o espirito deseje a debilidade e fraquezas da
natureza humana impedem a alma de se unir e manter a relagdo com Deus. Além da
remocao dos «solosy, «Deus vai escrevendo com o dedo» (v. 16) como Jesus, no episodio
da mulher adultera, escreveu no po6 da terra, «Mas Jesus, inclinando-se, escrevia na terra
com o dedo» (Jodo, 8:6), «E, tornando a inclinar-se, continuou a escrever no chaoy» (Jodo,
8:8); ou no relato do Exodo (31:18): «Quando o Senhor terminou de falar com Moisés no
monte Sinai, deu-lhe as duas tabuas da alianca, tdbuas de pedra, escritas pelo dedo de
Deus.»; ou no Deuteronomio (10:1-4). Em resultado dessa acao divina, «Deus despovoay»
(v. 17), ou seja, destruir os vicios, apetites, inclinagcdes e fraquezas da «carne» que
mantinham a alma na prisdo do pecado, ao despoja-la de ambigdes pelas riquezas, bens
materiais ¢ do egoismo humano, coloca-a na condi¢do de herdeira de toda a criagdo
divina, como afirmou o apodstolo Paulo, ao dirigir-se a comunidade de corintios «]...]
pobres, mas enriquecendo a muitas pessoas; nada tendo, mas possuindo tudo.» (Segunda
Epistola aos Corintios, 6:10).

Na conclusdo da caminhada proposta por Daniel Faria, sobre a poesia de Sao Joao da

Cruz, chegamos ao poema «Do livro segundo da noite escura, de Sao Jodao da Cruz 5» (P.
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226). Se até aqui o tom dominante remete para uma teopoética «negativay, neste poema
0 sujeito poético proclama uma teopoética «positivay, ao anunciar as suas «descobertasy,
com alguns «entendimentos», como os seguintes: «Entendo agora a nudez do pobre» (v.
1)., na sequéncia de Mateus (5:3), «Bem-aventurados os pobresy», ou, como parece ser a
posi¢ao do sujeito lirico, em sintonia com a sabedoria da tradicao hebraica: «Ha quem se
faga rico, ndo tendo coisa alguma; e quem se faca pobre, tendo grande riqueza. O resgate
da vida do homem sdo as suas riquezas; mas o pobre ndo tem meio de se resgatar.»
(Provérbios, 13:7-8); isto ¢, quando a «nudez do pobre» o reduz a sua humanidade plena,
como po da terra e imago dei, da-se o entendimento de algumas situagdes limite que
atingem a humanidade, como a cegueira: «Agora entendo / Os dedos dos cegos» (vv.4-
-5); a entrega da vida em testemunho: «Agora entendo o ovo e o martir quando € cercado
para morrer» (v. 6) dado que o ovo simboliza a renovacao da vida (ovo da Pascoa), como
0 martir, promessa precisamente de nova vida.

Além disto, o eu lirico compreende a vida que fervilha e se renova, na experiéncia
humana, em analogia como que se passa no fundo dos mares: «Entendo o ventre do bicho
marinho, o fundo dos golfos» (v. 7), e, mais que entender isto, ao saber como serd a
ressurrei¢ao dos mortos: «E ja sei como abrem os ressuscitados os olhos no sepulcro» (v.
8) baseado na experiéncia de Jonas, o profeta que esteve «trés dias e noites no ventre do
grande peixe» (Jonas, 2:11), pode, por isso, afirmar: «Sei o que ¢ ser vomitado nas praias
/ O que € voltar a terra firme — ao dia mais do que a luz» (vv. 9-10). Também tem
conhecimento do que significa «nascer de novo», ou «nascer do espirito», como a
Escritura da conta no Evangelho de Jodo (3:1-8), processo que ao remeter para Génesis
(1:1-3), significa que, tal como da «escuridao e do abismo» o Criador divino criou uma
nova terra, pela acdo conjugada da 4gua e do espirito, assim um ser novo emergiu da
«noite escura», depois de terem sido queimadas as impurezas que afastavam a criatura do
seu Criador.

O sujeito lirico pode ainda testemunhar a sua experiéncia, ao afirmar: «Sei o que € o ouro
no fogo e no inferno» (v. 11), como o apodstolo Paulo, quando ensinou :«Se a obra de
alguém se queimar, perdé-la-a, ele, porém, sera salvo, como se atravessasse o fogo.»

