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O BESTIARIO CAMONIANO

THE BESTIARY OF CAMOES

Paulo Braz'

RESUMO

Este trabalho tem como prerrogativa a leitura critica de algumas passagens
d’Os Lusiadas em que é possivel apontar a manifestacao do sentimento do
sagrado enquanto expressdo de uma abertura a animalidade. E, sobretudo,
o pensamento de Georges Bataille que sera tomado como fonte norteadora
deste exercicio de pesquisa, o qual visa, igualmente, uma abordagem ana-
litica que atualize a poesia camoniana por meio do dialogo com alguma
produgdo contemporanea no contexto portugués.
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ABSTRACT

The objective of this paper is a critique of some excerpts from The Lusiadas
in which is possible to recognize a manifestation of sacred as an opening
to animality’s expression. Georges Bataille’s ideas will be the guide on this
research, which equally tries to analyze the dialogues of Camdes’ poetry
with the production of some contemporary portuguese poets.
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Onde pode acolher-se um fraco humano,

Onde terd segura a curta vida,

Que ndo se arme e se indigne o Céu sereno
Contra um bicho da terra tdo pequeno? (1, 106)
Luis de Camdoes

A atra¢do que o animal exerce sobre o humano remonta a um
tempo arcaico. De fato, a alteridade que porventura enxergamos no olhar
do bicho, cuja transparéncia revela um imenso vazio onde (o) nada se es-
pelha, é, simultaneamente, aterradora e cativante. E como se neste olhar re-
conhecéssemos toda pureza e ferocidade que depositamos para sempre em
uma ancestralidade perdida. Em certo sentido, no animal vislumbro uma
terrivel inocéncia, alheia a minha condi¢ao de sujeito consciente, mas que é,
entretanto, segundo uma profunda intimidade sagrada, a minha inocéncia.

O homem separa-se do animal: pela linguagem, pelo trabalho,
pelo erotismo - pela cultura. Diz-se que o homem é um animal de cultura -
interpretacdo questiondvel, mas que tomarei como referéncia para o desen-
volvimento de algumas ideias neste estudo. Como pretendo demonstrar,
a partir da leitura de Georges Bataille, é a cultura (o trabalho) que funda,
para o homem, o mundo profano. Por meio do desenvolvimento técnico, o
homem primitivo é capaz de reduzir a realidade amorfa, que é o seu exte-
rior, em objeto, mundo inteligivel. E, uma vez que diferencia o outro como
objeto, simultaneamente faz nascer, em si, a consciéncia de sujeito perante
ele. Quando um objeto ¢é feito instrumento, ou seja, quando é submetido a
uma fungao utilitaria, perde o seu carater de finalidade em si mesmo para
adquirir um fim sujeito ao desejo de seu artifice. O homem transcende a
realidade, distinguindo-a como objeto, porque se julga capaz de manusea-
-la. Neste sentido, 0 homem ¢ o animal da transcendéncia.

Em oposigdo a este quadro de génese do mundo profano, o ani-
mal se coloca a uma disténcia inacessivel diante de nossa consciéncia; isto
porque ele ¢ justamente esta imanéncia a que ndo podemos ter acesso se-
ndo sob a certeza de nos apagar na convulsdao desencadeada de sua realida-
de. Acerca desta questao, Bataille afirma que:

Nada, para dizer a verdade, nos é mais inacessivel do que essa
vida animal da qual somos resultantes. Nada é mais estran-
geiro a nossa maneira de pensar do que a Terra no seio do
universo silencioso, ndo tendo nem o sentido que o homem
d4 as coisas, nem o nao-sentido das coisas no momento em
que desejarfamos imagina-las sem uma consciéncia que as
refletisse. Na verdade, s6 arbitrariamente podemos supor as
coisas sem a consciéncia, ja que nds, supor, implicam a cons-
ciéncia, nossa consciéncia, aderindo de uma maneira indelé-
vel a presenca delas. (BATAILLE, 1993, p. 21-22).

O excerto do texto batailliano deixa claro um fato do qual nao po-
demos desviar a vista: possuiamos uma filiagao animal (“essa vida animal
da qual somos resultantes”). O desdobramento das articula¢oes do ensais-
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ta francés se encarrega, no entanto, de descrever o rompimento com esta
filiagdo — somos como que 6rfiaos de nossa propria condigdo animal, que,
todavia, insistentemente nos assola reivindicando a sua maternidade. Sob
a forma do que nos é necessario e instintivo, o medo, a fome, o sexo abrem
diante de nds um abismo que nos revela uma luz ancestral que nos liga a
este passado perdido. Mas esta luz, a0 mesmo tempo em que ilumina, cega,
impossibilita a atividade consciente. O deslumbramento em que consiste a
abertura para a animalidade é comparavel ao retorno a um tempo mitico,
em que as dindmicas do devir histérico sdo suspensas para que deem lugar
a imanéncia de um continuo presente, e em que as categorias de sujeito e
objeto se imiscuem em um campo de indiferenciagao.

Segundo Bataille, o deslizamento de sentido provocado por esta
abertura a animalidade proporciona uma visdo, a contempla¢ao de um co-
nhecimento informulado. E este conhecimento, a margem da consciéncia
racional, opera segundo uma ordem diferenciada, e s6 pode ser enunciado
se implicado no 4mbito da imaginagao, do sonho, da analogia. E neste pon-
to que podemos, com efeito, tracar um paralelo entre a realidade animal,
segundo a percep¢ao humana, e a poesia. Por meio da poesia, o homem
pode aceder a este outro mundo, sob o modo de uma forma informe. De
fato, se supusermos que o poético resguarda um conhecimento, este ha-de
ser inexoravelmente aquilo que nos escapa - o saber da poesia, rompendo
com a ordem da linearidade do tempo histdrico, deseja se compor como
continua transformacao.

