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RESUMO

SILVA, Felipe Lima da. M&quina hermenéutica: a anamorfose eloquente do signo fraturado
nos sermdes de Antonio Vieira. 2017. 122 f. Dissertacdo (Mestrado em Literatura Brasileira)
— Instituto de Letras, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2017.

O objetivo central do presente trabalho é o de realizar um exame do corpus
sermonistico do jesuita portugués Anténio Vieira por meio dos instrumentos que
simbolizavam as forcas viabilizadoras do discurso, no século XVII: a retorica e a poética.
Partindo de um mapeamento da nocao de alegoria de ordem paga e medieval, procuraremos
alcancar um vislumbre desse conceito, recorrentemente explorado nos escritos retorico-
poéticos de tratadistas dos séculos XVI e XVII, de modo a fazer um balango das matizes que
dao tonalidade as diferentes fases da concepcéo alegérica do discurso da Antiguidade a época
de Contrarreforma. Para tanto, caberd, igualmente, examinar a operacionalidade do conceito,
de maneira que seja possivel, assim, apreender como na obra de Anténio Vieira a instituicao
de uma "retorica das imagens" daria forma e contetdo a outro conceito, o de “mistica
plastica”, terreno no qual se encontrariam em plena fusdo e concordancia as razées politicas e
teoldgicas que atuam na obra do jesuita, sem desconsiderar, por seu turno, as retoricas
enquanto instituicdes do discurso que ddo forma as manifestantes prédicas do Padre Anténio
Vieira. Nao pretendemos deixar passar em siléncio, ainda, um ponto crucial de toda questédo
gue move este trabalho, que consistiria no fato de que, em momento algum, a prédica de
Vieira, assentada na mistica plastica, recair-se-ia em exaltacdo artistica, mas sempre como
programa discursivo a servico da atuante participacéo jesuitica no xadrez politico-teoldgico de
seu tempo, assim como peca oratdria que age a servico da hermenéutica biblica que explora a
iconicidade do discurso para destilar sentidos figurais de natureza mistico-teoldgicas através
do signo fraturado desde o episodio da Queda adamica.

Palavras-chave: Antdnio Vieira. Retérica. Mistica Plastica. Signo fraturado.



ABSTRACT

SILVA, Felipe Lima da. Hermeneutic machine: the eloquent anamorphosis of the fractured
sign in the sermons of Antonio Vieira. 2017. 122 f. Dissertacdo (Mestrado em Literatura
Brasileira) — Instituto de Letras, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro,
2017.

The main purpose of this monograph is to realize an exam over the sermon corpus of
the Portuguese Jesuit Antonio Vieira, by the instruments that symbolize the enabling forces of
the discourse in the seventeenth century: the rhetoric and poetics. Stem from mapping the
notion of allegory, both in pagan and medieval context, we will reach a glimpse of this
concept recurrently explored in the rhetorical and poetic writings of sixteenth and seventeenth
centuries' writers. We intend to analyze in this way in order to balance the shades that give
tones to the different phases of the allegoric conception of the Discourse in Antiquity during
the Counter-Reformation time. For this purpose, equally, we will examine the operability of
the concept; so that it can be possible, in this way, learn how the author institutes a so-called
"imagery rhetoric™. This imagery shapes and gives substance to another concept, the "plastic
mystics, a ground in which both political and theological reasons active in the Jesuit opera
would merge and agree; on the other hand, this wouldn't ignore the rhetoric as discourse
institutions that shape the preach manifestations of Antonio Vieira. We will not silence,
however, a crucial point in the driving force of the whole question. This consists in the fact
that, in any moment, Vieira's preach, based on the plastic mystics, rests on an artistic
glorification, but as a discursive program operating the Jesuitical participation in the political
and theological chess of his time. In the same way, it acts as an oratorical part over the
biblical hermeneutics, which explores the iconicity of the discourse to distill figurative senses
of theological and mystic nature by the fractured sign since the Adamic fall.

Keywords: Antonio Vieira. Rhetorics. Plastic Mystics. Fractured sign.
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INTRODUCAO

Nas préticas de representacdes retorico-poéticas no século XVII, evidencia-se um
importante deslocamento no modo de retratar a questdo basilar da tradicdo teoldgica que diz
respeito a unido mistica. A discussdo, que é de foro aberto, concentrou muitas divergéncias,
configurando uma polissémica visdo nos estudos da obra de um dos maiores pregadores da
época: o Padre Antdnio Vieira. Reconhecido por sua enfatica atuacdo e habilidades retorico-
decorosas nos sermdes e em obras de teor profético, o pregador jesuita destacou-se,
sobretudo, por sua inteligéncia espantosa que se desdobrou e perfez através de uma profunda
imersdo, para usar uma imagem batismal, nos acontecimentos, nos temas e nas questdes do
tempo em que esses textos se produziram.

Afirmado como o principal formulador, no Seiscentos, do mais importante “mito
cultural” portugués, a tese do “V império”, que, como ¢ sabido, se encontra com o
“sebastianismo”, Vieira eleva-se pela brilhante carreira de sacerdote eloquente que
consolidara por meio do espectro de seus sermdes — denominados, & sua vista, como
“choupanas”, quando comparados a “castelos”, como se referia aos textos proféticos — seu
espaco nos estudos historiogréaficos.

Essas qualidades, se por um lado nos oferecem uma perspectiva de alto grau de
desempenho por parte de Antonio Vieira, por outro, demandam de nosso olhar o
desenvolvimento de uma recusa de ecos romantico-positivistas que ja procuraram observar na
obra do pregador imagens distorcidas da fisionomia de sua personalidade.

O tom grosseiro, que caracteriza tais analises, consistiu durante muito tempo em
observagdes de cunho estético e psicoldgico impressas sobre a obra do jesuita, caracterizando-
a como fruto de distor¢cdes muito grosseiras e faceis de recusar. Esses angulos incongruentes
sdo largamente anacronicos, isto €, figuram-se como formulacdes que parecem incapazes de
interrogar o0 seu objeto a partir — como aproximadamente o diz Jodo Adolfo Hansen (2004) —
de um tempo passado que seja mais do que pura arbitrariedade de sua enunciacao.

Mais especificamente: dentre os estrondosos anacronismos relacionados a obra de
Vieira, destaca-se aquele que talvez seja 0 mais grave: o da estetizacdo da experiéncia estética
como esfera autbnoma. A ideia dessa autonomia vai de encontro violentamente a concepcao
que preside o uso que ele faz da linguagem. Por essa razdo, Alcir Pécora (2008, p. 34-5)
explica que, para Vieira, “a base articulatoria de sentido e eficacia dos sermdes ¢ dada por sua

impregnacao do divino”.
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Qualquer superelevacdo da obra de Vieira que decorra de sua autonomizagdo impede-
nos de perceber — de maneira mais translicida — seus reais efeitos no contexto da época. Isto,
pois linguagem é consciéncia pratica e, pelo critério pragmatico deste trabalho, os sermdes
sdo propostos concomitantemente como o material e o produto de uma intervencao presente,
decorrente de uma situacdo particular que sedimenta um efeito especifico de sentido,
deslocando outras sedimentacdes também especificas. Pensando o esquema da poesia
atribuida a Gregorio de Matos, Jodo Adolfo Hansen nos deixa pistas importantes para
elucubrar o ambito discursivo a que aqui nos dedicamos, deslocando o rétulo da “autoria” em
traco psicologizante:

Os poemas conforme regras discursivas de seu tempo e, simultaneamente, a de
criticar posigdes criticas ‘“‘expressivas” e ‘“representativas”’, que obliteram a
historicidade da prética satirica, quando a efetuam como exterior & sua prépria
historia, ora como reflexo realista, ora como “ressentimento” psicologico e
“oposicdo” politica expressivos. E este critério pragmatico que, evitando
substancializar as obras pelo efeito “autoria”, inclui em sua analise a questdo do
estilo, historicamente determinada. Com isto, desloca-se a questdo da autoria,

considerada anacrdnica nos termos romantico-positivistas, unificadores e
psicologistas em que geralmente é proposta (HANSEN, 2004, p. 32).

No caso especifico do sermdo, acrescentemos que a pedagogia da época recorre
frequentemente, dada a sua eficacia, a imagem visual, uma vez que a incorporacdo de um
elemento plastico a um conteudo didatico tem a capacidade de reforgar enormemente as
possibilidades de assimilacdo deste ultimo. Alinhado ao preceito da clareza, o orador sacro
seiscentista devia buscar preservar o conhecimento no didatismo pragmatico do serméo,
submetendo-o ao discurso metaforico para colocar diante dos olhos do auditério um discurso
plastico, como se estivessem em pleno movimento as coisas que constituem tal imagem.

Equilibrando-se sobre tais preceitos, a reciclagem do conceito metaférico no século
XVII ird configurar-se como um dispositivo valioso que necessita ser apresentado por meio de
tracos de elegéncia, os quais se encontram, segundo Maria do Socorro de Carvalho (2007, p.
51), na percepcdo de semelhancas seguidas da construcdo argumentativa expressa em palavras
adequadas, que resumem o procedimento verossimil que preserva o efeito de persuasao. Nas
linhas do império argumentativo de Vieira, o uso das metaforas é pautado nas relagdes tecidas
entre termos afastados mediante a subordinacdo das premissas da adequacdo e da
verossimilhanca que se ajustam a ordem de alcancar a conducdo das paixdes do auditorio,
assim como o delectare obtido pelo “prazer [que] resulta de algo que se aprende, ou apreende,
facilmente” (CARVALHO, 2007, p. 56).
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Neste ponto da discusséo, sublinha-se que o ato de persuadir, com a analise aristotélica
da metafora tdo cara ao periodo de Vieira, estende-se, em grande parte, pelo tratado sobre
retorica. De modo geral, pode-se afirmar que € incluida como premissa retorica, como
primazia, a persuasdo do auditério. Deste modo, as préaticas discursivas do século XVII — as
quais ainda sdo classificadas anacronicamente pela chave do “barroco”, categoria esta que se
pauta no continuo evolutivo dos estilos de épocas que aludem ao sujeito transcendental
kantiano e ao espirito absoluto hegeliano — também compreendem os exercicios de pregacao,
que sdo colocados sob a ordem das premissas da retdrica aristotélica, uma vez que visam a
ornamentacdo do discurso junto a militdncia da pregacao.

A todo 0 momento devemos lembrar que, para Aristoteles, a Retorica é dependente de
uma logica de uso. Ela ¢, sobretudo, um caso de “eloquéncia pragmatica”, cujo fim também ¢
causar o efeito inesperado de sentido que produz o prazer a partir da recep¢do dos ornatos
dialéticos, que imprimem sobre os coragdes alheios do publico, no caso da ortodoxia, 0 selo
da doutrina catdlica.

Para melhor desdobrar esse tema especifico, como faremos detalhadamente ao longo
deste trabalho, apenas cruzemos a questdo com o ponto principal que nos norteard: o tema da
unio mystica que, no terceiro céu, transmuta-se em presenca escondida, sob espécie, do divino
em plano terrestre (PECORA, 2008, p. 105). No caso, 0 Ser divino se apresentaria em trago
material, mas, paradoxalmente, sem se mostrar como natureza explicita e substancial. Assim,
0 lugar misterioso implica que o Ser Primeiro sacramente determinados objetos do mundo
sensivel com sua presenca, que, porém, essencialmente, permaneceria invisivel, instaurando,
assim, uma “presenga na auséncia”, a qual implicaria — direta ou indiretamente — a
especificacdo daqueles que seriam os elementos materiais capazes de manifestar a prépria
presencga parcialmente.

Este trabalho, que procura desviar-se de anacronismos e a0 mesmo tempo tocar no
tecido histdrico da realidade teodrica de que se reveste, é apenas uma tentativa de esbocar — por
meio de alguns sermdes selecionados por seu teor teoldgico-retdrico-politico, como
explicaremos mais a frente — um panorama dos objetos principais que expuseram a mistica
invisivel em trago visivel. Em outras palavras, nosso trabalho tentara articular o desenho
eloguente que Vieira faz com as palavras que ddo forma a figuras capazes de conter a
substancia incontida da Presenca divina.

Para estabelecer, ainda que de modo geral, algumas propostas teérico-metodoldgicas

de leitura de alguns sermdes de Antonio Vieira, procuraremos ndo nos deixar contagiar pela
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“cegueira historica” a qual aludiu Ana Lucia de Oliveira (2003, p. 15), isto é, uma espécie de
miopia que constitui uma doenca facilmente diagnosticavel, por ser comum a maior parte das
leituras que focalizam obras muito remotas temporalmente (OLIVEIRA, 2003, p. 15). Dito
isto, este trabalho tentard delinear um plano analitico da sermonistica vieiriana, alocando-a
como peca de uma maquina censora que dirige a sociedade seiscentista ibérica a partir de
pressupostos compreendidos como verdades absolutas presentes nas Escrituras, impedindo o
surgimento de um lugar-comum que acolhesse formas de pensar fora da zona de intervencéo
da politica catolica.

Sem perder de vista os pressupostos que enformam o corpus do pensamento
seiscentista, que recicla, especialmente, Aristoteles e Tomas de Aquino, partiremos de uma
reconstituicdo de alguns pontos importantes historicamente a respeito dos procedimentos
retéricos que possibilitaram a formagdo do homem Antdnio Vieira, bem como pensaremos a
teologia da Contrarreforma por meio das bases que a formam, ou seja, 0 pensamento
neotomista que assumiu o lugar de pilar das ideias em Trento.

Longe de qualquer pretensdo de acentuar um carater decisivo em cima das palavras
que constituem este trabalho, apenas pontuamos, por fim, que nosso intuito &,
primordialmente, estabelecer uma rede de leitura que demonstre as aliangas figurativas que
sdo planejadas na inventio de Vieira para formar um painel com a matéria visivel que, ainda
que precariamente, guarda a esséncia do Ser.

Da inoperéncia da linguagem a descricdo do utero virginal como alegoria sagrada,
passando pela temética do Sacramento Eucaristico como mais elevado de todos 0s mistérios,
este texto coloca-se sob o signo das discussdes, sem qualquer pretensdo de superelevacéo,
ainda abertas para discutir as imagens do Sagrado na sermonistica de Anténio Vieira. Com
seus sermdes, 0s quais assumem, nas palavras de Alcir Pécora (2008, p. 52), a aparéncia de
uma “metafora do século XVII”, a obra de Antonio Vieira aqui entra mais do que material de
analise, mas corresponde a um desejo impar de pensar aquilo que de tdo extraordinario talvez
nunca possa ser pensado inteiramente: a manifestacdo Unica e propria da palavra que se abre a
um céu de significados sem perder os fios de uma rede, racionalmente, tecida na constelacao
dos pensamentos de um homem entregue a vida que escolheu.

Sem mais, sinopticamente, o trabalho € lidar com a riqueza da obra do Imperador da
Lingua Portuguesa, como assim se referiu ao inaciano Fernando Pessoa, € investigar em que
medida as questdes doutrinarias absorvem as dimensfes da forma mentis, alids, inalienaveis

entre si, no interior de um movimento axial que se faz e perfaz por manifestacdes singulares
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de ressignificacdo de lugares-comuns para acentuar o maior dos topos de toda a Razdo: o

ponto de partida do Verbo que delibera os motivos e causas de toda a materia.
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1 AVOZ AUTORIZADA: O HERMES CRISTAO

1.1 Anatomia da pregacao: reciclagens e deslocamentos da era classica

O ponto de partida para um exame da anatomia do conceito de pregador, sem duvidas,
tem sua marcacdo nas preponderantes anotacfes de Aristoteles, registradas em seus livros da
Retérica. E 14 que o carater do orador assume o papel de mais poderosa prova argumentativa.
Alinhado ao pathos e ao logos, elementos centrais do tratado aristotélico e, por conseguinte,
da técnica retorica, o éthos completa uma série fundamental de preceitos que encaminham ao
fim do edificio conceitual da retdrica: a persuaséo. E mediante a modelagem ideal do carater,
ainda, que o orador atinge — segundo Aristoteles — o seu proposito, pois “o carater moral deste
[do orador] constitui, por assim dizer, a prova determinante por exceléncia” (Livro I, cap II,
2).

Embora nédo se ajuste aqui, como questao central, o estudo da arte da persuaséo, faz-se
importante considerar o breve recuo cronoldgico acima como uma matéria indispensavel a
época de Antbnio Vieira, que, como se sabe, foi educado segundo os moldes dos colégios
jesuiticos, responsaveis pela reatualizacdo e pela difusdo da matriz tomista-aristotélica que
configurou a Peninsula Ibérica como o territério majoritario de atuacdo da ‘“‘segunda
escolastica”, como designou Carlo Giacon (1944-1950).

A recuperagdo de Aristételes nos séculos XVI e XVII se, por um lado, sofreu um
améalgama de inesperadas, anacronicas e surpreendes ressonancias ao longo da histéria pela
leitura dos intérpretes do Estagirita, como comenta Quintin Racionero (2014, p. 8) em sua
introducdo a obra do filésofo; por outro, sem duvidas, promoveu uma ampliacdo do espectro
conceitual, tal como viabilizou uma nova remodelagem a “arte do bem dizer”, para falar com
Quintiliano; agora, mais do que antes, incorporada a Paideia do homem eclesistico.