(Primeira Epistola aos Corintios, 3:15).
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5.11. «Do manuscrito C de Santa Teresa do Menino Jesus 1 e 2»27 (P. 227-228).

Uma breve andlise destes dois poemas revela (entre outros possiveis) dois aspetos: o
reconhecimento da fragilidade do po da terra, enquanto dimensdo material da
humanidade e a esperanca de eternidade que anima a voz que fala no poema; isto €, a
imago dei manifesta a sua identidade e o seu desejo de atravessar a «noite escura da

almay.

Através das metaforas da «lampada» e da «casa» a consciéncia da vulnerabilidade do ser
humano e a sua «fome e sede de infinito», sdo reafirmadas nos versos: «A lampada ja
estava apagada. Certifiquei-me.» (v. 1) e «Toda a casa terrestre demolida.» (v. 7). Neste
poema, o sujeito lirico decide salientar a decadéncia fisica de Santa Teresa: «Era a janela
todavia, a enfermidade, a fenda / Voluntaria [...] (vv. 7-8); por outro lado, a convicg¢ao
da partida da «madre» para a dimensao chamada «céu», permite-lhe «[...] testemunhar a
felicidade da luz / Da certeza [...]» (vv. 3-4). O conhecimento do processo de declinio
permite ao sujeito que nele se expressa, pleno de angustia e nostalgia, manifestar, por
outro lado, a certeza da abertura ao divino: «E o céu» (v. 6). A condi¢do humana no

espaco destes poemas €, mais uma vez, encarada na sua ambiguidade.

A chama da vela que se extingue e a lampada que se apaga simbolizam o momento da
morte; a luz acesa representa a vida divina que anima o ser e a sabedoria vinda da palavra
no «caminho» do homem como ¢ declarado no Salmo 119:115; a palavra ¢ concebida
como a «lampada» que ilumina a vida pessoal do salmista («Lampada para os meus pés
¢ a tua palavra e luz para o meu caminho») quando o sopro de vida abandona o po da
terra (a dimensdo somatica), «Toda a casa terrestre» (v. 7) como lhe chama o apostolo
Paulo: «Sabemos que, se a nossa casa terrestre, se desfizer, temos de Deus uma habitag¢do
dos céus [...]» (Segunda Epistola aos Corintios, 5:1) ¢ animada pela certeza da palavra
que representa ¢ anuncia uma casa espiritual localizada na denominada «minha patria»

(P. 228). Ao lermos o segundo poema: «Do manuscrito C de Santa Teresa do Menino

25De acordo com André Pereira no seu estudo, O Pequeno Caminho de Teresa de Lisieux como via

de acesso a Misericordia de Deus, «O Manuscrito C ¢ dirigido a Madre Maria de Gonzaga. Teresinha
apresenta a sua vida no Carmelo. Foi escrito pouco antes da sua morte, nos meses de junho e julho
[1897].[...] E no Manuscrito C que Teresinha nos descreve o desejo e a descoberta de um caminho para ir
para o Céu. Conrad de Meester, na obra As mdos vazias, apresenta-nos cinco pontos determinantes na
descoberta do Pequeno Caminho. Esses pontos sdo: a) o desejo da santidade; b) o reconhecimento da sua
incapacidade; ¢) a superacdo das imperfei¢ces; d) a busca de uma solugdo nas Escrituras; €) a resposta
libertadora em Provérbios 9, 4 ¢ em Isaias 66, 12-13.» (Pereira, 2017:32)
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Jesus 2» (P. 228), parece claro que o tema do mesmo ¢ a superagdo da imago dei sobre o

po da terra.

Com efeito, encontramos neste poemas um exercicio poético sobre o testamento ¢ o
percurso biografico de santa Teresa Lisieux; a partir da historia de vida de Marie-
Frangoise-Thérése Martin, conhecida como Santa Teresinha do Menino Jesus e da Santa
Face, o sujeito fariano desenvolve uma meditacdo sobre a possibilidade de conjugar os
contrarios, isto €, a decadéncia e a morte sdo as «sementes» da vida definitiva, isto é, a
«verdadeira» identidade do ser humano revela-se quando a imago dei integra e supera o
po da terra. Neste sentido se compreende os versos: «Imagino que nasci num pais coberto
por espesso nevoeiro / E nunca contemplei o risonho aspeto da natureza inundada» (P.