A poesia, mais precisamente, a poesia de Camoes, no limiar da
modernidade, em pleno século XVI, conheceu com particular tormento
um momento de triunfo da razao técnica, decorrente do contexto renas-
centista, das Reformas, das grandes navegagdes. O adeus ao mundo medie-
val se da para o autor d’'Os Lusiadas como a consciéncia da perda de uma
realidade intelectual fundada em um sistema epistemolégico que tinha na
trama das semelhangas e da analogia o seu principal instrumento de saber.
Por outro lado, adentrar a Idade Moderna, para Camdes, significa viver um
tempo em que todo o universo lhe ¢ dado como objeto de conhecimento,
o qual pode ser investigado por meio da andlise. O universo d’Os Lusia-
das, com o qual de forma mais detida trabalhamos no desenvolvimento
deste estudo, constitui-se, majoritariamente, como um plano de reelabora-
¢do nostalgica de uma esfera de conhecimento para sempre perdida. Nesta
nostalgia nao ha, de modo algum, uma espécie de ressentimento paralisan-
te que se interponha a obra - pelo contrario, a atitude camoniana perante
o caos de um mundo por se descobrir é propria de um heroismo tragico.

Digo tragico porque o poeta tem, em seu horizonte de conhe-
cimento e agdo, a cren¢a na possibilidade de emendar, enquanto sujeito
singular, o que antes era dado em uma esfera cosmoldgica divina forjada,
naturalmente, por Deus. Em outras palavras, o poeta acreditava ser possivel
conferir inteligibilidade a um mundo desconcertado. Este mundo (passado,
e de que o medievo foi o tltimo suspiro agonizante) era, com efeito, incor-
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ruptivel, ndo porque nele nao fosse viavel o erro ou o acaso, mas porque,
nele, qualquer acidente estaria previamente assimilado ao plano sagrado,
de onde nos chega a maxima segundo a qual “Deus escreve certo por linhas
tortas”. E preciso ter em mente que o Portugal do século XV, ou seja, o Por-
tugal da efervescéncia Contrarreformista, foi terreno privilegiado para agao
opressora da doutrinagio catélica cujo aparelho inquisitorial nada deixava
passar incdlume. Os Lusiadas (ndo custa lembrar) é resultado deste tempo
e, por consequéncia, teve de enfrentar o crivo da censura para ganhar o seu
Imprimatur. Chamo atencdo para a singularidade do caso portugués, pois
foi precisamente aqui que a cisdo de dois mundos se fez sentir de forma
mais aguda: Portugal deu adeus a Idade Média com o Mercantilismo mo-
vido por uma burguesia em franca ascensdo, mas dela, ideologicamente,
manteve a memoria mais obscura. Esta tese é exposta com precisdo por
Antero de Quental, nas suas Causas da decadéncia dos povos peninsulares.

Se tais causas levaram o pais a decadéncia, é verdade que também
preparam o terreno para a realizacao da obra porventura a mais moderna
em seu tempo, porque a mais critica. Nao quero com esta afirmacao justifi-
car os horrores do genocidio, do exilio e de séculos de retrocesso moral fo-
mentados pelo Catolicismo do concilio de Trento, mas notar que o poema
de Camoes soube, como poucos, captar o espirito de um tempo em estado
de crise, dele emergindo contaminado por suas contradigdes. Neste estudo,
precisamente, gostaria de demonstrar como, em algumas passagens funda-
mentais do épico camoniano, a animalidade se manifesta como indice de
recupera¢ao de uma alianga perdida com o regime analdgico de conheci-
mento, proprio da experiéncia religiosa.

Georges Bataille, em dado passo da sua Teoria da religido, declara:

O animal abre diante de mim uma profundidade que me
atrai e que me é familiar. Essa profundidade, num certo sen-
tido, eu a conheco: é a minha. E também o que para mim
esta mais longinquamente oculto, o que merece este nome
de profundidade, que quer dizer precisamente o que me esca-
pa. Mas é também a poesia... (BATAILLE, 1993, p. 23, grifos
do autor)

Particularmente interessante para a nossa pesquisa é a constata-
¢do (analodgica, por assim dizer) que o ensaista francés faz da intrinseca
relacdo existente entre animal, religido e poesia. Estes trés elementos urdi-
dos pela propriedade, segundo Bataille, daquilo que me escapa. Camoes, a
quem ndo podemos reputar senao a religiosidade crista catdlica, experi-
mentou em sua poesia outras manifestagdes da cultura a que associamos
a esfera do sagrado. Muito modernamente, julgo que para o autor d’Os
Lusiadas a poesia foi um acesso para a vivéncia de outros modos do sa-
grado, por vezes muito afins as praticas misticas. Alids, que este poema
seja resultado de uma arquitetura esotérica de carater ascético, ndo é exa-
tamente uma novidade, pelo menos desde os estudos de Jorge de Sena ou
de Vasco Graga Moura’. Mas cumpre destacar o que, a meu ver, pode ser
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descrito como a experiéncia do sagrado por meio da intermediagao animal
na poesia de Camaes.