No que tange a Aristoteles, o éthos, em sua perspectiva, era tomado como um efeito do
discurso e ndo um conhecimento prévio do carater do orador. Nesse sentido, é preciso
considerar que o proprio discurso moldava o carater, mediante os pontos de liga tracados,
pelos quais se constituia a verossimilhanga discursiva, tornando o ato argumentativo uma rede
de possibilidades criveis, isto é, passiveis de credibilidade. E de se acentuar, junto com

Nietzsche, que “a consciéncia da dignidade individual é romana, ndo grega” (1971, p. 104).
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Passa a valer, como senha de entrada a compreensao do tema, o fato de que sé com 0s
romanos, mais especificamente com Cicero, o fator de civiliza¢ao fora introduzido como peca
essencial da constituicdo moral do orador. E com o referido orador e a civilizacio romana que
se acentua a nogdo de personalidade, de modo que as qualidades pessoais, conjuntamente ao
poder do qual usufrui, passam a ser fulcrais na fatura da persuasdo com 0 mesmo ou maior
peso do que o proprio discurso. Assume importancia a nobreza do orador, as suas virtudes, a
sua fama, o seu génio e ingenium. Este Gltimo, como assinala Margarida Vieira Mendes
(1989, p. 31), “ao mesmo tempo que ¢ responsavel pela feitura de uma oratio, é também um
resultado ou consequéncia, uma imagem produzida na e por essa orag¢ao”.

Trataremos — com maior detalhe — dessas questdes de engenho no amplo e florido
ambito da parenética vieiriana. Por ora, convém sublinhar que, no campo de atuacdo da
oratdria, o ideal ciceroniano é compreendido como sindbnimo do orador perfeito, cuja tarefa
oficial é discursar de maneira adequada a persuadir o auditério. Sabemos que, no caso
particular de Cicero, ndo foi possivel atingir na experiéncia o orador perfeito, plasmado
somente como uma “ideia”.

Se recordarmos os estudos de Erwin Panofsky (1994, p. 15), quando este pensou a
trajetdria do conceito de belo, perceberemos que a imagem modelar do orador é apenas uma
simples abstracdo na interioridade daquele que a mentaliza. Nao estamos falando de estética,
mas de técnica retdrica. Logo, é valido ter em vista que a proposta da eloguéncia ciceroniana
— de que nenhuma pessoa saberia tornar-se um orador completo se ndo possuisse em todo o
espirito humano um conhecimento grande e elevado, capaz de “falar de qualquer coisa, ainda
que prolongada, com abundancia e elegantemente” (Sobre o orador, I, v-20) — €, por vezes,
inconcebivel, mas ndo impediu que o conceito fosse hipertrofiado e assimilado como pilar de
autoridade e prestigio no concilio tridentino (cf. OLIVEIRA, 2003, p. 38).

Revestida de certo valor mitolégico, a configuracdo do orador, reativada na
Renascenca sob a clave ciceroniana, favorece a retdrica, na mesma proporcao, um verdadeiro
lugar de renascimento. Ana Lucia de Oliveira (2003, p. 26) ndo nos deixa esquecer gque a
retorica retoma seu papel de “geradora de ordem civil”. Por isso, passa a ser um dos pré-
requisitos ao cargo de orador a posse de um conhecimento enciclopédico que Ihe assegure
falar de todas as coisas sem cair no buraco negro de uma falsa verdade, que a filosofia
platénica tanto condenou quando aludia & arte retdrica. Desde entdo, mudou-se 0 eixo do
grande debate antigo entre retores e filosofos para uma nova configuracdo que centralizava,
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desde o ambito dos tedricos medievais cristdos, uma querela entre retdrica e teologia (cf.
OLIVEIRA, 2003, p. 27).

Um ponto fulcral a destacar é que o primado ciceroniano se pauta, sobretudo, na
reconstituicdo das riquezas acumuladas entre os grandes dominios do conhecimento que
almeja remontar “a unidade original entre filosofia e eloquéncia, entre contemplacao e acao”
(FUMAROLLI, 2009, p. 49). A tese da alianca entre as duas disciplinas € registrada,
sinteticamente, em uma passagem lapidar do Brutus, de Cicero: “Falar bem efetivamente
ninguém pode, a ndo ser quem pensa sabiamente. Pelo que quem se aplica a eloquéncia
verdadeira aplica-se a sabedoria” (2013, p. 41). Semelhante concepgdo é propagada ao longo
dos séculos XVI e XVII, tornando-se, desse modo, a bussola orientadora dos homens letrados
por favorecer um terreno “cuja natureza é expressa pela fala ornada: o homo sapiens encontra
seu aperfeicoamento no homo loquens” (DELEGUE, 1990, p. 99).

Em razdo do preceito de que o orador romano devia possuir um carater civico sublime,
o pregador sacro fora assimilado da mesma forma. Nesse sentido, pode-se inferir, novamente
com Margarida Vieira Mendes (1989, p. 32), que “foram os romanos que assim criaram uma
das mais importantes fontes de persuaséo, de tipo indutivo, proxima do exemplum: a imago, a
personagem exemplar”.

Tal figura — ja podemos adiantar — sera vista constantemente esbocada no repertério
teméatico da sermonistica do Padre Vieira, que, além de reativar a presenca de Cicero,
incorpora outra de origem eclesiastica: a concepc¢do apostolica do pregador, forjada nos
profetas biblicos, em Cristo, S&o Paulo, nos Padres da Igreja e ainda nas hagiografias. Essas
referéncias vao formar um ideal ético e religioso daquele que toma a palavra a partir de tais
modelos ou prototipos, ideal resguardado por principios e preceitos de um ambiente mental,
discursivo e institucional: a Contrarreforma.

Na segunda metade do século XVI, a imagem do orador ideal tracada nos textos de
Cicero — aqui traduzida por imago — assume o estado de perfeicdo aos olhos daqueles que
cultivavam os saberes da grande arte do discurso. Operando como uma ferramenta
imprescindivel para os interesses publicos, a oratoria assume um titulo de destaque ao se
fundir a teologia. E novamente da critica portuguesa que advém uma valiosa percepcio do
mencionado ponto: “a oratdria permanece civica, mas deixa de ser laica para se tornar
sagrada. O loquente, como sacerdote, apresenta-se na persona do mediador e intérprete da
palavra divina” (MENDES, 1989, p. 32).
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O crescimento da popularidade do pregador caminhava de méos dadas a sua intensa
formagdo, cujas raizes também se encontravam na expressdo emprestada de Cicero dos
estudos de humanidades — studia humanitatis —, 0s quais compreendiam as letras essenciais
para a educagdo do pregador, englobando a gramaética, a retdrica, a poesia, a historia e a
filosofia moral e, sem duvidas, anos de teologia, de modo que, veiculadas, criassem conceitos
de vida e de valores morais relacionados com a pessoa, produzindo conteudos éticos e
instituindo uma pedagogia da imitacdo de vidas exemplares, com frequéncia tomando Cristo e
os méartires da Igreja contrarreformada como modelos dessa imitatio sanctorum. Alain
Guillermou (1977, p. 30), a propdsito, nos indica que ao programa pedagdgico dos jesuitas,
que mais tarde leremos sob a rubrica da Ratio studiorum, deve-se atribuir o papel
revolucionario que deu aos estudos secundarios o seu carater moderno.

Conforme assinalaram importantes estudiosos das letras sacras seiscentistas, como
Benedetto Croce e H. D Smith (cf. MORAN; GALLEGO, 1995, p. 117), é paradoxal
regressar a essas epocas mais remotas da histéria e ndo convocar, mentalmente, a figura do
pregador, até mesmo posiciona-la no xadrez social da época como peca-chave de todos 0s
eventos e acontecimentos de mais variados foros.

A estreita relacdo entre oratoria e teologia — a qual podemos assimilar como uma
auténtica fusao —, por vezes, € capaz de nos impossibilitar de avistar, desde seu aparecimento,
a existéncia de uma disciplina fora do circuito de extensdo da outra. Representada pela unido
da autoridade discursiva de ordem ciceroniana — restaurada, por sua vez, no Renascimento,
com a revalorizacdo e reforma da pregacdo e do acento posto ao titulo do orador sacro,
ocorrido apdés o Concilio de Trento —, essa fusdo, certamente, foi 0 que tornou possivel o
advento da obra de Antdnio Vieira, bem como promoveu as letras do século XVII uma fama
de escala poderosa por passar a ser conhecida como a “idade de ouro da oratoria”.

Nesses cambios e intercdmbios entre os dominios da oratéria e da teologia, €
necessario acentuar, por um lado, a disputa das artes no limiar da época humanista, que
buscavam discutir o valor respectivo de cada campo de saber, lancando luz sobre a relevancia
do posto das belas-letras, cujo valor — de acordo com a critica Ana Lucia de Oliveira — “fora
contestado por ocasido de seu gradativo ‘exilio’, a0 longo dos séculos XIII e XIV, em
proveito da dialética e da logica” (2003, p. 34). Acrescente-se a isso um dado 6bvio que
podemos encontrar latente em varios escritos de teor teoldgico: a massiva presenca dos
saberes da l6gica e da dialética. Reconhecidos como saberes essenciais, ambas as disciplinas

reencontram amparo no pensamento de Tomas de Aquino que, além de todas as qualificagdes
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atribuidas a ele no terreno da teologia, supera os rétulos de maior comentador e reatualizador
de Aristoteles, encarnando mesmo o simbolo de antecAmara do pensamento aristotélico desde
sua época,; e, particularmente, nos tempos de contrarreforma.

Dito isto, é de se reiterar que as reciclagens e os deslocamentos conceituais, assim
como os conhecimentos que vigoram nos séculos XVI1 e XVII, sdo da mesma ordem — embora
também sejam releituras — da litterae humaniores, isto é, a base de ensino da época, cujo
retorno assume a face de reconquista de territdrio, em oposicdo aos novos saberes medievais,
as especulacBes gramaticais e linguisticas, bem como a ontologia nascente ou a filosofia
moral. Diante disso, € possivel dizer, mais uma vez recorrendo as lentes de Ana Lucia de

Oliveira, que, enfim, o Quinhentos e o Seiscentos foram periodos nos quais

Lé-se Platdo diretamente; redescobre-se Aristoteles; e, para além da tradugédo
macica das obras gregas para o latim nesse periodo, reforga-se igualmente o
estudo de Cicero e Quintiliano. [...] o fildlogo humanista percorre e comenta
0s textos principais, além de buscar com curiosidade as realia e a
diversidade aneddtica dos autores antigos, bem como de todo o corpus
doxografico que constitui a memoria da Antiguidade (OLIVEIRA, 2003, p.
35).

Dentre as muitas estratégias elaboradas pela Igreja contrarreformada para reformular o
programa de divulgacdo da propria doutrina, destaca-se, sobretudo, a formacédo dos sacerdotes
na pregacdo e no ensino do catecismo. A pregacao, segundo nos esclarecem Manuel Méran e
José Andrés Gallego (cf. 1995, p. 118), foi um dos tdpicos centrais das primeiras sessdes (a
quinta efetuada ja em 1546) da Assembleia Magna tridentina, de onde resultou o importante
decreto Super lectione et praedicatione, datado de 17 de junho, a que se seguiu, entre outros,
0 canone 1V do Decretum de reformatione, sancionado na vigésima quarta sessdo (1563). Era
imprescindivel que o pregador ensinasse o que todos devem saber para alcangar a salvagdo
eterna, expondo com brevidade e clareza (e nesse sentido a retorica foi uma ferramenta
poderosa no auxilio do proposito) os vicios que devem evitar e as verdades que devem
exercitar, para poderem escapar as penas do Inferno.

As deliberacdes que pelejavam a favor da figura desse intérprete eleito — de que, aliés,
falaremos com maior detalhe histérico mais a frente — exigem, por seu turno, conhecimentos
pontuais introduzidos na rotina da longa formacdo desses pastores de almas. E com data e
hora marcada que sabemos que 0s aspectos adotados pela Contrarreforma em relacdo a
formagéo do orador que visa ao perfil de homem perfeito s&o oriundos, diretamente, da

fortuna dos escritos de Cicero e Quintiliano.
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Na Institutio Oratoria (ou “Educacdo do orador”), Quintiliano insiste —
particularmente — na alianca da ética com a eloquéncia, e retoma a célebre designacdo de
Catdo — vir bonus dicendi peritus —, defendendo que é impossivel dissociar da imagem do
orador a bondade, que a este deve ser inerente. Assim sintetiza Margarida Vieira Mendes o
pensamento do orador e professor de retoérica romano, “a arte de bem falar e a de bem viver
sdo inseparaveis: 0 homem que ndo seja honrado ndo pode persuadir” (MENDES, 1989, p.
60).

Percebe-se, com isso, que esse paralelo entre ética e eloquéncia, que ndo estava em
Aristételes como critério essencial, mas como consequéncia para a eficacia discursiva, toma
maior centralidade nas bases romanas que servem a Contrarreforma, visto que justifica a
necessidade da moral no exercicio de atuacdo do pregador. Esse tema ganha energia
diferenciada na prédica do Padre Vieira, que o encara como tarefa eminente do pregador, o
qual deve sempre exalar exemplos e demonstrar obras elevadas ao longo da vida se quiser ter
credibilidade perante o auditério.

A titulo de ilustracdo apenas, destaquemos uma célebre passagem do “Sermdo da
Sexagésima” (1655), pregado na Capela Real de Lisboa, para um singular auditério de nobres
e religiosos, a fim de demonstrar como o pregador matiza a matéria, dando a ela contornos

bem definidos:

Sera porventura o ndo fazer fruto hoje a palavra de Deus, pela circunstancia
da pessoa? Serd porque antigamente os pregadores eram santos, eram Varfes
apostolicos, e exemplares e hoje os pregadores sdo eu, e outros como eu?
Boa razdo ¢ esta. A definigdo de pregador é a vida, e 0 exemplo (VIEIRA,
2015, p. 53; grifos meus).

Resultante das obras que o pregador realiza, o éthos € basilar para a eficacia da
pregacdo. Dito isso, podemos afirmar que o orator é um ideal humanista que se vai sacralizar
quando passa a ser desempenhado pelo sacerdos, o qual, simultaneamente, se enche do
prestigio terreno do orator.

Cabe assinalar que a retdrica ndo apenas consistiu — para os homens dos séculos XVI1 e
XVII — numa técnica forense, mas antes passou a servir plenamente a paideia, a educagéo
integral dos homens. Em poucas palavras, a retorica tornou-se a disciplina central para qual
todas as outras fazem reveréncia, assim como a formacéo intensa do pregador favoreceu que a

pregacao se tornasse a arma da contrarreforma por exceléncia. A esse mensageiro da Palavra
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divina atribui-se um estatuto até entdo desconhecido. E Ana LUcia de Oliveira quem mais uma

vez nos confirma:

[...] a ressuirecdo do mito do orador, em todos os setores da sociedade,
inclusive na propria Igreja, que passa a atribuir ao pregador uma autoridade e
uma dignidade reservadas anteriormente apenas ao tedlogo e ao monge
contemplativo. Trata-se, pois, de destacar a autoridade e o prestigio novos
gue o Concilio de Trento conferiu ao orator divinus, ao predicator verbi Dei,
elevando a pregacdo ao nivel de tarefa primordial (praecipuum munus) dos
escolasticos (OLIVEIRA, 2003, p. 38).

E de suma importancia destacar, ainda a respeito da formacio do pregador, que ele —
além do vasto conhecimento de oratoria que recebia e desenvolvia ao longo do seu tempo de
vida — devia demonstrar posse de um saber teoldgico acumulado ao longo de muito tempo.
Moréan e Gallego (1995, p. 130) nos informam que, para isso, as escolas conventuais, com
suas bibliotecas especializadas em ciéncias eclesiasticas, asseguravam a preparacao
intelectual necessaria ao clero regular que se destinava a essa missdo evangélica. No caso da
Companhia de Jesus, registra-se que, como instituigdo recentemente criada, revelava “uma
sensibilidade especial na dotagdo das suas bibliotecas, onde nunca faltava uma boa seccdo
dedicada & oratoria sagrada” (MORAN; GALLEGO, 1995, p. 130).

Ressalta-se também que foi pela sua fidelidade a um modelo pedagdgico concreto (a
conhecida ratio studiorum) que os seguidores de Inacio de Loyola elaboraram algo de
semelhante a um método proprio de formagdo dos seus pregadores, baseado no estudo dos
autores cléssicos, sobretudo de Cicero, a par de Aristételes e Quintiliano, e a partir de 1660,
do manual de Cipriano Soarez. E com base nessas mesmas razdes que Ana Lucia de Oliveira
(2003, p. 38) conclui que os “jesuitas encarnam, melhor do que qualquer outra ordem
religiosa, a alianca da teologia e da eloquéncia humanista que permitiu a Igreja tridentina
conservar uma ascendéncia sobre a sociedade civil”.

Para a Companhia de Jesus, as antigas artes discursivas do trivium, especialmente a
retorica e a dialética, formam objetos de extrema valorizacdo, como armas poderosas ndo
apenas para persuadir os laicos como também para enfrentar os pregadores da heterodoxia
reformista (cf. RODRIGUES, 1917, p. 45). Esses conhecimentos essenciais para o
desempenho da vida em sociedade forneceram aos pregadores 0S meios necessarios para
operar um aparelho de persuasdo muito eficaz, quando manejado com uma habilidade
decorosa. A esse respeito, Marc Fumaroli tece uma interessante observagao:

Nessa vasta utopia pedagogica, a cultura retorica dos colégios jesuitas aparece assim
como uma espécie de aposta na natureza humana, nas sementes heroicas que ela traz
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em si, na capacidade da pedagogia de levar tais sementes a sua plena atualidade. O
colégio quer ser um viveiro de herois, mas de her6is da palavra, destinados a se
tornarem os mediadores entre o Logos divino e 0 mundo profano (1996, p. 444).