228, vv.1-2)*76,

Ao lermos os versos acima transcritos percebemos a angustia neles espelhada. A voz que
neles se manifesta se, por um lado, o sujeito encara a realidade da vida e da morte como
desafios incompreensiveis, por outro tem capacidade de encontrar na tragédia e no caos

que se aproximam, um sentimento gozoso de serenidade e paz em face do destino.

Modelar e transformar o desafio do sofrimento fisico em abertura ao divino e,
posteriormente, entregar-se confiadamente na dimensao sagrada ¢ decisdo esclarecida do
eu: «Se ¢ preciso que eu coma sozinha o nevoeiro da provacao» (v.10), ou seja, a
esperanca (post-mortem) confere uma certeza que lhe permite testemunhar: « - ha por
certo/ Uma regido mais intima [...] (vv.12-13); «Uma outra terra que pensa a minha
morada / Um perfume, uma maravilha, um repouso / Para a cabega dos que lutam com
bravuray (vv.14-16). Esta ¢, sem duvida, uma conce¢do coerente com a consciéncia da
fragilidade fisica, finitude e inacabamento que o po da terra reconhece na sua deriva
existencial. Sem a intui¢do metafisica que alimenta a imaginagao do sujeito e a revelagdo
(conhecimento) que o orienta sobre a sua identidade, isto é, o imago dei nele inscrito, ndo

seria possivel concentrar a «energia» (espiritual) «Para o amor» (v.18).

Por conseguinte, a semelhanga de Moisés que foi surpreendido por uma epifania do divino
no monte Sinai quando uma espessa nuvem (nevoeiro) escondia a luz divina (Exodo 19:9)

do olhar do povo assim, também, a presenc¢a «de espesso nevoeiro» (v.1) na imaginagao

276 Cf. Sobre «nevoeiro» e «nuvens» € a respetiva simbologia em textos biblicos, entre outros: Exodo, 11:21-
21, 33: 10, 19:9; primeiro livro dos Reis, 8:10-11, Ezequiel, 30:3, Joel, 2:2, Sofonias, 1:15, Isaias, 4:5,
Oseias, 6:4, Job, 7.9, Atos, 1:9 e Apocalipse, 1:7.
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do sujeito pode ser encarada simbolicamente em dois sentidos possiveis (em
intertextualidade com os textos biblicos) : a natureza finita e transitoria da vida humana
(Job, 7:9) e como esconderijo de Deus (Isaias, 4:5) sdo «provas» da vitoria sobre o caos

da morte e da transformacdo do po da terra.

Ao ver «Toda a casa terrestre demolida» (P. 227) o sujeito assume com coragem e
determinagdo atitudes que revelam profundas convicgdes: amor ativo (vv. 17-18), aceitar
o destino (do po da terra) (vv. 20-19) e consequente caminhada para a morte (v. 21).
Finalmente, aquele declara saber ha um «pais» que «desde a minha infancia oico falar»
(v. 3) e pelo qual «aspiro cada dia.» (v. 5); essa «outra» «patriay encontra-se para 1a do
«espesso nevoeiro» e, por isso, pode afirmar: «Minha madre/ Eu corro» (vv. 20-21) para
o que «E uma realidade brilhante como um rei em combate / Um herdi a coroar-se das

trevas que venceu» (vv.8-9).

5.12. Do Sacrificio de Il saque.

Este poema, o ultimo da primeira sec¢do do livro DL, remete-nos para o imaginario historico-
profético e teoldgico no contexto da tradigdo judaico-cristd; por essa razdo, as relagdes entre o
Homem e a Divindade e as consequéncias ontoldgicas, existenciais e éticas que derivam dessas
relagdes, na sua ambivaléncia e densidade mitica, impdem-se a quem se aventura na tentativa de
as decifrar. No plano literario e, no caso que nos move, do ponto de vista da poética (teopoética)

ndo sera menos complexa e exigente a tarefa.