Maria de Lourdes Abreu de Oliveira abre-me o caminho com
uma prodigiosa leitura do mito de Inés de Castro cantado n'Os Lusiadas,
destacando a clave neoplatonica desta narrativa amorosa. Segundo a en-
saista, o famoso episddio descreve a ultrapassagem da Histéria pelo mito
por meio da espiritualizacdo de um amor que sé se consuma enquanto
gesto sacrificial. A férmula estrutural deste pensamento encontra-se cir-
cunscrita nas palavras da famosa estrofe:

Tu s6, tu, puro amor, com for¢a crua,

Que os coragdes humanos tanto obriga,

Deste causa a molesta morte sua,

Como se fora pérfida inimiga.

Se dizem, fero Amor, que a sede tua

Nem com lagrimas tristes se mitiga,

E porque queres, dspero e tirano,

Tuas aras banhar em sangue humano. (III, 119)

A beleza da leitura de Maria de Lourdes Abreu de Oliveira con-
siste, dentre outras razdes, na observancia de uma tensao entre natureza
e cultura que atravessa a narrativa. De fato, o destino de Inés (e o amor
camoniano, de um modo mais amplo) se encontra entre o puro e o fero
Amor: adjetivos por si s6 contraditorios que qualificam o referido subs-
tantivo nesta estrofe’. Chamo a atengdo, particularmente, a palavra fero,
pois é ela que fard a mediagao entre a experiéncia amorosa e a religiosa.
Fero significa feroz, portanto, indica aquilo que tem a qualidade da fera, do
animal. A impetuosidade do Amor (Cupido) esta implicada na crueza com
que se manifesta, isto é, na violéncia com que rompe especificamente com a
razao. O amor, entendamo-lo camonianamente, esta a meio caminho entre
natureza e cultura, feridade e pureza; mas de tal modo assim radical que s6
se acede a uma vivéncia plena deste afeto sob a condi¢ao de abarcar as duas
dimensdes que o compdem.

De fato, uma vez que Camdes ndo subtrai a dimensao do desejo
da experiéncia amorosa, é preciso ter em conta os influxos erdticos que
perpassam a sua visdo de mundo para além da mera relagdo sexual. No
caso de Pedro e Inés, a pulsao de eros enseja uma reconciliagao entre vida
e morte, até os limites dos estertores da cena do sacrificio. E, em outras pa-
lavras, um modo de experimentar a obscuridade da morte em meio a cla-
ridade da vida o que esta em jogo na narrativa camoniana: “Mesmo antes
de ser assassinada, Inés, na possibilidade de ser degredada, ja se considera
morta. Pedro morre também ao coroa-la rainha, pois, como rei de uma
rainha morta, assume a morte.” (OLIVEIRA, 2000, p. 29).

A morte que vislumbramos e da qual participamos ritualmente
no sacrificio revela-se como lampejo da continuidade relativa a violéncia
gratuita com que o sujeito se abandona a si mesmo. Este mundo continuo
o homem associa a natureza imanente, em especifico aos animais. “A mor-
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te perfaz um caracter de transgressao que ¢ proprio do animal. Entra na
profundidade do ser do animal e é, em seu rito sangrento, a revelagdo des-
sa profundidade” (BATAILLE, 1988, p. 72). Inés é uma vitima humana...
transgressao ainda mais violenta do mundo ordenado da cultura. Mas o
que nos interessa ¢ o sentido desta morte: o sacrificio descreve o percurso
de uma reconciliagdo brutal com a animalidade, a qual, para os sujeitos que
vivenciam a cena ritualistica, tem o cardter de uma abertura para o sagra-
do. Entre o mito e a Histdria, a leitura de Maria de Lourdes desvela, ndo
sem assombro, o carater simbdlico que encerra o nome das personagens
envolvidas: Pedro como pedra — elemento ligado a tradigdo alquimica e
suscitador da “mediacdo entre vida e morte” (OLIVEIRA, 2000, p. 21) — e
Inés como cordeiro (de fato, Inés tem sua raiz etimologica em Agnes, que
significa justamente cordeiro: a vitima sacrificial por exceléncia).

Mas ndo ¢ tao somente a simbologia do nome do protagonista
deste episddio que nos remete diretamente a questdo da presencga animal.
Como ja destacamos, o amor ¢é fero e, talvez por esta razdo, seja em meio a
bestialidade de criaturas desprovidas de razdo que Inés busca a piedade que
falta aos coragdes humanos que desejam assassina-la. “Pée-me onde se use
toda a feridade,/ Entre ledes e tigres, e verei/ Se neles achar posso a pieda-
de/ Que entre peitos humanos nao achei” (II1, 129): assim clama a “misera
e mesquinha/ Que despois de ser morta foi Rainha” (III, 118), nesta altura,
em momento de desespero antes da morte. O aparato retdrico utilizado na
descricdo desta cena pode ser compreendido como um processo de inver-
sao valorativa das qualidades humana e animais, de maneira que Inés, ao
supor a possibilidade de encontrar a compaixdo entre as feras, consequen-
temente acusa os algozes humanos de sua atrocidade. Todavia, para além
deste quadro, é necessario observar que a piedade achada “Entre ledes e
tigres” é uma evidente marca de uma religiosidade outra que atravessa o
episodio lusiada e que em muito escapa a mera concepgao platdonica de um
amor para além da vida e da morte.