As consideracdes anteriores nos permitem concluir que o orador contrarreformista,
remodelado em termos catélicos e, claro, também retdricos, ndo se reduziu a um simples
técnico da palavra, mas teve de demonstrar ser um homem integral, com uma boa formacéo
moral e cultural. Assim sintetiza a estudiosa portuguesa, de maneira lapidar, 0s eventos

ocorridos nessa época:

A lgreja contra-reformada, dominando a vida de res publica nos paises
mediterraneos, assimilou o orador laico, que entretanto se formara nas literae
humaniores, e tentou conjugar a eloquéncia humanista com a imitagdo das homilias
dos cristianissimos padres medievais; servia esta receita para substituir o estafado
modus scholasticus pelo antigo e renascido modus oratorius, que viera a fecundar a
vida civil italiana nos séculos XVI e XVII (MENDES, 1989, p. 62).

Sob a égide dessas ponderacdes podemos afirmar que a exegese sagrada toma foros de
aventura; o orador-pregador, a investidura de um bravo que se lan¢a na misséo de escalar uma
empresa colossal na qual se esconde, na torre mais alta, o sentido espiritual das Escrituras.
Lancando mao dos estudos retéricos e da arte da persuasdo, bem como do amplo emprego das
mnemotécnicas como auxilio valioso para executar a leitura das Escrituras e realizar a propria
pregacdo, o orador sacro — no caso deste trabalho, jesuita - recicla, na era cristd, os principais
procedimentos da oratoria paga.

Consoante as palavras de Henri de Lubac (2000, p. 77, vol. 2), aqui expostas para
melhor elucidar o dito acima, “se a escritura fosse a torre da teologia e sua base a propria
historia, mais acima do topo estaria o sentido espiritual”. As palavras do tedlogo constroem
uma metéfora-ponte para que possamos seguir para nosso proximo topico: a valorizacdo da
figura do pregador, entendido como o Hermes Cristdo; em termos gerais, trata-se de um
mensageiro da Palavra, formado sobre as bases dos saberes pagdos que ministra a
hermenéutica institucionalizada no amago das doutrinas catdlicas, conduzindo o fluxo

transitivo dos sentidos sagrados para uma via intransitiva de ortodoxia.

1. 2 Mocbes do Concilio de Trento: o intérprete eleito
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Antes de nos determos em uma leitura mais analitica e sistematica dos sermdes do
Padre Antonio Vieira, impde-se a necessidade de tracar alguns pontos cruciais para a
conducdo de nossa investigacdo, de modo que construamos caminhos para compreender a
forca e a legitimacdo do discurso do referido jesuita. Passemos a pensar o ambito restrito da
oratéria do contexto seiscentista luso-brasileiro por meio da configuracdo e do ajuste de
pressupostos inerentes ao sucesso das pregacOes catdlicas da época, que se relacionam
diretamente com a constituicdo do protétipo do pregador sacro — caracterizado como legitimo
scolastico insegnatore, isto é, um intérprete que ensina —, conforme elucidamos no topico
anterior. Para tanto, recuemos um pouco a fim de recompor um cenario que produziu medidas
radicais, cuja implantacdo determinou condutas, por sua vez, visivelmente importantes para a
época de Vieira.

Jean Delumeau, quando mapeou o0s contornos geograficos, econdmicos, teolégicos e
sociais d” A Civilizacdo do Renascimento (2004), ndo deixou de considerar tal periodo como
uma grande mutacdo que se estendeu de Filipe VI de Valois até Luis XIII, reconfigurando,
politicamente, toda a Europa, que dava 0s primeiros passos para um arduo processo de
unicidade. Referindo-se a época como a “explosdo da nebulosa cristd” (2004, p. 31), o
historiador francés chama nossa atencdo para a fortaleza imanente da Alemanha que, mesmo
entregue a guerra civil, conservou estaveis suas fronteiras, protegendo um capital cultural e
uma espécie de consciéncia coletiva que forneceriam a Lutero subsidios para desencadear
suas teses.

Sabe-se que as delibera¢des do Concilio de Trento foram cruciais para determinar as
rotas do pensamento religioso que vigorou no século XVII. A primeira reunido em Trento
(1545-1547) estabeleceu decretos que remodelaram a conduta e as prioridades do corpo
eclesiastico. O corpo mistico da Igreja sofria de doenca grave, que se alastrava em seu
interior, devido as divergéncias desencadeadas por homens que lideravam um grupo de
anseios por uma reforma da Igreja. Adriano Prosperi (2008, p. 10) explica que tal
reestruturacdo nao objetivava ser proficua modificando apenas as “coisas sagradas”, o que, no
caso, podemos depreender como 0s mais variados temas referentes aos sacramentos e aos
mistérios, mas buscava uma mudanga que ocorresse no cerne da propria Igreja, a comecar
pelos seus representantes:

Nao faltavam homens que reformar: os protestos das consciéncias ofendidas
apontavam, sobretudo, ao papado e a sua caminhada no terreno de uma politica

estatal em Italia e de aliangas interessadas com as dinastias dos emergentes Estados
nacionais europeus (PROSPERI, 2008, p. 10).
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Ainda que com os propositos bem definidos, foram as “coisas sagradas” que,
verdadeiramente, causaram problemas e desestruturaram a unidade e o entendimento de fé da
Europa cristd. Enquanto Roma permanecia fiel as doutrinas catdlicas, outros paises foram
curvando-se aos valores reformistas que vigoravam no lado oposto do muro que fora
construido no centro da prépria Igreja. De um modo geral, era inevitavel, naquele periodo,
gue ndo houvesse um choque de ideias, uma cisdo no coracao da Igreja, uma vez que, segundo
indica Jean Delumeau (1967, p. 5), essas inovacdes, a principio oriundas de Lutero,
respondiam aos novos anseios e as demandas da época.

Se, de um lado, a Igreja cristd do Ocidente parecia haver encontrado finalmente no
papado, como comenta Propseri (2008, p. 10), “a instituicdo adequada para fazer frente ao
poder do Estado, que estendia sua mao sobre os bens eclesiasticos e submetia os bispados
nacionais”; em contrapartida, outra parcela do clero inclinava-se as teses de um monge
agostiniano, que se dispds a alcar sua voz em uma predicacdo publica, provocando uma
tempestade, desde entdo, no interior da prépria Igreja.

Abra-se um paréntese para destacar que, ainda que seja um tema no qual repousam
muitas discrepancias, € de grande valia para o entendimento desse complexo terreno, sobre o
qual se tenta aqui discutir, atentar para o fato de que o Papa, nas palavras de Jean-Francoise
Courtine (1985, p. 94), é definido como o “chefe ou alma (caput, anima) que da a Igreja,
como corpo mistico, uma unidade”. Quentin Skinner (1996, p. 424) assinala que a imagem do
papa como Unica cabeca do corpo visivel e jurisdicional da Igreja foi, profundamente,
defendida no Concilio tridentino, sendo usada polemicamente contra os luteranos por varios
dos tedricos jesuitas.

Esse fortalecimento da figura do papado vai de encontro — como € de conhecimento
geral — a tese de combate exposta por Lutero contra as hierarquias estabelecidas no interior da
Igreja, que tinham o papa como uma referéncia de totalidade, um verdadeiro status ecclesiae,
que legitimava o poder das graduagdes entre as autoridades por meio de seu plenitudo
potestatis, isto é, “a autoridade suscetivel de legitimar em ultima instancia o exercicio do
poder como poder absoluto” (COURTINE, 1985, p. 94). Disso resulta uma intensa
hierarquizacdo das instancias institucional e juridica que se organizam pelo principio de uma
lei organicamente universal, a qual supde o préprio universo como uma grande hierarquia
estabelecida por Deus.

Retomando o tema da divisdo da Igreja, pode-se afirmar que é unicamente mediante

esta tempestade chamada “Reforma protestante”, principiada por Lutero, que se tornou
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necessario reaver a histéria dos concilios — que até aquele momento havia perdido vigor
comparado aos ocorridos na ldade Média —, cujas discussdes limitavam-se aos assuntos
internos da sociedade eclesiastica, mas que estavam prestes a tomar peso politico novamente.

Devido a crise do papado — provocada pelos reformados, que viam no papa apenas um
simbolo de poder autoritario —, o fim do Império romano do Oriente, o atual peso politico das
monarquias nacionais, com Carlos V, as ambic¢des imperiais da casa dos Habsburgo criaram
as condicbes favoraveis para que o concilio pudesse retomar o seu posto de suprema
assembleia da cristandade. No caso especifico de Trento, pode-se dizer que o Concilio “foi
um dos pontos culminantes da histéria do mundo catdlico”, na mesma medida em que
simbolizou a plena “negacdo do didlogo com a Reforma, a abrupta afirmacao de posigoes
antiprotestantes” (DELUMEAU, 1967, p. 103).

As razdes anteriormente mencionadas procuram demonstrar que o concilio convocado
em Trento, com o intuito de curar as feridas do cristianismo europeu em nome de uma
unidade superior, justificar-se-ia pelo principio de restauracdo da unidade da ortodoxia
anterior a Reforma. O que ndo se esperava € que isso implicasse problemas mais graves, que
acentuaram a divisdo da cristandade europeia, aumentando o tamanho das barreiras
teoldgicas, segundo as quais se desenrolaria, posteriormente, uma larga e estressante guerra de
posices. A esse proposito, Adriano Prosperi esclarece-nos que a situacdo da Europa cristd

tornava-se mais tragica e polarizada em sua representacéo, que ent&o:

Deveria declarar sua posi¢do no conflito que ndo era simples valorizagdo histdrica,
sendo elei¢do preliminar confessional e ideoldgica entre as perspectivas fortemente
dispares que desde aquele momento tinham abertas diante de si 0 mundo cristdo:
obediéncia a Roma ou rebelido (PROSPERI, 2008, p. 11).

A contrarreforma — que representou a grande renovagao da Igreja romana e, a0 mesmo
tempo, a abrupta resposta as teses reformistas — manteve todas as formas tradicionais de
divulgacdo da fé catolica, incluindo o eficaz meio de propaganda do qual muito se discutiu
nas sessdes do Concilio: o culto das imagens. Emilio Orozco (1981, p. 47), em seu estudo
Manierismo y Barroco, comenta que, na sessdao XXV do Concilio, o papel do artista com as
imagens e as pinturas havia recebido um acento notavel, ndo apenas por instruir e confirmar
aos fiéis o memorial dos artigos da fé, mas beneficiando-os por oferecer-lhes o exemplo para
sequir e, sobretudo, excitando a adorar e amar a Deus unicamente.

Dentre os grandes temas debatidos, que iam da materialidade dos sacramentos ao

modelo de batismo vigente, passando pela confissdo, a comunhdo e o matrimonio, entre
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outros, destaca-se, particularmente, a negacdo protestante do sacerdocio ministerial. O clero
tridentino — de matriz catdlica — era caracterizado pelo dever da “cura das almas”. Essa tarefa,
no entanto, foi amplamente combatida pelos protestantes, que nela viam um prejuizo
irreparavel aos valores divinos. A Igreja catolica, coube o papel peculiar de reconfigurar os
seus sacerdotes, promovendo, para isso, a invencdo do Seminario como instituicdo, lugar de
formacéo separada e severa, desde o ponto de vista cultural e moral (cf. PROSPERI, 2008, p.
12).

Acresce-se a isso que, nos paises recuperados pelas autoridades catélicas, o programa
de renovacgdo foi proposto por Inacio de Loyola, fundador da Companhia de Jesus, cujo

registro encontra-se na célebre carta dirigida a Pedro Canisio, apostolo de Alemanha:

O rei ndo deveria tolerar em seu Conselho nenhum herege, e ndo manifestar estima
por essa classe de homens cujas opinifes publicas ou secretas ndo tem, em
definitivo, outro objetivo que favorecer e desenvolver a impiedade herética da que
estdo imbuidos. Por outra parte, seria muito Util ndo permitir que tivesse autoridade
alguma nenhum homem infectado de heresia, especialmente a autoridade suprema
em alguma provincia ou lugar, nem nenhum cargo publico ou de dignidade.
Finalmente, seria de desejar que fosse conhecida e confirmada, por todos, a seguinte
medida: desde 0 momento em que alguém seja convicto de heresia e fortemente
suspeito, nao deveria ter direito a honras nem riquezas; pelo contrario, haveria que
perdé-los (apud DELUMEAU, 1967, p. 103).

As exortagdes de Inécio ao rei seguem por longas linhas, mas culminam no conselho
de expulsé@o dos professores e dos estudiosos suspeitos de heresia junto com a queima dos
livros de gramatica, retorica e dialética, de Melanchton. Ademais, o fundador da Companhia
de Jesus sugere a formacdo de um Conselho unicamente de catdlicos, cujo dever seria
favorecer e honrar com dignidade civis e eclesiasticos. Além disso, incentiva a promulgacéo
dos decretos dos concilios, acentuando a eminéncia de eleger bons bispos, enviar a Alemanha
grande numero de pregadores, cuidar da concessdo de paréquias, ensinar o catecismo a
juventude e, igualmente, criar colégios e seminarios para orientar todos aqueles que se
desviavam ou dispersavam em dire¢do as ideias luteranas.

A defesa da ortodoxia tornou-se, por essas razdes, a grande prioridade das autoridades
catélicas que delinearam, através dos canones doutrinais, 0s decretos que visavam exorcizar e
perseguir, por todos 0s meios, a heresia, 0 espirito rebelde e soberbo dos que subtraiam a
obediéncia da doutrina comum para seguir opinides errdneas. Leia-se luteranismo,
especialmente, até aqui. Alias, o termo "luteranismo", aventemos s6 de passagem, €, segundo
as palavras do historiador Lucien Febvre (1983, p. 19), uma etiqueta de longa data atribuida

pelos catolicos aos homens que oscilaram entre a ortodoxia e a heterodoxia. Em suma, 0
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desmembramento do corpo doutrinario foi bem marcado, geografica e ideologicamente,
conforme os historiadores registram: “As celebragdes tridentinas dos centenarios do concilio
foram, desde o século XVII, a resposta as celebracGes centenarias das teses de Wittenberg
queridas pelo mundo alemao luterano” (PROSPERI, 2008, p. 13).

E sumariamente relevante, antes de continuar 0 percurso que aqui NOs Propomos a
percorrer a fim discutir a marcante presenca da figura do pregador, acentuar que, no ambito
dos pensadores catdlicos dos séculos XVI e XVII, o Estado ndo se concebe jamais como
esfera autbnoma de politica ou de operagcdo de uma razéo laica de governo, mas sim como
parte por exceléncia do circuito da teologia politica — ou de uma “politica do Céu”, nas
palavras de Anténio Vieira. Convém, por isso, ndo perder de vista um dado importantissimo
gue norteia toda a l6gica deste trabalho e da época na qual viveu o jesuita aqui em foco: a
fortissima influéncia monéarquica, que rege, inclusive, os interesses de uma sociedade de
corte.

Em razdo disso, ndo é possivel apreender as reacdes do Estado moderno sem
considerar, em linha d’agua, a laténcia dos mecanismos teoldgicos que operam em Seu
funcionamento. De acordo com Courtine, o proprio Estado assimilava os movimentos de
transferéncia de poder como agdes que deveriam obedecer a mesma congruéncia da “politica
do Céu”. A acdo politica do Estado cristdio compreende sua missdo — encabecada pelo
Principe soberano — como coparticipativa nos designios de Deus, que a criou para instaurar o

Bem Comum entre os homens:

As doutrinas politicas do século XVII, quando pretendem de fato fundar um direito a
soberania absoluta do Principe, repetem, na realidade, e acentuadamente, 0s
principais motivos da teocracia pontifical. Assim, as doutrinas politicas do direito
divino, longe de parecerem quaisquer sobrevivéncias de “ideologia” medieval,
constituem, entdo, uma pega mestra, e sem ddvida, a mais necesséria, na elaboracéo
do conceito moderno de Estado soberano (COURTINE, 1985, p. 98).

A necessidade de convocar esse assunto € a de que ndo podemos perder de vista que 0s
interesses catolicos e politicos convergem e implicam diretamente no nucleo social com
constancia; do mesmo modo, quando divergem, geram drésticas consequéncias. Jean Frangois

Courtine ratifica essa ideia ao afirmar que as monarquias centralizadas do século XVII devem

a Teologia, antes de qualquer outro dominio, a sua primeira forma bem acabada:

A primeira forma acabada — esta que Ihe invejam por longo tempo justamente os
Estados nascentes — de uma monarquia absoluta, burocratizada e centralizada, uma
vez que sO poderia, e em virtude de seu principio — o Principio por exceléncia —
garantir um curso verdadeiramente firme ao exercicio de sua poténcia (1985, p. 92).
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Por essa mesma razdo, o historiador acredita que ndo se sustenta a tese da origem

secular do Estado absolutista moderno:

Este que caracterizou ao primeiro lider a génese do Estado moderno, ndo €, com
efeito, a secularizacdo das doutrinas eclesidsticas — ou teoldgico-politicas -,
secularizacdo que levaria finalmente a separar a poténcia publica de sua pegada
eclesiastica ou sacramental, a liberar de sua subordinacdo aos fins da Cidade de
Deus, a elevar em sua auto-suficiéncia, exceto da “ideologia” politica medieval.
Nao! Este que nos parece muito mais importante, e significativo, que o processo
incontestdvel de auto-afirmacdo, é ao contrario a determinacdo estritamente
teoldgica desta nova figura do Estado absoluto: a absolutizacdo — objetivo Gltimo da
reivindicacdo dos bens, do conflito pelo principio — passa necessariamente e
prioritariamente por uma re-sacralizacdo de Estado (COURTINE, 1985, p. 96).