O poema (P. 229), para além da sua filiagdo na tradigdo literaria da pastoral, funciona como uma
sintese (possivel) a partir da perspetiva teopoética defendida neste estudo e uma chave de leitura

em conjunto com outros poemas presentes na poesia de Daniel Faria.

Com efeito, temas como: sacrificio, graca, pastor, deserto, despojamento, morte, «noite escura,
ser, siléncio, poder, luz, entre outros, convergem na pluralidade de sentidos inscritos no poema
em causa. Entre os elementos convocados sobressai o fogo com dimensdo excessiva: tudo sera
atingido pelo fogo. Por esse motivo o «sacrificio de Isaac» ¢ paradigmatico, intemporal e
universal: «Queimara o monte, o filho, a lenha» (v.1); a simbologia do «fogo sagrado» esta clara
se tivermos em atencdo a intertextualidade com o texto de Exodo, 19:18: «Todo o monte
fumegavay, isto é, o antropomorfismo subjacente a este texto esclarece a purificagdo necessaria
para a relacdo com a transcendéncia simbolizada no fogo que «queima o montey; temos, pois,
como referéncia explicita 0 monte Moria (em hebraico: 711, Moriyah), ou Sinai em Jerusalém;
aqui se situa a cidade considerada sagrada pelas trés principais religides monoteistas. Também

por isso a purificagdo operada pelo fogo €: «Provisao e possessao» (P. 32); esta purificagao tem
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lugar no «deserto» no qual «O siléncio, o fogo e o dilivio.» (P. 19) se fazem sentir e iluminam o
eu que se pretende saciar; o «monte» aonde o sujeito se dirige € o altar sobre o qual também ¢
sacrificado o «filho» de Abrado, Jesus de Nazaré, primogénito de Deus («O cordeiro de Deus»
Jodo, 1:36); sendo que Isaque, o filho secundogénito (tornou-se primogénito) de Abrado que
passou pela experiéncia da simulagio sacrificial e, de acordo com a interpretacio tipoldgica,”’’foi
constituido como figura ou tipo de Cristo. Outros personagens biblicos foram objeto de releituras
e reinterpretagcdes de acordo com o método tipoldgico, no entanto, Isaque como «filho da
promessa» € pi¥ (Yishaq) que significa riso, expressdo de alegria pelo anuncio do seu nascimento
quando a mae (Sara) e pai (Abrado) ja idosos tinham perdido a esperanca de serem seus

progenitores. Sara «E o nome 4 espera de ter filhos» (P. 149) e conforme Génesis, 18:10-15.

Este poema, ao tomar como ponto de referéncia o «sacrificio do cordeiro», estabelece uma
evidente intratextualidade com o poema «Cruz, rosa» (P. 194). Se «Em carne viva. [0o] Verbo /
Tao inteiro que se fez espelho.» (vv. 7-8) configura a «Palavra pessoa» (P. 191), a mesma que
ajuda o crescimento do sujeito poético que exclama: «Cresgo na clareira de um homem que € uma
palavra/Na sua tinica inteira» (P. 192). «Do sacrificio de Isaac» (P. 229) €, ndo apenas, o simbolo
do pathos divino, mas também a paradoxal nomeacdo de todos os «bodes expiatdrios»
sacrificados pela crueldade, violéncia e maldade materializadas por «Homens mal situados» em

todas as épocas historicas ¢ em todas as latitudes.

Em conclusao, o «fogoy» sera intenso e extenso o suficiente e queimara «a lenhay, isto €, a matéria
que se opde ao espirito em multissecular dialética; «as areias», ou seja, o numero incalculdvel de
erros e pecados cometidos serdo anulados; «a viagem», o caminho para e no «deserto» serd a
possibilidade de religacdo, de paz e de descoberta de um odsis de vida e justica. Para atingir
semelhante estado espiritual s3o necessarias: «a tinica» e as «estrelas». O revestimento com a
«tlnica da justica», como preconizado por Paulo de Tarso (Efésios, 6:14) é, pois, um instrumento
de «fogo» ao servigo da verdade. As «estrelasy ao iluminarem os caminhos da vida e ao
representarem a transcendéncia divina e, designadamente a «estrela» de Belém (Mateus, 2:2)
como simbolo do Messias, tornam possivel o encontro com «[...] um homem que nos levava por

um caminho desconhecido para casa / Que partia / O pao.» (P. 137). Compreenda-se: «Nunca sera