Com efeito, piedade (pietate), antes de tudo, quer dizer o respeito
pelas coisas religiosas. Se nos detivermos em uma analise quantitativa dos
usos desta palavra s6 neste episédio d’Os Lusiadas, o resultado encontrado
pode causar algum espanto: em dezoito estrofes que percorrem a totalidade
desta narrativa, encontramos seis incidéncias da palavra piedade e varia-
¢des, ou seja, proporcionalmente, trata-se de uma relagao palavra/estrofe
de um terco!

Algumas destas passagens provocam-me um particular interesse
de leitura. No excerto ha pouco citado, é singularmente sintomatica, para
além da clara presenca animal, a rima feridade/piedade, que, como supo-
nho, é um indice manifesto da relacdo intrinseca entre estas duas esferas.
Um pouco antes, no momento em que os assassinos de Inés encarregam-se
de leva-la a presenca do Rei D. Afonso IV, lemos o seguinte: “Traziam-na
os horrificos algozes/ Ante o Rei, ja movido a piedade,/ Mas o povo, com
falsas e ferozes/ Razdes, a morte crua o persuade.” (III, 124). A estratégia
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de Vasco da Gama (o narrador deste episodio) de salvaguardar a indole be-
nigna do Rei portugués é transferir a culpabilidade para o povo que “com
falsas e ferozes/ Razdes, a morte crua o persuade. (grifos nossos)”. Ha uma
adversativa interpondo-se aos polos piedade régia e ferocidade popular. De
todo modo, ainda que em campos opostos segundo tal sentenga, notamos
que, em seguida, o espirito piedoso oscila de personagem a personagem,
assim como a crueldade: Inés “com tristes e piedosas vozes [...]/ Pera o céu
cristalino alevantando,/ Com lagrimas, os olhos piedosos [...]/ Pera o avo
cruel assi dizia” (III, 124-125, grifos nossos). O intercambio entre piedade
e crueldade, na figura do Rei, especificamente, deflagra nestes excertos ci-
tados uma tangéncia possivel entre os dois sentimentos. Na sequéncia da
narrativa, as palavras de Inés tornam ainda mais clara esta relacao da ani-
malidade com a experiéncia do sagrado.

«Se ja nas brutas feras, cuja mente

Natura fez cruel de nascimento,

E nas aves agrestes, que somente

Nas rapinas aéreas tem o intento,

Com pequenas criangas viu a gente

Terem tdo piadoso sentimento

Como co a mée de Nino ja mostraram,

E cos irmaos que Roma edificaram:

O tu, que tens de humano o gesto e o peito

(Se de humano ¢é matar hiia donzela,

Fraca e sem forc;a, sO por ter sujeito

O coragdo a quem soube vencé-la),

A estas criancinhas tem respeito,

Pois 0 ndo tens a morte escura dela;

Mova-te a piedade sua e minha,

Pois te ndo move a culpa que ndo tinha [»]. (III, 126-127).

Neste excerto da fala de Inés ao Rei D. Afonso IV, parece-me evi-

dente a inversao de comportamento esperado, respectivamente, por ani-
mais e homens. Nas “feras, cuja mente/ Natura fez cruel de nascimento”
(grifos nossos) busca Inés encontrar a piedade, ou seja, a compaixao reli-
giosa que lhe abrira caminho para a experiéncia sagrada, enquanto que
nos humanos encontra somente a irresponsabilidade relativa aquilo que,
para Camades, ocupa o mais alto lugar em sua escala valorativa: a sujeigdo
amorosa - “O tu, que tens de humano o gesto e o peito/ (Se de humano é
matar hiia donzela,/ Fraca e sem forga, s6 por ter sujeito/ O cora¢ao a quem
soube vencé-la)”. As referéncias a fabulosa Rainha Semiramis (alimentada
por pombas) e a origem mitica de Roma com Roémulo e Remo (amamen-
tados por uma loba) reforcam a afinidade entre homem e animal que, na
economia do poema camoniano, redimensiona a vivéncia da religiosidade
para além da concepgio exclusivamente crista.

A morte de Inés é comparada a da “linda moga Polycena” (filha
de Priamo que é imolada por Pirro sobre o timulo de Aquiles), que, nas
palavras de Gama, ¢ caracterizada “como paciente e mansa ovelha” Inés,
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que também “Ao duro sacrificio se oferece” (III, 131), se apresenta como o
cordeiro de Deus (agnus Dei) imolado no altar do amor, em uma espécie
de atualizacao da eucaristia crista por meio do ritual sangrento. Alias, este
sacrificio s encontra o seu termo na a¢ao de D. Pedro, o Cru, quando, apos
assumir o reinado, manda raptar e assassinar os algozes da sua amante:
“Este castigador foi rigoroso/ De latrocinios, mortes e adultérios;/ Fazer
nos maus cruezas, fero e iroso,/ Eram os seus mais certos refrigérios. (grifo
nosso)” (III, 137). O sentido profundo desta narrativa (como gostaria de
dizer Bataille) encontra no conto “Teorema”, de Herberto Helder, uma das
formas mais bem acabadas. Aqui, Herberto da nova luz a realidade terrivel
implicada na agao sacrificial que, nas maos de D. Pedro é revivificada e, em
certo sentido, complementa - pela vinganca — o assassinato de Inés.