Né&o e dificil notar que a (re)sacralizacdo do Estado, com vistas a legitimacao do poder
absoluto do Principe em Deus, estava contemplada nas raizes do Concilio de Trento. No
ambito eclesiastico, tal poder é projetado para resguardar o Bem Comum da res publica ou o
Corpo Politico do Reino. Assim, podemos obervar uma concomitancia substancial entre as
ordens transcendente e historica, mesmo quando ndo haja semelhanca aparente entre elas.

Nessa época, afirma-se que a Igreja catolica, como instituicdo visivel com o poder de
atar e desatar, obrigar e desobrigar na vida cristd “foi originalmente estabelecida pelos
mandamentos do proprio Cristo e, portanto, deles deriva sua autoridade” (SKINNER, 1996, p.
422). Isso significa dizer que as deliberacGes conciliares obtiveram sua legitimacéo aos olhos
da Igreja catdlica, porque foram identificadas como transbordamento claro, quente e
contagiante de exemplos de homens obsessivos ndo patologicamente, mas irrefreaveis quanto
a vida beatifica.

Se, por um lado, havia um esforco para laicizar o Estado, isto é, torna-lo “impio”, por
obra de um “diabdlico” amalgama luterano-maquiavélico (cf. SKINNER, 1996, p. 143); por
outro, a centralidade dos mistérios dada pelo Concilio garantia a plenitude da necessidade de
descobrir nas acfes e sucessos fundamentais do Estado cristdo o enredo providencial que
opera nele. Ao mesmo tempo em que se 1€ nas linhas de pensamento dos “politicos” ou
“maquiavélicos” que o Estado ¢ um artificio criado para exclusivo exercicio do poder,
observa-se nas pregacgdes e discussdes dos neotomistas a impossibilidade de desvincula-lo da
lex naturalis, implantada no mundo pelo ato mesmo da Criagéo. Percebendo esta auséncia de
constancia no cerne da unidade politico-teologica, Jodo Adolfo Hansen desenha um sutil
guadro dos principais argumentos que expusemos até aqui:

No século XVI, as monarquias ocidentais recém-constituidas formulam e fundam

em principio o absoluto e a perenidade da sua soberania. Nas doutrinas entdo
produzidas sobre o poder, sutis e pesadonas de erudicdo teolégico-retdrica, o
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estabelecimento de uma ligagdo necessaria e sacralizada do Estado ao soberano é
central. Dissolvida a unidade da cristandade, os temas laicos se desatam e
simultaneamente convergem na demanda de um principio, uma auctoritas, que 0s
unifique, dotando dos atributos da transcendéncia o poder temporal que os rege
(1996, p. 135).

Percorrendo esses conflitos que se instalam na dobra Reforma e Contrarreforma,
Adriano Prosperi (2008) chega a constatacdo de que Lutero procurou solidificar um decisivo
programa nos seus pontos teoldgicos, politicos e na identificagdo dos destinatarios. Para o
reformado, o Concilio era a maxima autoridade da Igreja. Nesse caso, 0 programa decretava
que “os principes eram convidados a tomar a iniciativa da reforma. Se o papa tardava em
convocar o concilio, correspondia fazé-lo as autoridades politicas” (PROSPERI, 2008, p. 15).

Sendo a expressdo “razdo de Estado”, como explica Adolfo Hansen, um sintagma
significativo cujo uso decorre do imperativo em nome do qual, “alegando o interesse publico,
o poder absoluto transgride o direito” (1996, p. 136), pode-se entender que sua aplicabilidade
garante os interesses comuns do reino. Quando Lutero, conforme elucidou Prosperi na
passagem acima, sugere que o principe convoque o concilio, quando assim néo fizer a prépria
Igreja, estd propondo que o soberano lance mao desse artificio politico que assegura “a
manuten¢do da unidade interna do reino” (HANSEN, 1996, p. 136), entendido como um
corpo de ordens e estamentos fortemente hierarquizado, garantindo sua soberania contra
inimigos externos. Em sintese, o reformado propde que se aplique o Unico mecanismo
superior ao poder, em prol de “o bem publico” ou o “bem comum”.

A citacdo acima de Adriano Prosperi nos serve ainda como encaminhamento para um
segundo dado importante para este trabalho, cuja discussdo deu-se exaustivamente no
Concilio de Trento, apds ser erguida por Lutero: o desprezo a todas as instituicbes da Igreja
que estivessem fundadas sobre o postulado segundo o qual o clero constitui uma classe
distinta, com jurisdicGes e privilégios especificos. Para 0 monge reformado, a Igreja visivel
ndo detinha autoridade para dirigir e regular a vida cristd. O abuso desses supostos poderes
coroa a tese luterana, que ja havia denunciado o trafico de indulgéncias, nas Noventa e cinco
teses.

Para rebater o argumento luterano, a Igreja visivel, por seu turno, ndo deixa passar em
siléncio a cena da crucificagdo de Cristo, cujo sacrificio teria sido o maior entre todos os
possiveis para redimir a raca humana. Por isso, os catolicos proclamavam ter o poder de
conceder esses méritos adicionais vendendo indulgéncias. Quentin Skinner (cf. 1996, p. 294)
explica que a doutrina ja havia recebido uma perigosa extensao de Sisto 1V, ao afirmar, em

1476, que as almas do purgatério também poderiam ser socorridas ao se adquirir uma
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indulgéncia em seu favor. Lutero, que considerava a indulgéncia a mais perversa entre as
perversdes de uma doutrina, rebate, considerando inteiramente falsa a doutrina e o suposto
poder da Igreja de capacitar um pecador a alcancar a salvacdo, por meio de sua autoridade e
seus sacramentos.

Cabe esclarecer que, embora bidgrafos mais convencionais de Lutero contentem-se em
explicar o posicionamento do reformado por meio de um binarismo, ou melhor, pelo
“enfrentamento de uma espécie de catolicismo contra outra, do agostianismo contra o
tomismo” (BAINTON, 1953, p. 36), isso termina por tornar a matéria mais simples do que
parece. Basta lembrarmos que as questfes defendidas por catolicos e protestantes ndo eram de
uma Unica ordem ou linha filoséfica, mas compostas por comentarios e contraposi¢des da
mais variada ordem teérica. Vale dizer, porém, que ndo é o propdsito deste trabalho
sistematizar o pensamento luterano, mas apenas pintar o cenario que decidird muitas medidas
para o século sobre o qual pousaremos o olhar mais a frente.

O fato, todavia, é que Lutero assumiu um posicionamento inclinado ao pensamento de
Agostinho, utilizando o estudo do santo, muitas vezes, como base para suas teses. Diante
disso, Dickens (1968, p. 39) chega a afirmar que o pensamento do Bispo de Hipona teria sido
a espinha dorsal das doutrinas protestantes. Sem desconsiderar, contudo, que, na Europa, “¢ o
cidadao livre, mais ou menos letrado, que forma a pedra basilar, sobre a qual se apoia o
protestantismo, para construir as suas igrejas” (DICKENS, 1968, p. 33).

Compreende-se ser unanime entre os historiadores, como corrobora Quentin Skinner
(1996, p. 286), que a convicgdo de Lutero levou-o a rejeitar a ideia otimista de um homem
apto a intuir e seguir as leis de Deus — concepcao essa essencial para os tomistas — e a retornar
a insisténcia de que, séculos antes, Santo Agostinho tratara, com alta dose de pessimismo,
sobre a natureza decaida do homem. Afirma-se que a maior parte dos reformadores teria
encontrado em Agostinho tudo 0 que necessitava para mostrar 0 seu pessimismo acerca do
homem, fraco e decaido (cf. DICKENS, 1968, p. 39).

Com uma tese anti-humanista e ultra-agostiniana a respeito de o pecado original ter
sido o causador da perdicdo humana, Lutero proporcionou — na mesma medida, porém
indiretamente — uma concepc¢éo sobre o signo fraturado, que jamais poderia ser reconstituido
(ja podemos adiantar isso aqui), posto que ndo é possivel, em uma légica ancorada em Santo
Agostinho, praticar algum ato que nos justifique diante de Deus e, assim, contribua para nos
salvar (cf. SKINNER, 1996, p. 288). Disso se depreende uma alta dose de pessimismo
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embebido em blasfémia por parte da postulacdo luterana, como assim conclui um dos

historiadores que aqui nos acompanha:

Estava a beira da blasfémia acusando e detestando Deus por dar aos homens uma lei
que eles ndo tinham meios de obedecer, para que assim Ele pudesse, com justica,
condené-los por sua desobediéncia (SKINNER, 1996, p. 289).

Para além de uma ruptura manifestante com o tomismo, essa doutrina, adotada por
Lutero e seus seguidores, deixa um sinal, ou no minimo abre uma pequena fissura, para a
matéria que aqui discutimos. Se o homem ¢é assimilado como um ser de natureza decaida
mediante o episddio do pecado original — designacdo, inclusive, de Santo Agostinho —, entdo,
seria impossivel, para o pregador-intérprete, restaurar a alma e encaminha-la para a salvagéo
por meio da palavra eloquente.

Esse ponto inquietou uma fracdo significativa das autoridades presentes no Concilio
tridentino, consistindo, sem exagero, na questdo capital do conflito religioso: a doutrina da
justificacdo. Questionava-se — por parte dos reformados — se o pecado original operaria como
causa primacial para impedir a liberdade e a salvacdo do homem. Lutero, por sua parte,
continuava a insistir em que a Igreja ndo tinha existéncia real, exceto no coragdo dos seus
membros. Sua convicgdo de uma Igreja invisivel acentua, ainda, a impropriedade de falar de
poderes de salvacdo que a Igreja contrarreformada pronunciava ter.

A doutrina da justificacdo sola fide et sola scripitura (”s6 com a fé e s6 com a
Escritura”), que se transformara na pedra angular da Reforma, foi recusada na quarta sesséo
do Concilio de Trento, em 8 de abril de 1546. A sessdo conciliar determinou que a pura
doutrina revelada de Cristo estava contida nos livros e nas tradicdes orais conservadas pela
Igreja visivel; o decreto, ainda, oferecia a relacdo oficial (o canone) dos livros da Sagrada
Escritura. O segundo decreto, no que lhe diz respeito, fixava a Vulgata como texto auténtico
da Escritura e reservava a autoridade eclesiastica o poder de interpretar seu significado,
garantindo-lhe o papel de porta-voz da palavra divina, bem como estabelecendo, por
conseguinte, proibicdes e controles sobre a impressdo ndo apenas de livros da Biblia, mas de
toda interpretacdo e exposicdo. A respeito, pontua-se a refutacdo do jesuita Roberto
Bellarmino a tese luterana em questdo, afirmando que, além das Escrituras, é necessario o
contato com todas as tradi¢Ges divinas e apostdlicas, de modo que, sendo as Escrituras com
frequéncia “‘ambiguas e desconcertantes’, hd ‘muitos lugares em que seremos incapazes de
obter a clareza’ se nos recusarmos a suplementa-las © aceitando as tradigdes da Igreja’ (apud

SKINNER, 1996, p. 424).
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Sinopticamente: enquanto Lutero afirmava que todo cristdo fiel podia relacionar-se
com Deus sem necessidade de qualquer intermediario — 0 que, na perspectiva catolica
ortodoxa, anularia a imprescindibilidade da figura do pregador, que encarna o papel do
Hermes cristdo em busca dos vestigios da Providéncia codificados nas linhas sagradas do
livro do mundo —, a bula papal dirigia sancGes severas aqueles que se serviam de palavras e
frases da Sagrada Escritura para usos profanos, irreverentes, supersticiosos ou incluso
diabdlicos, como os praticantes de feiticaria.

O decreto de 1546 obrigou os bispos a se ocuparem de uma questdo que lhes
interessava de perto: “a imposi¢ao de regras aos pregadores” (PROSPERI, 2008, p. 56).
Houve uma série de discussbes a respeito da autenticidade da Vulgata em contraponto a
traducdo em latim, utilizada fazia séculos nas igrejas e nas escolas. O combate ao decreto
justifica-se, segundo Prosperi, porque “’de outro modo seria dar-se por vencidos ante 0S
luteranos e abrir uma porta para a introducao no futuro de inumeraveis heresias” (2008, p.
56). Além disso, sabia-se que essa versdo continha muitos erros e se distanciava do texto
hebreu e do grego em muitos pontos. A explicacdo — para o historiador que aqui nos esclarece
certos fatos — e insatisfatoria:

Pareceu grave que o concilio a declarara auténtica [...] os legados que haviam que
distinguir [a partir de entdo] entre a fiabilidade doutrinal da Vulgata — que desde o

ponto de vista dogmatico havia que considerar, pois, correta — e a autenticidade
filoldgica de seu texto (PROSPERI, 2008, p. 57).

Ainda a respeito da doutrina da justificacdo, ressalta-se que a “antropologia pessimista
de Lutero”, de que fala Adriano Prosperi (2008, p. 60), foi contraposta nitidamente pelo
acento da figura do pregador, que entdo passava a ser assimilado como o mediador entre o
Deus misericordioso e a miséria humana. Investido da capacidade e da permissao de ler, com
rigor, as Sagradas Escrituras — Unico depdsito da Revelacdo divina, junto a tradicao oral —, o
orador sacro, formado pelas bases retoricas do mundo classico, assumia o simbolo de
autoridade que se inspira em Cristo, numa ampla cadeia hagiografica e nos primeiros padres
da Antiguidade tardia para tratar dos anatemas das almas.

As informaces anteriores nos permitem concluir que, a partir da desaprovacdo do
Concilio a respeito da proposta luterana que insistia na doutrina de que “todos os cristdos sdo
igualmente padres” ¢ no fato de que “o poder da Igreja reside em todas as pessoas”
(SKINNER, 1996, p. 417), ndo contendo graduacdo ou ordens eclesiasticas de nenhuma
espeécie, o quadro das fungdes e das operacdes de leitura e de interpretacdo dos textos biblicos

modificou-se radicalmente. Em linhas gerais, a teologia luterana preconizava a respeito da
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incapacidade da Igreja visivel enquanto congregation fidelium de fazer um pecador alcancar a
sua salvacdo por meio dos mistérios sacramentais.
Sublinhemos, apenas brevemente, que a tese de Lutero opbe-se de forma implacavel a
ideia central defendida por Erasmo de Roterdd, segundo a qual o homem tem a sua frente a
possibilidade de utilizar os meios racionais para descobrir como Deus quer que ele aja. Essa
concepcao promove uma abertura evidente para a defesa catolica de que pelo intelecto o
homem pode se redimir perante a Deus, e a pregacdo e a oracdo seriam 0S meios que
promoveriam, ou melhor, amenizariam, no minimo, essa divida que o homem tem com Deus.
E insistindo que as capacidades racionais do homem sio de ordem carnal e absurda

que Lutero rebateu veementemente as teses de outros tedlogos para solidificar sua doutrina da
fiducia, a qual estabelecia que a meta principal do fiel era alcancar por sua propria conta —
embora fosse incapaz de um dia atingir plenamente — a redencdo e a justificacdo através da
Graca misericordiosa de Deus. Quentin Skinner (1996, p. 287) ndo deixa de pousar um olhar
atento ao que Lutero estava propondo: “A verdadeira situagdo, como Lutero parece indicar,
[...] € que nossas vontades permanecem sempre escravizadas ao pecado”. O historiador,
contudo, ndo deixa de considerar, por seu lado, que a grande questdo polémica que cerca
Lutero é oriunda mais de uma disputa do que qualquer outra coisa. O monge reformado
mostra-se perfeitamente disposto a conceder que os homens tenham liberdade de

Comer, beber, procriar, governar e, até mesmo, a de praticar boas acGes em

conformidade “a justiga da lei civil e moral” [...] O que faz questdo de negar é a

defini¢do erasmiana da liberdade da vontade em termos de “um poder da vontade

humana capacitando o homem a se dedicar as coisas que conduzem a salvagdo
eterna” (SKINNER, 1996, p. 288).

Em contrapelo, para os neotomistas, a tese do reformado s6 funcionou como motivo
para o alastramento de uma ideia que desse acento a permanéncia da figura do pregador,
eleito nas assembleias conciliares como Unico capaz de dominar e difundir a verdade dos
textos candnicos e da traditio, de decodificar a mensagem velada da Graca inata que se
encontra, no caso das representacbes da politica catdlica ibérica, impregnada pelos
teologemas testamentarios que definem sua eficécia, corroborando os variados negdcios do
tempo, como manifestages da Causa Primeira refletida na legalidade e na legitimidade dos
codigos propostos pela Coroa portuguesa e suas ordens religiosas.