277 A chamada interpretagio figural ou tipologica é considerada no contexto da hermenéutica biblica (por
parte de hermeneutas e tedlogos) muito produtiva e com vastas consequéncias exegéticas. Nos estudos
literarios quer Erich Auerbach, quer Northrop Frye consideram a relevante este modelo interpretativo,
embora ndo isento de critica. Para Auerbach «El Antiguo Testamento perdid su significacion de historia y
ley de judios, y se transformoé en una serie de “figuras”, es decir, de anuncios y prefiguraciones de la venida
de Cristo y los acontecimentos consiguientes.» (Auerbach, 2014:53). Por seu lado, Frye considera que a
interpretacdo figural ndo é hoje relevante no dmbito dos estudos literarios. Segundo o autor:« Biblical
typology is so dead a language now that most readers, including scholars, cannot con strue the superficial
meaning of any poem which employs it.» ( Frye, 1973:14).
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bastante o incéndio» (v. 4). Portanto, o «fogo» purificador, regenerador e gestativo € a proposta

do sujeito poético para que o po da terra se torne cada vez mais imago dei.
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Conclusao Geral

A nossa proposta de leitura da obra poética de Daniel Faria centrou-se na abordagem da
representacao poética da condicdo humana, a luz dos conceitos de po da terra e imago
dei. Em face da necessidade de testarmos a validagdo desta hipotese de trabalho,
procedemos, num primeiro capitulo, a clarificagdo e definicdo do significado e alcance
da teopoética no contexto da poesia fariana. Para o realizarmos, identificdmos: o modelo
proposto por Karl-Josef Kuschel, designado de método da analogia estrutural, isto é, um
esforco no sentido de estabelecer diferencas e semelhangas entre poética e discurso
teologico; o de Ruben Alves, denominado paradigma existencial, no qual a teologia tem
uma funcao instrumental; e, por fim, aquele que nos parece o mais adequado para nos
ajudar a ler e compreender a poesia fariana: a teopoética de matriz profética que

encontramos em Abraham Joshua Heschel.

A reflexdo que procuramos realizar e, em particular, os poemas que analisamos
conduziram-nos a algumas conclusdes que, longe de esgotarem o tema, indicam novos
caminhos, os quais, por seu turno, desembocardo em diferentes abordagens. A incursdo
que fizemos pelo discurso poético fariano, aprofundando algumas dimensdes do seu fazer
literario, ajudou-nos a constatar a existéncia de um ponto de convergéncia entre a
criatividade literéaria, o recurso ao universo biblico, e a meditacdo meta poética, como
senda possivel daquele mesmo fazer. Com efeito, na escrita de Daniel Faria encontramos
a exaltacdo da «palavra-pessoa», a relagdo de doagdo entre o Homem e Deus, ¢ a
experiéncia de uma linguagem que se impoe aos leitores como espaco de conhecimento,

aprendizagem, sabedoria, e questionamento de certezas.

Como tivemos ocasido de observar ao longo deste estudo, esta poesia pode ser lida como
testemunho de uma inquietagdo existencial, em face da realidade de uma humanidade
prenhe de limitagdes ontologicas e de dilemas éticos. Daqui decorreu a nossa escolha da
tematica da condi¢do humana como objeto de estudo, o que constitui, tdo-somente, uma
linha de abordagem da poesia de Daniel Faria, entre outras possiveis. Foi, por isso, nossa
intencdo mostrar que esta obra poética € perpassada por uma preocupacao fundamental:
como encontrar respostas para a incompletude e inacabamento do ser humano, bem como

para a consciéncia (por vezes agonica) de uma presenca (ausente) que se chama Deus.

Ao pensarmos o universo poético fariano no contexto da relagdo entre a arte poética e a

espiritualidade, fruto de uma experiéncia assumida de fé, em didlogo com a narrativa de
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influéncias®’® que atravessa a Poesia, somos confrontados com questdes no ambito quer
da relacdo com os textos biblicos, quer de poetas com os quais dialoga, quer, ainda, da
referencialidade ao mundo rural onde se situa o poeta. Observar e representar o humano,
com os seus dilemas, contradi¢des, potencialidades e limitagdes, sdo linhas de forca de
uma escrita que expressa uma criatividade singular e nos convida a acompanharmos a sua

voz poética, qual profeta biblico em busca de Justi¢a e de Verdade.