Curiosamente (e a Historia de Portugal parece estar cheia des-
tas coincidéncias), um dos algozes da Rainha chamava-se Pero Coelho?,
e ¢ ele o narrador do conto herbertiano, cujo discurso sobrevive a propria
morte. Coelho é executado com uma punhalada nas costas, por onde lhe é
arrancado o coragdo, que, por sua vez, é entregue ao Rei em uma bandeja
de prata:

- S6 o coragdo - diz. E levanta-o [...], e depois trinca-o fe-
rozmente. A multiddo delira, aclama-o, chama-me assassino,
cdo, encomenda-me a alma ao Diabo. Eu gostaria de poder
agradecer a esta gente barbara e pura as suas boas palavras
violentas.// Um filete de sangue escorre pelo queixo de D.
Pedro, os maxilares movem-se devagar. O rei come o meu
coragdo. (HELDER, 2010, p. 85, grifos nossos).

A cena de cardiofagia representada no conto explora, em um ni-
vel extremo, a imagética da comunhao religiosa, em que provar da carne do
sacrificado é participar da sagragcdo de um amor que s6 se efetivou porque
morreu. Herberto nos explicita que a passagem da vida para a morte nada
tem que ver com uma visdo idealizante do amor, paralisado na eternida-
de dos céus; pelo contrario, esta passagem significa um retorno a terra e
a animalidade, um elogio da transformagdo. Por isso mesmo, por negar
a transcendéncia do desejo, esta estranha religiosidade se afina com uma
dimensao nefasta: “Matei por amor do amor - e isso é do espirito demo-
niaco” (HELDER, 2010, p. 84-85). O Mal, segundo o mesmo Bataille que
viemos citando neste ensaio, esta associado ao desregramento e, sobretudo,
a improdutividade: aberrag¢des que perturbam a ordem do mundo profano,
isto ¢, do mundo da cultura. O trabalho organiza o mundo profano e toda
atividade gratuita (sem fins produtivos) ¢ julgada pelo homem como uma
ameaca a manutenc¢do da vida. Por outro lado, as proibi¢oes criadas pela
vida em sociedade revelam outra face obscura: o desejo da transgressao.
Isto porque o homem reconhece que, para além dos limites do que lhe é
permitido, existe aquela palpitacao ardente de vida na qual vislumbra um
prolongamento do seu ser na totalidade cédsmica do Ser. Por isso mesmo o
Mal é tao tentador; em outras palavras, bataillianamente falando, ele nada
mais ¢ do que a margem interditada dos nossos desejos.

20 ABRIL - Revista do NEPA/UFF, Niteréi, v.11, n.23, p. 13-27, jul-dez. 2019



O simultaneo medo e fascinio que temos em relagdo ao animal
consiste na consciéncia de que nele reconhecemos a ndés mesmos sem as
travas da interdi¢do. Que o cristianismo - cuja ritualistica buscou a puri-
ficagdo segundo uma assepsia que eliminou por completo a vertigem do
derramamento de sangue e que se caracteriza, dentre outras coisas, por
uma cultura de abstinéncia e regrados jejuns — associe a personificagio do
Mal com a animalidade, nao é de se espantar. Nao é a toa que o Diabo é o
cdo, o bode etc. de acordo com a tradi¢do paga de que o cristianismo roube
a imagética religiosa.

No Canto VII d’Os Lusiadas, assim que Vasco da Gama adentra o
palacio do Samorim, as imagens dos deuses hindus provocam estupefacao
nos portugueses: “Ali estdo das Deidades as figuras,/ Esculpidas em pau e
em pedra fria,/ Varios de gestos, varios de pinturas,/ A segundo o demdnio
lhe fingia” (VII, 47). O fingimento demoniaco de que nos dé4 parte o nar-
rador é revelado, logo na sequéncia, como representa¢ao zoomorfica: “Um
na cabega cornos esculpidos,/ Qual Jupiter Amon em Libia estava; [...]/
Outro fronte canina tem de fora,/ Qual Anubis Menfitico se adora. (VII,
48). Aqui referido com todas as letras, o Demonio surge intimamente as-
sociado com a animalidade e sem contradicao aparente alguma em relagao
ao cordeiro-Inés!

Herberto Helder apreende a ligdo camoniana e manifesta a indi-
ferenca entre o puro e o fero (amor): “Eu gostaria de poder agradecer a esta
gente bdrbara e pura [...]” (grifos nossos). Revela-nos o autor d’Os passos
em volta que a barbaridade, ou a selvageria, ¢ também indice de pureza:
assim como falamos da pureza de uma crianc¢a que ainda nao foi educada
no mundo da cultura. Caso particularmente interessante para observar-
mos esta figuracao é, n'Os Lusiadas, a personagem de Cupido. Na primeira
apari¢do do filho de Vénus no poema, o adjetivo que lhe é conferido des-
taca, ndo por acaso, o seu impeto... animalesco. Vénus, enquanto cuida de
convocar as Nereidas para receberem os portugueses na Ilha dos Amores,
“Seu filho vai buscar, porque sé nele/ Tem todo seu poder, fero Cupido” (IX,
23, grifo nosso). Classicamente, Cupido é representado como uma crianga
cega com asas, cujas setas lancadas de seu arco fazem apaixonar o vitimado.
A mesma gratuidade da agdo animal pode ser associada as travessuras in-
fantis de Cupido que, nao por acaso, é chamado também o proprio Amor.
Sendo assim, uma vez assumida a poténcia erdtica do amor feito na poesia
camoniana, ndo é demais relaciona-la (tal poténcia) com uma for¢a diabo-
lica - segundo uma perspectiva crista, naturalmente.