Além disso, é digno de nota acentuar que a pregacdo seiscentista propria da

Contrarreforma — além de ndo abandonar, mas, pelo contrério, incentivar e difundir a doutrina
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escolastica de orientacdo aristotélico-tomista, especialmente atraves do dominio escolar
jesuitico — inscreve-se huma matriz bastante complexa em que se descortina:
Quer a licdo da patristica medieval, proposta pelo proprio concilio tridentino e
retéricas dele emanadas; quer a heranga mais recente da restauragdo da eloquéncia
cléssica e do ideal romano e literario do orador — Cicero —; quer ainda as facetas da

reacdo espiritual anticiceroniana, que privilegiava a interioridade e a inspiracéo
divina do pregador (MENDES, 1989, p. 63).

Nesse prisma, o orador sacro foi compreendido como o ser de juizo iluminado pela luz
natural da Providéncia divina, que aconselha e orienta a significacdo do que diz com eficacia
didatica, prazer engenhoso e comogdo persuasiva; em outras palavras, a ele cabe operar 0
sistema que as artes retdricas produziram de forma tripartida: ensinar, deleitar e mover. Essas
passam a ser as trés funces canonicamente atribuidas a uma oracgéo, sobretudo, as de carater
religioso, isto €, as pregacdes.

A imagem do pregador seiscentista encarna, portanto, todos os valores protocolares
prescritos nos manuais de retorica desde Aristoteles, dando forma a uma silhueta exemplar
(éthos), que coloca em pratica sua habilidade com o verbo (logos), em prol de uma
mobilizacdo patética que revele sentidos para converter almas (pathos), sem, contudo, deixar
de lado a “pluralidade de ac¢des e papéis desempenhados por uma personalidade excessiva e
multifacetada [...] subsumida por uma sé vocagdo, total e englobante: a da santidade activa”
(MENDES, 1989, p. 40).

Quando se apoia na sindérese, a centelha da consciéncia iluminada pela divina
Providéncia, como diz S. Tomas de Aquino, o pregador investe-se do papel de um dos
“homens da verdade”, como no mundo antigo. Diante disso, convém alinhar aqui a
contribuicdo de Marcel Detienne (2013), cujo estudo sobre as vozes autorizadas a emitirem a
verdade no mundo antigo esclarece que tal verdade, ou aletheia, dependia de trés poténcias
divinas: Dike (a Justica), Pistis (a Fé assente no contrato selado com os deuses) e Peitho (a
Persuasdo). Segundo o helenista, ndo basta a palavra ser verdadeira; ela tera de se apresentar
como tal para seduzir e convencer. Peitho correspondia, no pantedo grego, ao poder da
palavra sobre o homem, operado pelos sortilégios do mel ou da dogura méagica dessa mesma
palavra quando posta na voz do orador.

Sob esse angulo, o pregador contrarreformado, além de persuadir pela palavra,
precisava deter provas de credibilidade que assegurassem a “verdade” de sua fala inspirada no
Espirito Santo. Para tanto, procurou-se, principalmente ap6s o Renascimento, reativar a

configuracdo de Quintiliano do vir bonus dicendi peritus, que exigia ndo apenas habilidade
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discursiva, mas uma conduta moral e exemplar. De posse disso, o pregador pos-tridentino
encarnava o papel de “uma espécie de subtipo do protétipo do Santo” (MENDES, 1989, p.
53).

Convém considerar, além de tudo, que a hermenéutica biblica recebeu um acento ao
longo do tempo, passando a ser considerada uma tarefa de grande prestigio desde a Idade
Média. A préatica de interpretacdo das Escrituras, segundo nos esclarece Henri de Lubac
(1970, p. 48), desempenhou “um papel de primeiro plano na consciéncia que obteve de si
mesmo o cristianismo”. Apontada como uma das instituicdes mestras da Igreja nascente, a
pratica exegética movimentou a inteligéncia mistica dos homens sobre as Escrituras,
favorecendo ao Padroado constituir um canone em torno dessa pratica. Tendo em Origenes
seu fundador, a finalidade da leitura foi menos de explicar a Escritura do que pér tudo a sua
luz (cf. LUBAC, 1970, p. 52).

Desde Origenes, o sentido espiritual foi sobreposto a letra, recebendo atencdo dos
primeiros Padres e depois dos escolasticos, mas ndo deixando de considerar que toda a
tradicdo, no Oriente, como no Ocidente, é herdeira do mestre alexandrino (LUBAC, 1970, p.
53), isto €, muitos foram os combatentes contra os partidarios da letra morta. E estudando de
perto as fontes mais remotas que Henri de Lubac sintetiza o valor das Escrituras para 0s

homens que dedicavam a vida ao entendimento dos mistérios:
A exegese mistica ndo passa de um grande socorro para a reflexdo sobre o mistério:
desse ponto de vista, sua funcdo ativa pertence ao passado; mas permanece como um
maravilhoso trampolim para o impulso interior. O sentido espiritual da Escritura faz-
se, sobretudo, o sentido do contemplativo (1970, p. 55).

O teo6logo chama atencdo para o foro de verdade que toma a Escritura mediante a
leitura dos intérpretes. No caso especifico do Padre Antbnio Vieira, veremos como em muitos
momentos a palavra do pregador assume peso politico-teoldgico tamanho que se entranha na
propria realidade da corte ou da col6nia, assimilando os fatos do passado e do presente como
eventos de um unico pano temporal, tecido por Deus. Nao h& autonomizacdo do discurso
nessa época que — no movimento hermenéutico que realiza — “procura primeiro que a
Escritura fundamente sua fé nos mistérios do Verbo encarnado, e em seguida lhe dé com que
se elevar acima de si mesmo, as regides superiores, onde a divindade do Verbo pode ser
contemplada” (LUBAC, 1970, p. 55).

A procura do sentido espiritual torna-se a busca de um “fruto espiritual” que alimenta
a alma. Nessa nova mistica, que se institui sobre as bases da teologia medieval reformulada

pelo Concilio tridentino, surge um novo esfor¢o de cristianizagdo que inicia “a tarefa de
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oferecer um corpo [imaculado] ao espirito, de ‘encarnar o discurso e de dar lugar a uma
verdade’” (CERTEAU, 2015, p. 120, vol. 1).

Buscando refortalecer as bases da ortodoxia catélica, que se abalaram com os ruidos
promovidos com a Reforma, h4& um empenho em direcdo a novas experiéncias com a
hermenéutica e com as praticas comunitarias que tornam presente o gesto de caridade. A
pregacao funde-se, agora mais do que nunca, com a hermenéutica tornando-se “instrumentos
de uma campanha para arrancar os cristio da empresa das primeiras grandes heresias
populares, dos movimentos comunais autbnomos ou dos poderes seculares crescentes”
(CERTEAU, 2015, p. 129, vol. 1).

O sentido mistico ou alegdrico foi considerado como sendo o sentido doutrinal por
exceléncia, o que expde os mistérios relativos a Cristo e a Igreja. Como € sabido, o
fundamento da hermenéutica cristd € a Escritura — as escrituras canénicas, transcri¢cdo da
Palavra divina —, consultada nos meios humanos para dar forma e sentido, circunscrever, ou
melhor, transcrever uma mensagem transcendental.

Se for possivel adiantar algo do que ainda se vai examinar mais de perto a frente,
pode-se dizer que o forte desejo de interpretar o mundo cifrado em simbolos e alegorias
demanda que o hermeneuta cristdo se utilize da polivaléncia signica para abrir a caixa dos
significados, cujo segredo estd nas ricas linhas escriturais, que alude por meio de sombras a
um sentido figural.

Diferente e dispersa ainda do pensamento cartesiano, que vigora nos séculos da Era
Moderna, a leitura das Sagradas Escrituras, através das lentes da teoria dos quatro sentidos da
hermenéutica, configura uma chave cujo manuseio exige lidar com a complexidade de um
pensamento impreciso e ambiguo que é fruto da riqueza dos signos. Nas palavras célebres de
Gilbert Dahan, a leitura alegérica, desde os autores medievais, ndo ¢ “qualquer coisa turva
bastante complexa, mas uma realidade que ndo tem limites” (2005, p. 205).

Ajustemos nossas lentes de modo a observar que, a partir de meados do século XVI, a
estratégia catolica viu-se perante uma dupla necessidade que exigiu, por conseguinte, a
bifocalizacdo de suas acOes: recuperar para a fé aqueles que dela se tinham desviado e
consolidar a ades&o espiritual de quem permanecera fiel a Roma. Foi preciso, como ilustrado
aqui, um esforcgo significativo para assimilar ao corpo mistico da Igreja contrarreformada a
massa de fiéis que se desvirtuava dos caminhos ortodoxos, de modo que foi sumariamente
importante, de igual maneira, estabelecer no Concilio de Trento, ndo s6 a doutrina em

aspectos tdo importantes, como € o caso dos sacramentos, mas elaborar um “vasto programa
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de divulgacdo da propria doutrina, baseado, sobretudo, na formacdo dos sacerdotes, na
pregacdo e no ensino do catecismo” (MORAN; ANDRES-GALLEGO, 1995, p; 118).
Conforme pudemos ver, a formacao lapidar do eclesiastico e suas raizes classicas, bem
como os debates de peso do Concilio de Trento sdo elementos basilares para a compreensao
da época e da atuacao de Antbnio Vieira. Passemos ao exame mais de perto do topos que rege
as funces e as operacdes da maquina do mundo, fazendo da pregacéo e do artifice da palavra

elementos secundarios no xadrez teoldgico: o lugar do mistério.
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2 O XADREZ HERMENEUTICO: A METAFISICA JESUITICA E O SIGNO
FRATURADO

2.1 O lugar do mistério

O trabalho com as representagdes luso-brasileiras do século XVII deve tratar a historia
historicamente, evitando invariantes transistéricas que fazem encontrar o Mesmo de um
modelo ou pardmetro teérico em todos os tempos. E em funcdo disso que este trabalho tenta
operar, quando possivel, uma reconstrucdo de carater arqueolégico, enfocada por Jodo Adolfo
Hansen (2001, p. 25), que torne possivel estudar a particularidade da representacdo colonial
sem toméa-la como mera atividade antiquaria, mas a identificando como fonte de materiais
elementares para a adocdo de certa perspectiva que ignore os universalismos que tendem a
descartar a historicidade de um periodo.

Tendo em vista 0 breve esboco realizado no capitulo anterior, como forma de mapear
as eminentes informacdes que nos condicionem a abordar os sermdes de Antbnio Vieira
dentro de uma esfera mais particular, circunscrita pelas préprias linhas de forca de seu tempo
e do pensamento vigente, passemos, agora, a um merecido aprofundamento da matéria que
fermenta os mais variados temas sagrados da época; topico esse que ndo apenas justifica a
necessidade da voz autorizada do Hermes cristdo, a qual comentamos anteriormente, mas
também que foi objeto de inumeras querelas no transcurso do concilio tridentino. Em linhas
gerais, é de suma importancia examinar alguns textos nos quais se tematiza mais diretamente
o lugar do mistério no ambito das praticas letradas jesuiticas.

Quando identificadas como préaticas datadas — ndo naturalizadas por apropriacfes
dedutivas, mas pertencentes a um presente de operacao, isto €, sendo compreendidas como
resultado verossimil de uma prética particular revestida de regramentos —, é possivel observar
que nas representagdes coloniais ocorre uma naturalizacdo de efeitos que reproduzem a
hierarquia de seu tempo. Essas representacdes, como explica Adolfo Hansen (2001, p. 26),
“constituem seus publicos retoricamente como tipos hierarquicos que devem ser persuadidos
acerca do que ¢ figurado nelas”. Ja que sé ¢é possivel persuadir e ser persuadido a respeito
daquilo de que se tem conhecimento, elas evidenciam-se como discursos que reproduzem

padrdes fixados no plano social objetivo, encenando modelos institucionais que regulam as
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experiéncias coletivas partilhadas; tais modelos podem ser, por exemplo, notadamente
identificados na poesia da época em questdo atribuida a Gregorio de Matos, conforme
registrou, primorosamente, Jodo Adolfo Hansen em A sétira e o engenho (2008).

Em amplo sentido, esses paradigmas ou modelos encenam uma situagdo particular a
partir de sua ocorréncia por meio de uma jurisprudéncia de signos dispostos no coletivo social
como memoria comum. Logo, ja& podemos afirmar aqui que ndo se trata de qualquer
manifestacdo que demanda autonomia autoral, sequer estética e politica.

Nesse amplo espectro de informagdes, o mistério fixa-se como chave de compreenséo
para os regimentos e os condicionamentos das manifestacfes artisticas, ou seja, das artes ou
técnicas, no sentido antigo, que sdo operadas para reatualizar no imaginario social a presenca
latente da causa primeira que orienta o curso da maquina do mundo. René Filép Miller (cf.
1935, p. 15) jé teria assinalado que, até a entrada & época moderna, o cristianismo jamais
formou outra ideia de tal perfeicdo derradeira, possivel no ser humano, que ndo fosse a da
“unido com Deus”, ocorrida no éxtase mistico.

No caso especifico de Antdnio Vieira, o acento peculiar de sua retdrica causa um
deslocamento relevante dessa questdo da “unido mistica” em que o homem ¢ “extasiado” até
junto a Graga por um ato Unico da vontade divina, para a da acdo humana capaz de instaurar
no mundo uma vontade analoga a de Deus. Pousando um olhar sobre esse transcurso do ato
contemplativo para a acdo militante, Alcir Pécora (2008, p. 103) assinala que “a questdo dos
sacramentos (e, particularmente, da Eucaristia) ganha o nicleo das preocupacfes vieirianas,
que, em larga medida, sdo também as de sua época”.

E visivel que, em Vieira, o tema dos Sacramentos assume o ponto alto do refinamento
no que diz respeito as mais variadas formas de abordagem. Sem querer adiantar o que
trataremos com maior especificidade e zelo nos proximos capitulos, pode-se dizer, por ora,
que a questdo sacramental € — sem ddvidas — a figura que orienta 0 sermao vieiriano, pois,
além de reviver o memorial pascoal, ela revalida as deliberacdes tridentinas, demonstrando
que a presenga real de Cristo por meio da matéria confirma a presenca propria e manifestante
do divino em meio humano. Em uma refinada passagem, o critico vieiriano aqui citado
explica a dindmica da operagdo sacramental, afirmando que consiste em “um movimento de
descida de Deus até o chdo impuro em que vive a coletividade dos homens” (PECORA, 2001,
p. 12).

As letras seiscentistas da Peninsula Ibérica, assim como toda a forma mentis pos-

tridentina, reciclam as topicas medievais referentes a hermenéutica biblica dos primeiros
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Doutores da Patristica e, em maior escala, a dos padres da Escolastica, quando disseminam
sobre as praticas das monarquias absolutistas catolicas o ideal de uma “substancia infinita e
invisivel, analoga e proporcional & divindade” (PECORA, 2000, p. 11). Depreende-se disso,
de modo mais restrito, que tudo fica reduzido a compreensdo dialética de uma “finitude na
infinitude”, que se trata, em outras palavras, da postulacio de uma “presenca sem vista”
traduzida como a participacdo de Deus no mundo, na qual o “Mistério Eucaristico” é posto
no centro das tarefas militantes, assumindo o status quo de nucleo das praticas de
interpretacdo do padroado, que, constantemente, deveria disseminar e consagrar 0s
sacramentos diante do auditdrio, segundo os decretos deliberados desde o concilio de Trento.
E aludindo a essa emblemética referéncia do modo sacramental que Vieira vai construir, com
muita agudeza e engenho, sua obra sermonistica.

De modo abrangente, a liturgia e o cerimonial tornam-se os instrumentos salvificos
mais eficazes em termos de atualizacdo da presenca ativa de Cristo no mundo, junto com o
encarecimento da empresa de conversdo, em oposicdo as praticas imoderadas de
autoflagelacdo e indiscretas abstinéncias que outrora tiveram semelhante funcdo. De acordo
com as teses de Inécio de Loyola, estudadas detidamente por Alcir Pécora (2001, p. 12), as
autopunicgdes e as peniténcias deveriam ser reduzidas, enquanto caberia um maior apelo aos
efeitos das préaticas de conversao e liturgia.

Em paralelo a isso, Roland Barthes (2005) — ao estudar a obra de Inacio de Loyola, os
Exercicios Espirituais — destaca que as palavras de Lutero ndo teriam sido em védo, uma vez
que, como defendia o reformado, a Igreja funda a sua autoridade na palavra, isto €, na fé e na
audicdo: “s6 o ouvido, diz Lutero, ¢ o 6rgao do Cristao” (BARTHES, 2005, p. 68). Em razao
disso, fara parte do legado atribuido a Igreja Catolica a tarefa de assegurar a tradigdo dos ritos
e cerimdnias visiveis, conciliando a transmissdo oral pelas vias da audicdo, ou seja,
transmitindo o saber das fontes da Revelacdo: aquelas que constituiam os saberes da tradigéo,
desde a Idade Média, e as Escrituras. Nesse ponto, Michel de Certeau falara em “produgdo e
aprendizagem metodicas de um saber elementar ou teoldgico, uma ‘clericalizagdo’ das
instancias religiosas, uma técnica administrativa das Igrejas” (2015, p. 18, vol. 1).