Deste modo, de entre a multiplicidade de temas possiveis, elegemos aquele que nos parece
ser o mais englobante e o que melhor podera acentuar o «[...] efeito de estranhamento
que a poesia de Daniel Faria nos continua a causar [...]» (ibid.), com as suas
«explicagdesy», que configuram um percurso poético, ainda que breve, e que €, no entanto,
intenso, denso e Unico. Por isso, a representacdo da condicdo humana, enquanto po da
terra e imago dei, foi por nds trabalhada em cinco capitulos, os quais ndo pretendem
esgotar a sua riqueza tematica, nem pretendem limitar ou reduzir a obra poética a uma
leitura de natureza teopoética. Se ¢ verdade que ela veicula uma expressao literdria de
carater metafisico, mistica e espiritualmente comprometida com valores decorrentes do
universo cultural e religioso judaico-cristao, ndo menos ¢ que extravasa as fronteiras desse

espaco, abrindo-se a outros horizontes que poderao (e deverdo) ser explorados.

No primeiro capitulo deste trabalho, intitulado «A poesia de Daniel Faria: entre a
teopoética e a poesia meditativay, procuramos investigar e definir o modelo de teopoética
mais adequado a uma possivel explicagdo da representacdo da condicdo humana nesta
poesia, com base nos conceitos de po da terra e imago dei, categorias biblicas
expressamente usadas por Daniel Faria na sua obra. Concluimos que o modelo teopoético
que lhe parece ser mais proximo, ¢ aquele que melhor nos pode ajudar a compreender a
poesia em andlise, ¢ o que decorre das propostas de Abraham Joshua Heschel (poeta,
tedlogo e filésofo judeu), denominado estético-profético. Neste capitulo, procuramos
ainda compreender o didlogo intertextual desenvolvido entre o poeta e autores/ obras que
incorporou, bem como a singularidade desta poesia no contexto da produzida em

Portugal, nos anos 90 do século XX.

No segundo capitulo, que designdmos de «Representacdo da condigdo humana em
EAOAy», foi nosso proposito indagar a existéncia de um discurso poético com «pendor

pedagogico», enraizado na experiéncia sensorial com a Natureza. Como pudemos

278 Cf. Manuel Frias Martins, op., cit., p.166.
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verificar, o humano, na sua materialidade enquanto corpo/ complexo bioldgico inserido
num ciclo orgénico-vital, isto €, po da terra, «barro» e «himusy, foi tema dominante

neste capitulo.

No capitulo trés abordamos a tematica que da nome ao segundo livro da maturidade:
Homens que sdo como lugares mal situados. Aqui procurdmos abordar o essencial da
cosmovisdo poética sugerida, bem como o tratamento literario dado as questdes, dilemas
e contradi¢cdes experimentadas por um «eu» que se defronta com a sua humanidade.
Tentamos demonstrar que esta «antropologia poética» dialoga, em especial, com os temas
que emergem do livro biblico Qoheleth, a0 mesmo tempo que problematiza a condi¢do
humana num lirismo que denota uma aten¢ao as dividas e dores existenciais, outrossim
as inquietacdes metafisicas que continuam a atormentar o ser humano («mal situadoy)

neste século XXI.

No capitulo quatro, abordamos «A Representagdo da Mulher», numa tentativa de
descortinarmos a dimensao feminina da humanidade no ambito desta poesia. A partir da
glosa poética sobre textos biblicos que apresentam algumas figuras femininas — como sao
os casos de «Evay, «Sara», «Agar», «Sarepta», «Raquel», «Maria», «a mulher adtlteray,
e a «mulher ideal» —, concluimos que € possivel tragcar um perfil poético e descortinar a

«mulher fariana» (bem/ mal situada).

Finalmente, no Ultimo capitulo, que designamos «O Homem pneumadtico e a dimensado
visiondria do sujeito em DLy, dedicamos a reflexdo a abordagem da dimensao mistica,
devido a ser essa a preocupagdo que emerge do ultimo livro de Daniel Faria, intitulado
Dos Liquidos. A conjugacdo entre o homo divinos € homo poeticos parece-nos ser a
mensagem essencial que este livro procura transmitir, sendo este o aspeto que procuramos

salientar no Ambito da nossa analise.