Em um poema de Manuel de Freitas que se inicia com o verso
“Ferozmente sobre ti quase lambendo” é possivel notar uma evidente rela-
¢do entre a pratica erotica, a animalidade e o Mal. Para além da ferocidade
do sujeito lirico, o “quase lambendo” indicia a atividade humana nos limi-
tes da sua propria humanidade: lamber é agdo que somente se efetua nos
contextos da alimentacéo e da sexualidade, portanto, em circunstancias su-
jeitas aos movimentos instintivos. Leiamos o poema de Freitas:
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Ferozmente sobre ti quase lambendo
quando um estremecimento dorsal
obriga aos sitios himidos, demandados
em vao. Deténs-te nesse frenesi

de carne, subitamente recolhida numa
rispida mudez sem perdéo. Perde-se
em breve a febre colérica e tropecante.
Os corpos regressam de ndo ter
partido, desfaz-se o lume

num insuportavel deserto de sentir
nao sentir.

O sexo é o mal
mas ndo so. (FREITAS, 2007, p. 40).

O texto, que descreve menos o orgasmo sexual que o sentimento
advindo do desvanecimento do prazer apds o gozo, encerra-se com uma
maxima concentrada em dois versos: “O sexo ¢ o mal/ mas ndo s6.” A iden-
tificacdo da sexualidade, e mais especificamente do erotismo, com o malig-
no esta associada ao fato de estes movimentos desencadearem uma ameaca
ao mundo da razao e do célculo. Mas, segundo o poema de Freitas, talvez
a face mais terrivel do Mal seja a constatagdo de que os corpos, que se per-
dem uns nos outros em situagdo erética, depois regressam. E regressar sig-
nifica ter a consciéncia da propria perda: “Os corpos regressam de nao ter/
partido, desfaz-se o lume/ num insuportavel deserto de sentir/ nao sentir”
A angustia da transgressdo, ensina-nos Freitas, nao se situa tanto no prazer
da ruptura quanto na lembranca de ter rompido. “O sexo é o mal/ mas ndo
s0” (grifos nossos), porque a lembranca da violéncia, com a qual angustia-
damente nos identificamos, ¢ atravessada por um sentimento de prazer.

Na Ilha do Canto IX d’Os Lusiadas, esta contradi¢do alcanca o
seu paroxismo na dindmica entre Vénus e Baco, como agentes do puro e
do fero amor. E neste episddio que se desvela, sob a sua forma mais radical,
uma experiéncia do sagrado em poesia. Jorge Fernandes da Silveira declara
em ensaio que “Sintatica e semanticamente, literal e simbolicamente, é o
amor que move o poema. No fundo, uma maravilhosamente bem urdida
sequéncia textual impulsiona o progresso da viagem.” (SILVEIRA, 2003,
p. 108). Tendo em vista a carga dispendiosa inerente a experiéncia erdtica
da poesia de Camdes, compreender que “é 0 amor que move o poema’ nos
abre os horizontes para uma legibilidade simpatica a sua parte maldita.

Uma religiosidade sombria habita os intersticios do texto camo-
niano, a qual pode ser notada atravessando a claridade edénica da Ilha de
Vénus. Que haja, a par da feigdo luminosa inerente a Deusa Cipria no poe-
ma, uma sua contrapartida de turvagdo representada por Baco, é trabalho
a que se dedicou especialmente Luiza Nobrega. Com efeito, o erotismo fla-
grante do prémio portugués parece-me indice perturbador do equilibrio
e ordem do locus amoenus com que se costuma pintar o famoso episodio
lusiada. A harmonia em que se encontram flora e fauna em sua comu-
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nhao natural é descrita nas estancias 56 a 63, esta ultima culminando em
um desfile de cisnes, rouxindis, cervos, lebres, passarinhos, todos em plena
conformidade idilica com um gesto de erotizagdo cdésmica proporcionada
por Vénus: “Em derredor da Deusa, ja partida,/ No ar lascivos beijos se vao
dando./ Ela, por onde passa, o ar e o vento/ Sereno faz, com brando movi-
mento.” (IX, 24). No entanto, serenidade e brandura participam da lascivia
venusiana neste excerto que, afinal, aponta para a vindoura desordenacgao
dos sentidos desencadeada pelo prazer sexual.

Eros traz em si as poténcias de criagdo e destruicao; e é por isso
mesmo que se coaduna a Baco, deus presente nos rituais de fertilizagdo da
terra assim como nos festejos em celebra¢ao do vinho e da loucura. Nao é
a toa que, em seguida as amenidades paisagisticas da Ilha de Vénus, sejam
descritas as Ninfas em usangas pouco tranquilizadoras do espirito... e so-
bretudo do corpo:

De hiia os cabelos de ouro o vento leva,
Correndo, e de outra as fraldas delicadas;
Acende-se o desejo, que se ceva

Nas alvas carnes, subito mostradas.

Hiia de industria cai, e ja releva,

Com mostras mais macias que indinadas,
Que sobre ela, empecendo, também caia
Quem a seguiu pela arenosa praia. (IX, 71).

Em seu literal sentido de desvelamento, a nudez assume como
que um carater poético de incorpora¢ao de um saber novo, propiciado, na-
turalmente, por um movimento descendente, de queda: “Hiia de industria
cai..” (grifo nosso). Notemos que o desejo “se ceva/ Nas alvas carnes, subito
mostradas’, isto é, o desejo se nutre, é fomentado pela corporeidade que,
uma vez desnudada, a(s)cende-o. Vida e morte, ascensao e queda, espirito
e corpo fundem-se por meio de uma sagracao erético-baquica que encon-
tra na realidade animal um meio de expressao.