Sintetizando o0s principais elementos mencionados anteriormente é possivel
compreender que, desde o Concilio de Trento, o pulpito seria o lugar por exceléncia de
catequese e apologética. A cerimdnia da pregagdo — considerada pelo historiador Jean
Delumeau um mass media da época (2003) — passou a desempenhar uma funcéo de destaque,

como elemento catalisador de atitudes coletivas, transformando-se em um verdadeiro aparelho
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de combate pela perduracdo do poder efetivo da Igreja. Ao examinar com mais rigor as
manifestacdes coletivas da época, fica evidente o lugar de destaque das instituicdes que
exerciam praticas de poder sobre a coletividade. Sobre isso, corroboram as palavras de José
Antbnio Maravall (2009) que, partindo da especificagdo da sociedade barroca como uma
etapa preparatoria para a sociedade de massas atual, caracteriza tal época como uma cultura
na qual predomina o “dirigismo dinamico”:
A cultura do Barroco é um instrumento operativo [...] cujo objetivo € atuar sobre
certos homens dos quais se possui uma visdo determinada (a qual aquela deve
acomodar-se), a fim de fazé-los comportar-se, entre si e em relacdo a sociedade que
compBem e ao poder que a rege, de maneira que se mantenha e potencialize a
capacidade de autoconservagéo de tais sociedades, conforme aparecem estruturadas

sob os fortes principados politicos da época (MARAVALL, 2009, p. 120; grifos
N0SS0S).

Partindo do reconhecimento de certa recomposicdo de base para abordar a topica do
Mistério, buscaremos, aqui, aplicar a estratégia de considerar algumas referéncias que
ilustram uma das matrizes de pensamento que lastreia o século XVII —a Idade Média —, a fim
de ressaltar que, no nacleo das preocupaces vieirianas, aqui notadamente apresentadas como
reflexo das inquietacdes de todo o corpo eclesiastico, estd o exercicio de deciframento da
palavra divina que se apresenta por meio da topica dos sacramentos e, exemplarmente, do
mistério eucaristico.

Para melhor compreender o que aqui esta em questdo, convém tracar alguns pontos
que configurem o quadro de orientacdo inaciana, que serviu de impulso para o deslocamento
sacramental mencionado. A via que se anuncia aqui se refere a matriz tomista que retoma seu
lugar central na ortodoxia desde meados do século XVI por perceber que as espécies visiveis
participam do Ser Primeiro.

Quando glosa sobre as questfes de fé, Santo Tomas de Aquino considera dois eixos
mais gerais para 0s quais toda a sua teologia converge: a divindade da Trindade e a
humanidade de Cristo. Estipulado isso, seu pensamento parte do axioma de que todas as
coisas sdo movidas por Deus, na mesma medida em que Deus é imovel. Isso lhe permite
concluir que “tudo o que se move esta, enquanto tal, em poténcia”, ao passo que “o que move
estd em ato” (AQUINO, 2015, cap. 4, p. 77). Para desfazer qualquer ambiguidade, explica, a
priori, que aquilo que move ndo pode, simultaneamente, ser movido, pois se é ato, ndo pode
ser poténcia. Em suas proprias palavras: “aquilo que tem nocao de causa pode ter ser sem o

outro, mas a reciproca nao ¢ verdadeira” (AQUINO, 2010, p. 32).
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Assim sendo, “€é necessario, portanto, que o que ¢ o primeiro principio de todo e
qualquer movimento seja de todo imovel” (AQUINO, 2015, cap. 4, p. 79). Logo, se Deus ¢
imdvel, ndo tem como deixar de ser, posto que ndo corre o risco de sofrer com movimentos e
mutacdes; entdo, é também eterno. Toda essa extensdo da teologia tomista é tributaria do
pensamento aristotélico, no qual foi intensamente fundada. O que, contudo, se distingue entre
a filosofia cristd e 0 helenismo é que — e neste caso o mérito, em grande parte, é de Santo
Tomas — o cristianismo se baseou numa ideia de ser divino, a qual nem Platdo nem Aristételes
nunca se elevaram (cf. GILSON, 2006, p. 86).

Mediante o postulado de que s6 Deus é o Ser, conclui-se, sem muito esforco, que s6
Deus existe. Admitir o contrario é desconsiderar o siléncio cristdo que engole e tritura as
heresias que admitem arbitrariedade e autonomia entre as esferas criador e criatura. Com
efeito, nada do que temos conhecimento € diretamente um constituinte ontoldgico. Isto,
porque “os corpos nao sdo infinitos, pois cada um deles ¢ determinado por uma esséncia que 0
limita, definindo-o0” (GILSON, 2006, p. 86).

Se apenas Deus é ato puro sem antecedente, porque fica suspenso das modificacbes
temporais ¢ dos deslocamentos espaciais, logo, “todos os seres nossos conhecidos sao
submetidos ao devir, isto €, a mudanca; ndo sdo portanto seres perfeitos e imutaveis, como é
necessariamente o Ser” (GILSON, 2006, p. 87). Em poucas, mas densas linhas, expde Sao
Tomaés de Aquino a chave de sua ontologia que orienta a operagéo da inteligéncia humana:

Ora, tudo que recebe algo de outro esta em poténcia a respeito disso; e isto que é
recebido nele é seu ato. Portanto, é preciso que a propria quididade ou forma, que é a

inteligéncia, esteja em poténcia a respeito do ser que recebe de Deus; e esse ser é
recebido a modo de ato (2010, p. 34).

O movimento — que implica ser, pois € a mudanca de algo que passa a adquirir ser ou
perder ser — é a chave de leitura utilizada por Tomas de Aquino e os escolasticos para
compreender o mais fino fio de raciocinio de Aristoteles. Se, por um lado, faltou ao filésofo
grego a Ultima e mais preciosa peca do quebra-cabeca para operar 0 raciocinio para além
apenas da fisica, coube aos filosofos medievais introduzir “no mundo eterno de Aristoteles,
que dura fora e sem Deus, a distingdo entre esséncia e existéncia” (GILSON, 2006, p. 89).
Isso quer dizer que, salvo Deus, tudo que existe poderia ndo ser o que é, ou ainda, fora Deus,
tudo que existe poderia ndo existir. Essa contingéncia assegura ao pensamento cristdo um
carater de novidade metafisica, que, séculos mais tarde, auxiliaria os tedricos dominicanos e

jesuitas, quando estes recorressem as doutrinas da via antiqua, a procura de uma base para
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desenvolver “uma visao da Igreja e de sua adequada relacdo com a republica secular ao
mesmo tempo nova, sistematica e conscientemente ortodoxa” (QUENTIN, 1996, p. 422).

Quando falamos das propriedades do mistério que plasmam o dominio teolégico no
qual obrou Antbnio Vieira, estamos, a todo instante, chamando atencdo para a intensa
sobrenaturalizacdo ou ressacralizacdo do Estado. Pensar a politica da época de Vieira é, sem
davidas, ponderar a respeito da teologia. Etienne Gilson (2006, p. 98) explica que o “mundo
cristdo ndo se limita a expor a gléria de Deus pelo espetaculo da sua magnificéncia, ele atesta
essa gloria pelo proprio fato de existir”. Nao se trata, portanto, de dramatizar apenas o
mistério, como uma narrativa que se apresenta aos olhos do publico, que sobre ela quer saber
mais. Significa, a priori, considerar a presenca do Ser disseminada no mundo através dos
acontecimentos e dos eventos da historia; presenca impressa na forma de sinais que
sacralizam as menores partes integrantes do poder secular, fazendo retumbar a abrangéncia
divina, em que tudo o que existe, num sentido qualquer, deve a existéncia necessariamente a
Deus. Desse modo, René Fulop Miller conclui, em relacdo a Companhia de Jesus mais
especificamente, que Deus nunca ¢ encontrado inteiramente apenas no ‘“‘arrebatamento
extasico, inactivo, mas, sobretudo, no reconhecimento claro da vontade divina, e em uma
actividade guiada por esse reconhecimento” (1935, p. 18).

Antecipemos, desde ja, que a hierarquia social, que inclui as mais variadas classes
numa piramide que se afunila até chegar ao ser supremo acima de todos nds, pode ser
constatada, de modo geral, através da estreita dependéncia de certa estrutura politica a ordem
divina na qual Deus também é causa do que lhe é posterior. Desse modo, € possivel
depreender que “a relagdo de efeito da causa que une a natureza a Deus se coloca na ordem e
no plano da propria existéncia” (GILSON, 2006, p. 100).

Diante dessa figuracdo metafisica desenhada pelo fil6sofo citado acima, é possivel
depreender, no plano social de atuacdo da Ordem a qual pertencia Antdnio Vieira, que a
mesma hierarquia celeste impressa sob a rubrica da vontade divina instalava-se no mundo,
organizando os homens seculares e eclesiasticos. No caso especifico de Inécio de Loyola e
seus seguidores, via-se essa organizacgdo disposta sobre um sistema rigoroso de subordinacéo,
segundo comenta Allain Guillermou:

Um jesuita vive com o sentimento constante de pertencer a uma sociedade
fortemente hierarquizada. Depende intimamente do seu superior imediato, que deve
exercer uma autoridade sem fraqueza sobre os seus subordinados. Esta talvez ai o
traco distintivo da sua vocacdo: ao aderir a Companhia de Jesus, sabe

antecipadamente que deverd, segundo a formula admitida, consentir no holocausto
da sua vontade propria (1977, p. 123-124).
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A falta de motricidade do Ser — que, por sua vez, garante aos outros seres sua
existéncia — ndo pode ser considerada como menos do que o pilar do pensamento tomista, que
ndo admite, sobretudo, a coexisténcia de ato e poténcia a0 mesmo tempo e sob 0 mesmo
aspecto. Se tudo que esta em movimento tem de ser movido, é necessario haver, nesse caso,
um primeiro motor que ndo seja, ele proprio, movido por outro: e este é Deus. A estrutura do
mundo de Sdo Tomas é fisicamente indistinguivel da do mundo grego, de orientacdo
aristotélica; mas, sob a ordem da analogia fisica, impera a diferenca metafisica.

As razbes mencionadas nos permitem concluir que, dentro do esquema tomista, ndo ha
qualquer admissdo de uma incongruéncia, pois é impossivel, para a compreensdo escolastica,
assimilar Deus fora da instancia do dominio absoluto sobre todas as coisas. Toda a matéria
seria causa secundaria da causa primeira, tendo existéncia cedida, nunca, por si sO, criada.
Assim Sdo Tomas de Aquino exprime-se:

Ademais, tudo o que pode ser e ndo ser necessita de outro que o faca ser: porque de
si estd para ambas as coisas. O que porém faz algo ser é-lhe anterior. Logo, ha algo

anterior a tudo o que pode ser ou ndo ser. Mas ndo h& nada anterior a Deus. Logo,
ndo lhe é possivel ser e ndo ser, sendo que é necessario que seja (2015, cap. 6, p. 79).

N&o é preciso ir muito longe para perceber que, na releitura que os tedlogos dos
séculos XVI e XVII fazem de Santo Tomas de Aquino, sobrevive o dado de que a propria
matéria esta dotada de sacralidade por ser causa segunda de Deus. Como argumentou Alcir
Pécora (cf. 2008, p. 105), a unido mistica transforma-se, aqui, na presenca escondida, sob
espécie do divino em plano terreno. Adverte-se: ndo estamos colocando aqui em jogo 0s
debates da existéncia ou ndo de Deus, haja vista que, para 0 jesuita que aqui nos interessa,
isso ndo era uma discussdo em evidéncia. Importa, para este trabalho, informar que o
fendbmeno que ocorre na natureza das coisas é de ordem transcendental aos olhos dos neo-
eclesiasticos daquela época, logo, passa a ser ostensivamente assinalada por certos objetos e
situacOes concretas, as quais contudo nunca revelam ou expdem inteiramente.

A explicacdo dessa questdo, novamente, estava na raiz de sua propria formulacéo:
“Deus, que ¢ ato puro sem mescla alguma de potencialidade, abunda ao infinito em virtude
ativa sobre todas as coisas” (AQUINO, 2015, cap. 19, p. 95). E sobre esse aspecto que
Etienne Gilson apoiou seu comentario a respeito do dado que distingue, notadamente, a
influéncia de Aristdteles no pensamento de Tomas de Aquino, afirmando que este ultimo
contribuiu com uma pec¢a fundamental para 0 mundo cristdo: a ideia de criagdo, que, desde

entdo, superpde a esséncia do Ser puro sobre todos os entes. Em suas palavras:
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Se a prova pelo primeiro motor basta para provar a criacdo, necessariamente a prova
pelo primeiro motor tem de implicar a ideia de criacdo. Ora, a ideia de criacdo é
estranha a filosofia de Aristoteles; a prova tomista da existéncia de Deus, ainda que
reproduza literalmente uma argumentacdo de Arist6teles, tem um sentido que s6
pertence a ela e que o filésofo grego nunca Ihe atribuiu (GILSON, 2006, p. 104).

Cabe, por esse angulo, reiterar, junto com o teélogo supracitado, o postulado acerca de
uma “presenga sem vista” ou de uma “infinitude na finitude”. Com efeito, esse topos do
mistério, amplamente abordado no século XVII, implica a no¢do de que o transcendente
sacramenta determinados objetos do mundo sensivel com a sua presenca, que, no entanto,
permanece invisivel. A forma pela qual se carrega esta espécie de energética suposta no
mistério € sempre manifesta, todavia, nunca exposta completamente; sua maxima nitidez é
como encoberto e nunca como visto ou conhecido.

Inquirindo-se sobre a ordem sacramental — que na obra de Antonio Vieira abre-se
como uma via labirintica, a qual, por conseguinte, implica a pergunta acerca de sua predilecdo
pela forma de manifestacdo divina na mistica do visivel-invisivel para acentuar o Ser
encoberto —, Alcir Pécora conclui, na esteira dos neotomistas, que “Deus nao se explicita na
matéria porque nenhuma matéria pode conter a Deus, embora, por sua vez, nenhuma matéria
haja que ndio o tenha como causa” (PECORA, 2008, p. 112).

O préprio critico reconhece que tal resposta nao satisfaz a questdo completamente. Por
essa razdo, é preciso considerar, a priori, a ideia sistematica de que a presenca do Ser,
necessariamente mediada por uma espécie, por uma metonimia do sensivel, acarreta escolha e
risco. Trata-se do risco de que o desejo, dada a imperfeicdo em que se formula, seja diluido
numa esfera particularmente material dos sentidos. Isso poderia, e Vieira preocupa-se com
isso, dar abertura para uma supervalorizagdo do sinal, por parte da ignorancia humana, que
apenas manifesta parcamente o Ser, promovendo, com isso, uma interpretacdo que
restringisse o desejo do Ser a uma forma visivel e limitada, excluindo, drasticamente, sua
substancia e fim. Nessa perspectiva, a Unica forma do mistério seria ndo ter uma forma
definida, mas sim alocar uma esséncia simples que é a prdpria forma, sem significacdo sendo
como todo, visto que nada ha ai, além da forma, a maneira de recipiente da forma (cf.
AQUINO, 2010, p. 33).

Sem pretender fechar a questdo, convém destacar que o tema da encarnacgdo, que
supde precisamente 0 acesso do divino ao visualismo de um corpo e constitui 0 mistério
central de toda a civilizagdo cristd, deu forma e originalidade ao mundo das imagens no

Cristianismo, da época patristica até o Concilio de Trento. Isso significa dizer que, desde os
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Padres gregos e Tertuliano no Ocidente, o sintagma do “mistério eucaristico” definiu o lugar
ambiguo e fascinante no qual o pensamento cristdo situou, ou resituou, o problema da
imagem, em seu sentido concreto bem como em seu sentido teoldgico, face ao judaismo
biblico e ao paganismo antigo.

A forma misteriosa, ou encoberta, do mistério sacramental tem, certamente, para
Antbnio Vieira, uma eficacia indiscutivel, pois proporciona a abertura de uma linha
argumentativa, na qual ndo se trataria mais de especulacdo sobre o Ser de Deus, mas,
puramente, a identificacdo da forma mais privilegiada pela qual a transcendéncia pauta sua
comunicacdo com o plano sensivel dos seres criados a sua imagem.

Tais consideracBes plasmam um enquadramento teoldgico, no qual se concentra a
imagem de Maria no sermonario do jesuita, por exemplo, que se desenvolve a partir do dogma
tomista que considera a Virgem como causa material da encarnacdo do Verbo divino na
pessoa de Jesus Cristo. De outra forma equivaleria dizer que a imagem da mae de Deus é uma
auténtica e lapidada “alegoria hermenéutica” — apenas adiantando um pouco do que deve ficar
mais claro mais a frente neste trabalho — que simboliza toda a base da postulacdo teoldgica
medieval que, na época seiscentista, € retomada e traduzida por meio dos mais agudos
recursos da ars bene dicendi. A guisa de ilustracdo, destacam-se as palavras de Marc

Fumaroli:

A rhetorica sacra, filha do Verbo divino e herdeira de sua eficicia, pdde se
prevalecer, ndo apenas de uma memdria greco-latina, mas de uma majestosa tradicdo
oratdria cristd, de que a Igreja Catolica se prevalece com orgulho face a uma
Reforma que quer se ater apenas a Sagrada Escritura (1995, p. 205).