Por conseguinte, com a realizacdo deste trabalho, podemos afirmar que muitas
composi¢des de Daniel Faria ndo se integram no conceito de «poesia de natureza
metafisica»; no entanto, parte substancial dos poemas que constituem o volume Poesia
pode ser lida e interpretada a partir da sua integracdo no universo da poesia mistica,
conforme procuramos demonstrar ao longo do trabalho. Sabemos que a opinido aqui por

nos defendida ¢ controversa.?”” No entanto, a identificacdo e a intensificacdo dos tracos

279 Como vimos num dos seus estudos sobre Daniel Faria, Francisco Saraiva Fino defende que: «A tentagio
de interpretar uma parte assinalavel da poesia de Daniel Faria através de uma relagdo com o universo
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de uma teopoética de matriz judaico-cristd nos poemas que analisdmos permitem-nos
afirmar a existéncia de um padrdo dominante na poesia fariana: um sujeito poético em
processo de subjetivagdo inicidtica, que se coloca na dependéncia da divindade (por que
anseia e procura), tornando-se cada vez mais consciente da sua identidade enquanto ser

imerso no cosmos ¢ em comunh&o com os homens.*%°

E, contudo, importante salvaguardar que esta obra pode ser lida a partir de multiplos
planos, como o atesta o volume E agora sei que oi¢o as coisas devagar — Evocagdo e
escuta de Daniel Faria, atas do coloquio realizado no Porto em 8 e 9 de junho de 2009.
Neste livro, dezassete autores apresentam os seus testemunhos e leituras pessoais da

poesia fariana, numa pluralidade de perspetivas que € justo assinalar.

Sendo assim, a nossa leitura procurou elementos tematicos, culturais, teoldgicos,
ideologicos e estéticos que nos permitissem verificar a presenga de uma visdo sobre a
condicdo humana, através de uma representagdo literaria construida em fecunda
intertextualidade com os textos biblicos, bem como com outros textos e autores do canone

literario.

Concluimos como comegamos: citando Manuel Frias Martins, com quem concordamos,
quando identifica o poeta Daniel Faria como aquele que €: «[...] peregrino no siléncio de
Deus, nomada na soliddao dos homens, intérprete da alma do mundo e apdstolo da
natureza.» (ibid., p.163.) O nosso trabalho orientou-se de acordo com esses vetores: a
representacdo do ser humano enquanto po da terra e imago dei, a sua inscri¢do na
Natureza, o dilema entre «o ja e o ainda ndo», acentuado por uma aguda consciéncia da
finitude e da morte, e a busca interminavel do sujeito poético por uma sabedoria que
preencha o coragdo humano e dé sentido ao absurdo da existéncia dita humana. Se o

conseguimos, ndo nos compete avaliar.

religioso em sentido mais estrito, confundindo varios poemas como manifestacdes pessoais de devogdo ou
como expressao idiossincratica de uma crenca interior, constitui uma evidéncia demasiado assinalavel para
ser ignorada por completo; de facto, ndo deveremos excluir a real necessidade de uma experiéncia pessoal
de fé, mas dela fazer depender uma produgdo poética tdo diversificada seria condena-la a uma limitagdo
que em nada se coaduna com a complexidade do fenémeno poético, essencialmente vocacionado para a
partilha da linguagem com o outro.» (Fino, op. cit., p. 396)

280 Como ja observamos, Carlos Nogueira, ao referir-se ao que considera os «referentes maiores» da
espiritualidade fariana - «o \pdo», «a agua» e o «vinho» -, afirma que: «Sao simbolos que em Daniel Faria
indicam uma frequentacdo intima e longa com o hipotexto biblico, deles se pode dizer que integram uma
poesia que, como macrotexto, ¢ uma grande oracdo individual atravessada pelo mistério da transcendéncia
cristd e da carne do mundo; um grande Livro ou, de acordo com Vera Vouga, “um projeto de livro, do
Livro, onde, recordou Mallarmé, o homem ¢é encarregado de ver divinamentey». (Nogueira, op. cit., p.51)
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