Ao chegar a Ilha namorada, a frota do Gama estupefaz-se com
a riqueza natural do novo porto, e a primeira impressao dada por Veloso
acerca deste cendrio diz respeito ao objeto da caga que ali encontram. “Da
Veloso, espantado, um grande grito:/ «Senhores, caga estranha (disse) ¢
esta!/ Se inda dura o Gentio antigo rito,/ A Deusas é sagrada esta floresta.”
(IX, 69). Veloso nao clama nem louva ou simplesmente afirma, mas grita,
expressao da voz humana talvez a mais préxima do som emitido pelo ani-
mal. Portanto, no limite da articulagdo significativa, o navegante faz men-
¢d0 a “caca estranha’, inusual, e, por isso mesmo, extraordinaria. O objeto
da caca sdo as Ninfas, em uma estreita aproximac¢ao entre erotismo e ani-
malidade.

De fato, existe um profundo vinculo entre a pratica dos povos
cagadores e a atividade erdtica: ambas participam da ambiguidade religiosa
davida, em que proibicao e transgressao se alinham em um mesmo proces-
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so. Ensina-nos Bataille que a caga, primitivamente, ¢ anterior a distin¢ao
do homem relativamente aos animais, o que impunha aos nossos ances-
trais o selo da interdicdo no que diz respeito a morte da criatura persegui-
da. O objeto da caga como realidade proibida irmana-se ao corpo desejado,
igualmente envolto por uma aura religiosa determinada pelo impedimento
da agdo transgressora que deseja — em prol da propria sobrevivéncia - se
efetuar, ainda que sob normas reguladoras.

Nem a caga, nem a actividade sexual puderam ser efectiva-
mente proibidas, pois que a proibi¢io nao pode suprimir

\ .

actividades necessdrias a vida, limitando-se, outrossim, a
dar-lhes o sentido da transgressdo religiosa. A proibi¢ao
submete a transgressao a determinados limites, regulamenta
as formas e impde uma expiagdo aquele que se torna culpado
dela. Por matarem, o cagador e o guerreiro eram sagrados.
(BATAILLE, 1988, p. 63-64, grifos do autor)

O cagador, o guerreiro e o amante sao sagrados, pois, no momen-
to da transgressdo, participam de um mesmo torpor divino desencadeado
pela angustia. E, para o homem, o profundo sentimento experimentado
como que um regresso a sua intima animalidade: “Fugindo as Ninfas vao
por entre os ramos,/ Mas, mais industriosas que ligeiras,/ Pouco e pouco,
sorrindo, e gritos dando,/ Se deixam ir dos galgos alcangando”” (IX, 70).
Aqui nao ha distin¢do entre cagador e amante; os portugueses sao referidos
como galgos, por estarem tomados por uma espécie de delirio do desejo,
em nada distinto do éxtase promovido pelas bacantes. Assim, Luiza No6-
brega se pergunta: “Qual gentio antigo rito se cumpria em cortejos eréticos
dancantes, sendo o dionisiaco? Que o rito pagao (gentio rito) remete a Dio-
niso, denuncia-se até na rima de rito com grito, o grito arrancado dos mor-
tais que se deparavam com P3, divindade dionisiaca” (NOBREGA, 2013,
p. 98). Vale ressaltar que também as Ninfas, “Pouco e pouco, sorrindo”, dao
gritos, em uma espécie de feroz comunicagdo ritual.

Um pouco mais adiante, neste mesmo Canto IX, assalta-nos a
mesma imagem da caga que, entretanto, parece espelhar outras estrofes do
poema: “Qual cdo de cagador, sagaz e ardido,/ Usado a tomar na agua a
ave ferida [...]” (IX, 74). Eduardo Lourenco chama atencio a reincidente
presenca, na narrativa lusiada, de Actéon, personagem mitico investido na
arte da caca e que, em certa ocasido, aventurando-se pelos bosques de Ci-
téron, avistou a pudica Deusa Diana (também chamada deusa cagadora)
banhando-se nua em uma fonte. Como puni¢ao pela afronta, é metamor-
foseado em cervo e devorado por seus caes.

Se regressarmos ao principio do episddio da Ilha dos Amores,
notaremos que Vénus, ao reivindicar a ajuda de Cupido, descreve uma série
de cenas em que o desejo e suas interdigdes arranjam um universal descon-
certo. Grosso modo, o mito de Actéon serve aqui como narrativa exemplar
para a descri¢ao dos maleficios advindos da austeridade e abstinéncia, em
contraposi¢do ao investimento libidinal incorporado aos trabalhos amoro-
sos de Cupido®.
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Via Actéon na cacga tio austero,

De cego na alegria bruta, insana,

Que, por seguir um feio animal fero,

Foge da gente e bela forma humana;

E por castigo quer, doce e severo,

Mostrar-lhe a fermosura de Diana.

(E guarde-se nao seja inda comido

Desses caes que agora ama, e consumido). (IX, 26).