As informacdes anteriores nos parecem suficientes para compreender que o lugar
assumido pelo mistério nas representacBes coloniais seiscentistas — especificamente nas
pregacOes catOlicas pos-tridentinas da Ordem dos jesuitas — foi decisivo para amparar e
justificar toda uma economia de salvacdo difundida pelos pregadores da época. Alias, tal
justificacdo da adogdo da forma misteriosa da presenca divina como motor da maquina do
mundo, como argumentava Tomas de Aquino, permitiu a pregadores como Vieira
compreender melhor os proprios limites do humano e sua capacidade peculiar, porém
precaria, de conhecimento da vontade divina. A tépica do mistério favoreceu que o homem
concebesse suas proprias limitacdes no xadrez teoldgico do qual fazia parte.

A tbnica do mistério — que ndo é matéria s6 de teologia especulativa, mas de aplicagdo
de argumentos teoldgicos ao apostolado militante — recebe outro acento sobre o efeito agudo e
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deleitoso, cuja teorizacdo sera encontrada em outro jesuita fundamental do seculo XVII, o
aragonés Baltasar Gracian (1601-1658). Em seu renomado tratado Agudeza y arte de ingenio,
logo apds distinguir os tipos mais gerais de agudeza, discorre sobre aquela que se daria por
“ponderacao misteriosa” e que consistiria numa relagdo direta entre a agudeza e o misterio, na
qual caberia “levantar mistério entre la conexion de los extremos”, sejam eles opostos por
“causas, efectos, adjuntos, circunstancias, contigencias; y después de ponderada aquella
coincidéncia y union, dase uma razon sutil y adecuada, que la satisfaga” (GRACIAN, 2011, p.
470).

E digno de nota que a proeminéncia dada ao artificio engenhoso é justificada, de
acordo com o jesuita espanhol, pela demanda de custo e dificuldade que 0 homem associa ao
gozo: “cuanto mas escondida la razén, y que cuesta mas, hace mas estimado el concepto,
despiértase com el reparo la atencion, solicitase la curiosidad, luego 16 exquisito de la
solucion desempefia sazonadamente el misterio” (GRACIAN, 2011, p. 476).

Retomaremos as contribuicdes tedricas imprescindiveis de Gracian. Por ora, cumpre-
se destacar que essa predilecdo pelo enigmatico e misterioso, que entretém os sentidos e a
inteligéncia, do ponto de vista estritamente religioso, sempre marcante aqui, alinha-se, por
outro lado, a uma avaliacdo atenta do peso do mundo sensivel na restri¢cdo do arbitrio pessoal
e na corrup¢do do desejo reto pelo “apetite”. De outro modo, pode-se depreender que a via do
mistério produz uma dramaticidade adequada, que exige uma especifica abordagem
desempenhada na razéo oculta, profunda, escondida que supera a instancia terrena, elevando-
se a escala mais alta do saber.

Incapaz de ser apreendido totalmente, por isso também se entende por modelo
encoberto, o mistério supde um desempenho técnico de deciframento que, nas poéticas
seiscentistas, se traduziu pela elocucdo engenhosa, aguda, dificil que se acomodou
perfeitamente as fungdes da maquina hermenéutica, que operou na Peninsula Ibérica naquela
época através do esforco de pregacdo e de interpretacdo da palavra divina por parte dos
Hermes cristaos.

De posse dessas coordenadas, cabe refletir sobre as possibilidades de o pregador
representar o mistério no amplo jogo de figuracdo da mistica do visivel-invisivel. Impde-se,
em outros termos, ponderar sobre o desempenho verbal, que busca as relagdes ocultas entre 0s
objetos extremos, quando repde no discurso 0 mesmo processo alegorico-misterioso que esta
posto nas coisas criadas e que necessariamente sugerem a presenca de seu Criador. Refere-se,

nesse caso, a teoria da agudeza e da alegoria figural cristd que, aqui, assumem a centralidade
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dos proximos tépicos de nosso trabalho, ao entendé-las como aspectos essenciais das artes de

engenho do seculo XVII, dado que exigem refletir sobre a iconicidade do signo fraturado.

2.2 (Re)leitura da prosa do mundo: o signo fraturado

Iniciemos nossa discussdo pelas causas para evidenciar, nos proximos topicos, o0s
efeitos das mesmas, isto é, examinemos, ainda que de modo amplo, o territério conceitual do
signo seiscentista para, em seguida, analisar os efeitos alegoricos que dele sdo produzidos por
meio do desempenho retorico-dialético do Hermes cristdo, aqui representado pela figura do
Padre Antonio Vieira.

Para maior contextualizacdo do tema em foco, partamos de um esclarecimento sobre
um aspecto central que norteia as praticas letradas produzidas pela forma mentis pés-
tridentina: o estatuto da linguagem que se configura como 0 agente, preponderantemente,
regulador da producéo de relagGes entre os significados e os significantes. Digna de nota € a
reflexdo essencial de Michel Foucault (2005) sobre a operagédo da linguagem e as relagdes de
similitude produzidas no século XVI, que, de alguma forma, refletem o ideal linguistico da
mentalidade poés-tridentina. Antes, ressaltemos que a formula linguistica, que concebe o
“universo orientado”, para o qual os escritos de Vieira participam como instrumentos de
restricdo dos sentidos desorientados que levam a ma conduta e até mesmo a heterodoxia, €
expressa com frequéncia sob a mesma ldgica que coordenou o evento da criagdo, isto €,
através de uma causa que age conforme esteja em ato. Em outras palavras, toda causa produz
um efeito que se assemelha a ela, consoante podemos apreender pela operacdo de similitude.

Etienne Gilson é quem langa luz sobre essa matéria:

A similitude ndo é aqui uma qualidade adicional, contingente, que sobreviria sabe-se
I4 como para coroar a eficacia, ela é coessencial a propria natureza da eficiéncia, de
que ndo € mais que o sinal exterior e a manifestagdo sensivel (2006, p. 129).

Segundo comenta Michel Foucault (2005), o papel de um conjunto de signos
independentes e uniformes ndo condiz com as propriedades linguisticas da época do jesuita
Antbnio Vieira, uma vez que, nesses séculos, a linguagem nao deve ser compreendida como
um espelho que reflete sua verdade autdbnoma e singular; antes, ela se afirma como “uma

massa fragmentada e totalmente enigmatica, que se mistura aqui e ali as figuras do mundo, e
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com elas se confunde” (FOUCAULT, 2005, p. 90). E seguindo esse principio da causalidade,
0 qual aponta as causas segundas como efeitos da causa primeira, que se faz possivel
compreender como Deus prové o mundo com sinais sensiveis de sua presenca, a fim de
manter o desejo humano, considerado nas condi¢Oes realistas de sua fragilidade e
inconstancia, sempre orientado pela busca do Ser nas coisas. Disso, conclui-se que “se o
universo cristdo é um efeito de Deus, e a nocdo de criagdo implica isso, ele deve ser
necessariamente um andlogo de Deus” (GILSON, 2006, p. 129).

Santo Agostinho, séculos antes, ja tracara esse plano de pensamento, quando imaginou
0 esquema alegorico da leitura das Escrituras, que, em linha d’agua ou em tragos fortes,
podemos visualizar vigorando no seculo XVII, ao propor que o motivo da opacidade do
sentido alegorico ¢ uma “disposi¢do particular da Providéncia divina para vencer o orgulho do
homem pelo esforgo e para premunir seu espirito do fastio” (Livro II, cap. 6, 7).

Sabe-se que, apds o episddio da confusio linguarum, que nos remete a cena da Torre
de Babel, o homem vive no meio de uma coletividade dialetal que o impossibilitou
compreender e assimilar todo o conhecimento divino pelo intelecto. Muito ja se questionou
sobre o tema e, também por essa razdo, ndo centralizaremos essa discussdo aqui. Por sua vez,
é importante ter diante dos olhos que a lingua original e a silhueta do seu signo inteiramente
iluminado de sentido sdo parametros distantes do sistema linguistico vigente nos séculos XVI
e XVII. O mundo daquela época é lido como uma historia providencial, cujos acontecimentos
jé foram escritos e organizados por Deus, numa grande e misteriosa “prosa do mundo”, a qual
alude Michel Foucault:

Por encadeamento da semelhanca e do espago, pela forca desta “conveniéncia” que
convizinha as coisas semelhantes e assimila as préximas, 0 mundo forma cadeia
consigo mesmo. Em cada ponto de contacto comeca e acaba um anel que se
assemelha ao precedente e ao seguinte; e de circulo em circulo, as similitudes
perseguem-se retendo o0s extremos na sua distancia (Deus e a matéria),

aproximando-os de maneira que a vontade do Todo-poderoso penetre até aos
recantos mais adormecidos (2005, p. 75).

Com efeito, Umberto Eco salienta (2002, p. 33) que, na Renascenca, a cultura
humanistica, embora ndo pudesse reconstruir uma lingua perfeita, ndo deixou de, vagamente,
aspirar e ansiar por ela. Considerando que o cristianismo tornou-se religido de Estado na
época, falando o grego da patristica oriental, ao passo que no Ocidente falava-se latim — aliés,
falava-se preponderantemente latim na Igreja —, adaptou-se como método, aconselhado e

realizado por Santo Agostinho, a comparacdo de varias tradugdes em grego, latim e hebraico,
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a fim de conjeturar a leitura mais confiavel aos olhos, evidentemente, da hermenéutica e nao
da filologia.

De certo modo, Santo Agostinho, a partir desse método, pensa uma lingua perfeita,
comum a todos os povos, que dé conta de decodificar os sinais por meio ndo apenas de
palavras — que estariam em um segundo nivel de referéncias, ainda mais afastado —, mas por
meio das proprias coisas, de modo que o mundo “pudesse aparecer, segundo diria mais tarde,
como um livro escrito pelo dedo de Deus” (ECO, 2002, p. 34). E compreendendo uma lingua
Unica que se poderiam interpretar as alegorias das Escrituras, em que elas se exprimem para
nomear elementos mundanos que adquirem uma significacdo simbolica. Por essa razdo,
impossibilitado de restituir o modus operandi de uma lingua adamica, o intérprete eleito
“sobrepds semiologia e hermenéutica na forma da similitude”, a fim de “procurar o sentido e
trazer a luz o que se assemelha” (FOUCAULT, 2005, p. 85).

Incapaz de se estabelecer plenamente, a ideia de Agostinho se contrap8e a realidade do
mundo, cuja lingua é instituida pelo seu criador apenas como forma de interpretacdo, nunca
de criacéo, propriamente. O modus faciendi da linguagem, pois, passa a ser figurado por uma
cadeia de simbolos constituidos de signos passiveis de interpretaces cruzadas, que favorecem
a abertura para um mundo de enigmas e mistérios que funcionam de baliza na qual incide a
substancia infinita da divindade. Procura-se, entdo, a lei dos signos para descobrir as coisas
que sdo semelhantes, de modo a apreender os funcionamentos da “gramatica dos seres”
(FOUCAULT, 2005, p. 85). Ademais, liga-se a isso o dado exposto por Michel de Certeau
(2015, p. 137, vol. 1) segundo o qual o cristianismo antigo estendeu e aplicou as “figuras” da
retorica classica a economia da salvacdo, estabelecendo a producdo de sentido e o
desdobramento historico ou cosmoldgico de eventos ou de coisas.

O signo seiscentista esta integrado a um sistema semioldgico, assim, configurado sob a
clave da motivacdo, em que os referenciais estdo difundidos nos acontecimentos temporais,
tal como nas coisas sacramentadas pelo mundo. Reconhecendo a eminéncia das palavras para
traduzir os sinais das mais variadas categorias, Santo Agostinho, entretanto, garante que as
palavras ndo sdo capazes de apreender o proprio sinal, de alguma forma elas sdo apenas
sombras nas quais quaisquer dos sinais “podem certamente ser dados e conhecidos com
palavras, mas as palavras [as sombras] ndo poderiam ser dadas a entender com aqueles sinais”
(A doutrina cristd, Ill, 5). Michel Foucault explica, a propdsito, sobre a opacidade da

linguagem nessa época contrarreformista:
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A “natureza” estd inserida na fina espessura que mantém uma sobre a outra a
semiologia e a hermenéutica; ela ndo é misteriosa e velada, ndo se oferece ao
conhecimento, que por vezes desilude, sendo na medida em que essa sobreposicao
ndo se faz sem um ligeiro desnivel das semelhancas (2005, p. 85).

Desdobrando os conceitos de Santo Agostinho, Jodo Adolfo Hansen (2006, p. 109)
observa que a Doutrina Crista ndo é um tratado especifico de teoria alegérica, mas € um mapa
que traca o caminho para a teoria posterior de Beda, o Veneravel, que nele se baseia para
fazer a distingdo entre allegoria in factis (alegoria factual ou das coisas) e allegoria in verbis
(alegoria verbal). Néo se tenciona aqui detalhar uma historiografia da importante teoria do
signo no pensamento agostiniano, que, alids, ja foi abordada por diversos autores, dentre 0s
quais Todorov (2014a; 2014b) e Umberto Eco (2001; 2013). Cumpre-se, contudo, restituir
brevemente alguns pontos centrais que aqui convergem para um estudo mais detalhado da
alegoria como ferramenta importante para o intérprete eleito e sua hermenéutica.

Apds o fim da univocidade de sentido dos tempos edénicos — ap0s a Queda, portanto —
0 signo ndo garante mais o sentido de que ¢ portador: o seu aspecto “arbitrario” faz dele
apenas substituto da coisa; ele apenas pode lembra-la a distancia. Por essa razdo, Agostinho ja
observava a impossibilidade humana de apreender o sentido totalitario das Escrituras,
afirmando que a alegoria, que era a lente apropriada para ler esses textos, havia de ser operada
como signo translato em duplo registro.

Para tanto, reativa-se o instrumental da oratdria, cujo esqueleto tedrico serve de
pardmetro para concluir que existiria uma alegoria meramente verbal — que remonta aos
tempos antigos iniciados em Homero, exclusiva da tradi¢do retérica —, e outra, factual, de
orientacdo cristd. Essa segunda é a base da tipologia. Ocorria, assim, uma modificacdo
conceitual, no cerne da tradicdo exegética, que promovia novas formas de leitura e de
entendimento préprio para o theatrum mundi, que se encontrava, por sua vez, no centro de um
labirinto cheio de vias ambiguas e de sentidos desviados, os quais deveriam ser controlados
pela matriz “ideoldgica” vigente, a Igreja contrarreforma, conforme se depreende da
afirmativa abaixo:

Nesse labirinto, que se apresenta ndo mais como reparticdo légica, mas como
maquinismo retérico de nocgdes e de argumentos recolhidos, in loci, alcangar ndo
significa mais encontrar algo que ja se conhecia, reposto em seu lugar indicado a fim
de usa-lo para fins argumentativos, mas realmente descobrir alguma coisa ou a

relacdo entre duas ou mais coisas, as quais ainda ndo eram conhecidas (ECO, 2013,
p. 45-6).
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Tudo esta oficialmente inscrito nas Escrituras, garantindo a veracidade do discurso
oral que funciona como espelho das verdades escritas, que reflete palavras e coisas. O sistema
escolastico, de matriz tomista, que se funda na referéncia as autoridades, estabelece uma
hierarquia que serd visivel nas praticas neoescolasticas do século XVII. Retenhamos a
reflexdfo de Paul Zumthor para visualizamos melhor as origens dessa concepcdo de
autoridade, assim como tracarmos, ainda que sutilmente, a estreiteza entre a palavra escrita e a

palavra falada:

O conservadorismo cultural, que d4 a “Idade Média” sua coeréncia, prende-se [...] a
uma dupla fonte, helénica e judaica. Os gregos, que ndo possuiam livros sagrados
nem casta sacerdotal, buscaram em seus poetas, principalmente em Homero, os
signos de sua unidade espiritual: dai, para eles, a ideia de que na literatura se
concentra o tesouro de uma civilizagdo. Os alexandrinos extraem as consequéncias
desse principio, relacionando toda ciéncia a philologia. Nos judeus de época tardia,
a Biblia se identifica a nocdo de escritura. A ideia, primitivamente mégica, de
santidade do livro, passa para os cristdos e, no final da época patristica, superpfe-se
as concepcbes gregas. A autoridade da coisa escrita se torna objeto de um respeito
que engendra uma preocupacdo constante de recurso ao texto, excluindo quase
inteiramente a no¢do de originalidade pessoal (ZUMTHOR, 1975, p. 93).

A longa passagem sintetiza bem as ideias tratadas anteriormente, desenhando a
importancia da Escritura. Nesse sistema semioldgico, é impossivel apreender e depreender as
coisas em sua esséncia, uma vez que a palavra é sombra da coisa, ou, umbra futurarum,
“sombra das coisas futuras”. O signo so ¢ arbitrario quando compreendido como lembranca a
distdncia da coisa, ndo como substituto pleno, o que promove um duplo movimento:
primeiramente, ele é incapaz de traduzir a Gloéria do Céu; em segundo lugar, ele deve ser
especialmente proferido pelo pregador, aquele que o0 imaginario cristdo ainda associava “a voz
de uma acao transformadora e a emanagao demiurgica da vida” (OLIVEIRA, 2003, p. 73).