A licenciosidade camoniana no que tange a experimentagdo do
corpo na realidade da cultura é clara neste excerto: a consumicao de Ac-
téon por seus cées ¢é evidente indice do inadequado uso dos afetos. Antes
de tudo, o cagador é devorado por seus desejos, revelando Camdes uma
inequivoca consciéncia da sua condi¢ao de sujeito desejante e, por conse-
guinte, submetido a imperiosa for¢ca do Amor. Fato é que, ainda que nos
entreguemos aos caprichos amorosos como singular modo de busca por
conhecimento - como fez o poeta d’Os Lusiadas —, nada nos garante que
obtenhamos algum éxito em tal empreitada. Pelo contrario, o que desta
poesia fica-nos de experiéncia ¢ o tormento de uma peleja infinita, toda-
via, “Milhor é exprimenta-lo que julga-lo;” (IX, 83). O convite para viver
o amor em sua realidade corpdrea, e ndo apenas como matéria de juizo
intelectual, faz desta obra um caso excepcional em seu tempo, nos ensina
a mais moderna critica camoniana. Gostaria de ressaltar neste quadro o
carater de radical desagregacdo subjetiva experimentado pelo sagrado ne-
fasto a partir da presenga animal n’Os Lusiadas. Actéon, como simbolo da
ambiguidade religiosa instaurada entre a necessidade e a condenagido do
prazer desencadeado pela atividade sexual, atravessa o poema oscilando
em sua duplice condicio.

No Canto II, aquando da aparigao de Vénus a Jupiter, seminua e
em fogo acesa, o narrador refere-se também ao mito de Actéon, afirmando
que: “Se a vira o cagador, que o vulto humano/ Perdeu, vendo Diana na
agua clara,/ Nunca os famintos galgos o mataram,/ Que primeiro desejos
o acabaram.” (II, 35). Vénus, menos dada a jejuns, provocaria no mitico
cagador outro tipo de morte, que afinal é a mesma: a pequena morte. Como
¢ sabido, a visita da Deusa do Amor ao Olimpo ¢é quase desencadeadora
da transgressao do incesto, visto ser Jupiter pai de Vénus, esta que muito
industriosa na seducao, almeja a salvaguarda dos portugueses. Apds a sua
comovente fala, cai em choros a Citereia nos bragos de seu genitor: “De
modo que dali, se s6 se achara,/ Outro novo Cupido se gerara.” (I, 42). Se
tomarmos como ponto assente o fato de que Vénus protagoniza algo como
uma funcao exemplar da realidade amorosa na economia d’Os Lusiadas,
¢ preciso ter em vista o seu carater absolutamente transgressor, e que, nos
versos citados, revela a sua mais potente manifestagdo de um sagrado ne-
fasto. E na impureza de Vénus e em sua desordenada pulsdo desejante que
podemos reconhecer um regresso (ainda que precario e passageiro) a sa-
grada animalidade.
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Alguns excertos, os mais relevantes, foram destacados, segundo
o percurso de pensamento que se desejou tragar neste estudo. Sdo variados
os exemplos que podem vir a tona acerca da questao da animalidade n’Os
Lusiadas, e decerto faltaram aqui alguns momentos igualmente importan-
tes. De todo modo, julgo ter apresentado um quadro geral dos indices do
sagrado em sua relagdo com a vida animal, segundo a perspectiva bataillia-
na, como maneira de revelar parte do mosaico de referéncias culturais que
compdem - e decompdem - o poema de Camaoes.
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1 Professor Adjunto do Departamento de Teoria da Literatura da Universidade Federal de
Pernambuco (UFPE).

2 Antero destaca trés causas principais: uma de ordem moral, outra politica e outra eco-
ndmica. Assim afirma o notdvel intelectual da Geragdo de 70 do conturbado século XIX:
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“Da decadéncia moral é esta a causa culminante! O Catolicismo do concilio de Trento ndo
inaugurou certamente no mundo o despotismo religioso: mas organizou-o duma maneira
completa, poderosa, formidavel, e até entdo desconhecida. Neste sentido, pode dizer-se
que o Catolicismo, na sua forma definitiva, imobilizado e intolerante, data do século XV1”
(QUENTAL, 2016, p. 55).

3 Chamo atengdo, especificamente, aos trabalhos de Sena publicados em Estudos sobre o
vocabuldrio de «Os Lusiadas» com notas sobre o humanismo e o esoterismo de Camdaes e, no
caso de Vasco Graga Moura, ao ensaio Camdes e a divina proporgdo.

4 Nio podemos deixar de notar que puro refere-se a amor enquanto que fero a Amor. Nao
obstante o reconhecimento de que o uso da maitscula altera o valor linguistico da palavra,
entendemos que 0 amor enquanto experiéncia pessoal aqui se identifica com a manifes-
tagdo do Amor como entidade mitica, de modo que a singularidade de um nao é alheia a
universalidade do outro.

5 Parece um exagero interpretativo, mas, de fato, mesmo Herberto joga com este dado:
“Preparem-me esse coelho, que tenho fome. //O rei brinca com o meu nome. O meu ape-
lido é Coelho” (HELDER, 2010, p. 83-84).

6 Declara Eduardo Lourengo: “O Mito de Actéon ¢ a figura do Desejo, do mais dbvio e
radical Desejo, que Freud renomeou Libido, embora seja um pouco mais que isso. A nés
parece-nos a transparente «verdade» de Camdes, Camoes-Actéon, homem de Desejo, da
sua fome inapaziguavel e sem cessar renascente, que vive no fogo do que néo alcanga e
morre do que abraga” (LOURENCO, 2002, p. 34).
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