“Teologicamente, Deus é a unica Coisa — 0 restante — mundo, palavras, historia é
signo” (HANSEN, 2006, p. 116), nesse sentido, vale alinhar as consideragdes basilares do
pensamento escolastico por meio de Santo Tomé&s de Aquino que, junto ao pensamento
agostiniano, muito contribuiu para o estatuto linguistico do século de Vieira com sua
concepcao de um universo regido por uma hierarquia de leis.

Nesse passo, comecemos pontuando que o pensamento escolastico serviu de
antecamara as ideias do século XVII, ao centralizar seus postulados em torno da concepcao
nuclear de que Deus é 0 proprio Ser subsistente, a medida que todos os demais entes, criados
ex nihilo por ele, ndo tém sendo participacdo em sua pura esséncia — 0 que implica ndo apenas

que os sustenta no ser, mas que nenhum age gracas a premocao divina. Tendo em vista esse
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topico essencial, Carlos Nougué (2015, p. 41) conclui que “a esséncia do tomismo ¢ a tese de
que o sujeito da Teologia Sagrada € Deus enquanto Deus”. Isso nos encaminha as ideias
fundamentais de Etienne Gilson a respeito do humano e do divino:
O homo faber ndo pode de maneira nenhuma se tornar um homo creator, porque
tendo apenas um ser recebido, ndo poderia produzir o que ndo é, nem superar na

ordem da causalidade o nivel que ocupa na ordem do ser, A criagdo é portanto a
acdo causal propria de Deus (2006, p. 122.).

A citacdo acima nos exige recuar um pouco, de modo que desdobremos pontos
importantes referidos. Em seu livro, O espirito da filosofia medieval (2006), Etienne Gilson,
respaldado em grande medida nas teorias tomistas, indica que o ato de criar é préoprio de
Deus, Unico capaz de causar o ser. Dai chega a conclusdo, que ja estd no esqueleto tedrico da
doutrina de Aquino, de que “todo ser contingente deve sua contingéncia ao fato de que nao ¢
mais que uma participacdo no ser; ele tem seu ser, mas ndo o é no sentido Unico em que Deus
é 0 seu” (GILSON, 2006, p. 122).

Colocando em questdo a ideia agostiniana de que haveria alguma causa anterior a
criacdo que faria parte da propria criacao, Gilson (2006, p. 124) explica que Tomas de Aquino
ndo apenas superou, em grande medida, a ideia, mas formulou verdadeiramente a nocdo de
impossibilidade de toda e qualquer causa externa ou interna ao ato puro da criacéo.
Recorramos a raiz do pensamento de Tomas de Aquino (2015, cap. 31, p. 109) para recordar
que, se em Deus tudo é ato puro e nada ha que se compare a outro como poténcia ao ato,
entdo, € preciso que Deus seja seu préprio inteligir. Nada, nem ninguém, pode apreendé-lo
totalmente, menos ainda reduplicar seus feitos por meio do mesmo ato puro, o qual sé ele foi
capaz de executar.

A partir disso, Toméas de Aquino, conforme j& havia explicado nas primeiras paginas
do Compéndio de Teologia (2015), demonstra que, sendo Deus motor de todas as coisas, pois
¢ imovel e ndo sofre de desgaste do tempo, logo ¢ eterno e, portanto, ¢ a “causa primeira” de
tudo, entdo s6 Ele pode ser o motivo do ato da criagdo, porque s6 Ele poderia ter antecedido a
propria criacdo sendo eterno, assim como sO Deus poderia realizar tal feito, visto que é o
unico puramente ato, sem mescla de esséncia. Com efeito, apreende-se, a partir dessas
consideracgdes, que em Deus ndo ha uma forma de um corpo especifica, nem virtude em um
corpo; antes, é infinito repleto de vontade, que orienta o curso das coisas e dos entes do
mundo por meio do intelecto divino e de sua pura esséncia. Etienne Gilson comenta que a
unica finalidade possivel em Deus ¢ sua propria perfeicdo, e por isso “a razdo da criacdo € a

bondade de Deus” (2006, p. 125).
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Isto posto, sé resta a0 homem a compreensédo de que o mundo e a matéria dele, em seu
funcionamento natural préprio, ndo podem deixar de referir-se, de alguma maneira, ao Ser
gue 0s causou e sustenta. A conjuntura da Criacdo, deslocando-se segundo suas proprias leis,
esta plena de “vestigios” do seu Criador. Desde a Idade Média, o verbo ser era essencialmente
um verbo ativo, que significava o proprio ato de existir. Afirmar a existéncia era 0 mesmo que
reiterar a atualidade, isto é, a prépria energia pela qual o ser deles existia. Eis 0 que Etienne

Gilson afirma:

O ato primeiro € o ser da coisa, do que se chama ser em virtude do préprio ato de
existir que ele exerce, ens dicitur ab actu essendi; o ato segundo é a operagéo causal
desse ser, a manifestagdo, intrinseca ou extrinseca, da sua atualidade primeira, pelos
efeitos que ela produz dentro ou fora dela mesma. E por isso que a acdo causal, que
nada mais é que um aspecto da atualidade do ser enquanto tal deve finalmente se
reduzir a uma transmissdo ou comunicacdo do ser (GILSON, 2006, p. 120).

Essa posicdo teoldgica, ora elucidada por Agostinho, ora por Tomas de Aquino, e
outros importantes tedlogos, supera o plano do helenismo, elaborando o que Etienne Gilson
(2006, p. 126) denominou de “metafisica do Exodo”, que agora tragava sua forma acabada.
Diante da incapacidade de aludir a coisa no seu mais alto grau de esséncia, o0 pregador deve
compreender que o signo, que reflete a sombra da coisa, em sua polivaléncia, sendo indice
causal e meramente representativo ndo é mais capaz de sequer descrever integralmente a
beleza da Gldria, nem se utilizado pelo viés da hipertrofia semantica. Eis como Anténio
Vieira expde a inexpressdo do signo diante a Maravilha divina, que é a prépria Criacdo, no
“Sermao da Segunda Dominga da Quaresma”, pregado em 1651:

As coisas da Gloria sédo tdo diversas de tudo o que se V&, e tdo levantadas sobre tudo
0 que se imagina, por mais, e mais que se diga delas, sempre se diz menos. E como o

dizer menos na Filosofia de Aristoteles, e na Teologia de Santo Tomas é uma das
espécies de mentira (VIEIRA, 2015, p. 43).

Para compreender 0 que estava em questdo na passagem acima, examinemos, com as
lentes de Yves Delégue, a protoforma do pensamento seiscentista, destacando que “¢ a Unica
possivel para uma época assombrada pelo fantasma nostalgico do Ser e de sua Presenca,
sonhando com o momento epifanico em que Deus apareceria de outro modo que ndo velado
por insignias” (1990, p. 20). Dessa forma, as palavras de Antonio Vieira, no citado sermao,
justificam-se pelo andncio do pregador ao publico, afirmando que a razdo verdadeira dos fatos
s0 se mostra quando aquele que a profere tem nocéo de sua incapacidade de falar a verdade
por meio da linguagem corrompida. A cena da pregacdo se intitula, nesse instante, o

“Domingo das Mentiras”, uma vez que “o que se hoje prega sdo as exceléncias da Gloria do
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Céu: e tudo o que se apregoa, e encarece da Gloria do Céu, posto que no que se quer dizer
seja verdade, no que diz ¢ mentira” (VIEIRA, 2015, p. 32). Em sintese, ¢ possivel perceber
que o Padre Vieira ndo esta, aqui, colocando em discussdo o carater do orador, mas a
eficiéncia do estatuto da linguagem, que é inapropriado para alcancar o sentido da coisa em
sua ampla significagéo, pois, como vimos, 0 signo integrado ao processo de descricdo da coisa
¢ uma sombra. Disso resulta que “todo signo é signo de uma dualidade constitutiva,
instaurada pelo sistema da dupla Escritura” (DELEGUE, 1990, p. 24).

Segundo Vieira, a verdade de cada texto, especialmente das Escrituras, esta na
coeréncia que tem tal texto com os seus antecedentes e consequentes. Quando interpretado de
modo coerente — e, principalmente, por um intérprete eleito — ““é sinal certo, e evidente de que
aquele ¢ o seu proprio, literal, e verdadeiro sentido” (VIEIRA, 2015, p. 33). Neste ponto,
convém considerar a proposta de Luiz Costa Lima sobre a vigéncia do controle do imaginario
nessas épocas de intenso cerceamento discursivo que sao os periodos de regime catdlico, nas
quais, por pontuais excecoes, o “fendmeno do controle [pode] se torna[r] menos localizavel
guando a regido sobremaneira controlada, a arte verbal, tem por intérpretes figuras aceitas ou
integradas ao mecanismo do poder” (LIMA, 1995, p. 117; grifos nossos).

Quando participe do circulo das autoridades que operam a maquina censora, O
intérprete transmuta-se na propria chave de decodificagdo dos textos, assim como de sua
disseminacdo. Nao fica muito dificil perceber que, na possivel transparéncia das palavras,
Vieira seria a Unica chave de entrada do modo mais eficaz da exegese do sermao que profere e
de todas as referéncias que nele séo cruzadas. Tal tese vai ao encontro direto dos estudos de
Michel Foucault, quando este afirma que ninguém entrard na ordem do discurso se nédo
cumprir certas exigéncias para fazé-lo (cf. 2010, p. 9).

Cooperando a aguda retorica e a dialética refinada, o pregador consegue semear na
actio oratdria sobre o publico a sua ideia, subordinando as paixdes da massa de fieis ao seu
crivo e a morfologia de sua crenca. Aqui, ndo esquecamos as variadas denominacdes dadas, a
posteriori, ao periodo em foco: “sociedade do espetaculo”, “sociedade das massas” “idade da
eloquéncia”, “idade de ouro da retorica” etc., isto, pois, segundo esclarece José Antonio
Maravall (2009, p. 175): “a cultura barroca se serve de meios adequados para as massas”.

No curso de seu sermdo em foco, Vieira encaminha sua argumentacdo para,
constantemente, acentuar a inoperancia da linguagem, e mesmo do pregador, ainda que de
modo ambiguo percebamos que, ao descaracterizar a potencialidade da interpretacdo do

pregador, esta, a todo 0 momento, encorpando a forca do discurso da fé. Leiamos:
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Que podemos nds Pregador dizer, em matéria que tanto excede a capacidade mortal?
Por isso ainda quando mais encarecemos, sempre mentimos. S6 Sao Paulo pudera
pregar da Gloria: porque era Pregador, que a viu com seus olhos; mas ougamos o
que ele disse depois de a ver: Raptus est in Paradisum, et audivit arcana verba,
quae non licet homini loqui. (VIEIRA, 2015, p. 47).

Ainda que apreenda parcela da Verdade — nunca é em sua plena forma —, como vimos,
0 pregador € incapaz de narrar sobre ela sem recair na mentira, dado o carater inexprimivel
gue exala da Verdade. A Unica forma, por vezes, eficaz para chegar a verdade ¢,
paradoxalmente, através da hiperbdlica seméantica das palavras, que leva & mentira, que € 0
estilo que Vieira elege para proferir seu sermdo. Segundo Alcir Pécora (2008, p. 138), “o
Deus de Antbnio Vieira aproxima-se muito mais do de Santo Tomas de Aquino do que do de
Santo Agostinho”. Isso ocorre, conforme podemos concluir, pois o do primeiro ¢ mais

generoso do que o de santo Agostinho, ou melhor

Por maior que seja no agostianismo a liberalidade de Deus em relagdo ao mundo,
maior ainda ela é na filosofia de sdo Tomés de Aquino. Ele criou um intelecto a que
ndo falta nada do que lhe é necessario, em particular, do que é requerido para o
exercicio da sua funcéo prdpria: conhecer a verdade (GILSON, 2006, p. 193).

Assentada nas bases da via antiqua do tomismo — revisitada pelos te6logos
dominicanos e, principalmente, jesuitas que conduziram a inteligéncia da Igreja durante o
periodo da Contrarreforma dos seéculos XVI e XVII —, grande parte da argumentacdo de
Antonio Vieira enquadra-se para modelar as ideias sobre o Teatro da Gléria, cujas maravilhas
sdo inefaveis, incapazes de serem descritas, mesmo pelo encarecimento, que € a via da
mentira, como profere Santo Toméas de Aquino sobre o uso da hipérbole. Assim explica seu

método, o Padre Vieira:

O estilo que segui foi uma Hipérbole as avessas. Ha Hipérbole por excesso, e
Hipérbole por diminuicdo: e ambas mentem para chegar a verdade. A Hipérbole por
excesso diz 0 muito que se ndo pode crer, para que se creia 0 que é; e a Hipérbole
por diminuicao diz o pouco que se pode dizer, para que creia 0 que sera. O que sera
a Gldria do Céu é o que se colhe eficazmente do meu discurso (VIEIRA, 2015, p.
49).

Antes de nos perguntarmos se estamos, efetivamente, diante de um sermao
contraditorio e de um orador perdido, alheio a doutrina que deveria pregar, destaquemos que a
chave de entrada para a solucdo das questbes, que desfaz todos os paradoxos, expondo ao
auditorio a finalidade primeira é a persuasao através do discurso eloquente que busca difundir

a mensagem da Escritura.
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Exposto, por sua vez, que & impossivel descrever as maravilhas divinas em sua
esséncia, o pregador conduz o publico e sua atencéo para arrematar com a formula que rege o
seu sermdo desde os primeiros momentos no exdrdio. Negando a proficiéncia da linguagem,
ele garante a poténcia da fé, derramando sobre o publico a concepcédo de que a melhor forma
para conhecer tudo que se diz nos sermdes é buscar pessoalmente, 0 que promove um
encarecimento da missdo do pregador e do corpo da Igreja no mundo: a conducgéo das vidas e
das almas rumo a cristandade. Estamos diante de uma pastoral que impera pelo efeito
patético, jogando com uma eloquéncia que desarma os discursos que desviam da conduta
absoluta da ordem catdlica. Desse modo, o discurso do padre destila seu sentido moral:

Suposto pois (dai-me agora uma breve atencdo), suposto pois que tudo o que se tem
dito, tudo o que se diz, e tudo o que se pode dizer da Gldria, que nos espera no céu, é
tanto menos, e tdo pouco, e tdo nada, que sem encarecimento se pode chamar
mentira: que havemos, ou que podemos fazer para saber verdadeiramente o que é, e

como ¢ a Gléria? N&o ha, nem pode haver mais que um s6 meio, mas esse muito
certo, e adequado. E qual é? Ir ao Céu, e vé-la (VIEIRA, 2015, p. 50; grifos meus).

Em sintese, o caminho discursivo assim aberto permite notar que a disfuncdo do signo
fraturado, que € incapaz de representar semanticamente as maravilhas da fé, é dramatizada na
prédica de Vieira como uma questdo que implica, diretamente, a proliferacdo da mentira. O
signo fraturado, que emula a ferida entre Deus e 0 homem desde o advento do pecado
original, é o dispositivo no qual se apoia Vieira, no decorrer do “Sermao da Segunda
Dominga da Quaresma” (1651), a fim de conduzir seu auditério & questdo basilar da
cristandade: a vida devota que seria o elemento de dire¢do dos homens ao reino do Céu.

Recorrendo as ideias do Bispo de Hipona, sublinha-se a sintese moral da Doutrina
Crista: “devemos gozar unicamente dos bens que sdo imutaveis e eternos” (Livro I, cap. 22,
20). Sempre apoiado na base anagdgica, substancial na teoria dos quatro sentidos das
Escrituras, o sermdo desenvolve um teor didatico e, ao mesmo tempo, doutrinario que
encaminha o “apetite sensitivo” (SENAULT, 1987, p. 52) do auditorio.

A prédica funciona como uma das forcas misticas que encaminha, didaticamente, o
homem para o céu. Agudamente, Vieira — conhecedor de todos esses preceitos agostinianos —
desvaloriza seu oficio de intérprete, por meio de um fingimento decoroso para,
engenhosamente, lancar méo das mais poderosas ferramentas da eloquéncia, terreno que
igualmente conhecia bem, e construir um sermao polivalente que demonstra de maneira clara
seu interesse em dirigir os homens para uma zona mistica tdo plena que se faz impossivel

descrever. Atua, desse modo, sobre a vontade alheia, movendo-a com recursos “psicologicos”
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manejados conforme uma técnica retorica por exceléncia, que prima pela alegorizacdo de
gestos, eventos e figuras.

N&o se pode esquecer que o Padre Vieira, enquanto pregador em ato, estd inserido
numa mentalité pathétique, de que falou Robert Mandrou (1960, p. 898), imprimindo sobre
seus mais variados auditorios o selo espiritual da doutrina que prevé, como condicdo de
sobrevivéncia, a orientacdo da vida através da pastoral manejada pelo pregador completo — o
ideal ciceroniano — que opera com engenho sobre o signo incompleto, orientando seu
auditorio pela via metafisica que assegura a todos aqueles que tiveram uma vida justa, aos
olhos da Graga inata, um lugar reservado na morada de Cristo, onde “s6 se pode ver, mas nao
se pode dizer” (VIEIRA, 2015, p. 50).

Além disso, nesse “universo orientado”, que j4 mencionamos, resultante da vontade
divina, impera ndo a imposicéo violenta da vontade de Deus, mas a propria vontade humana
tem poder para escolher seus proprios caminhos. E tendo em vista isso que o sermdo funciona
como uma maquina imperial que tritura com 0s arquétipos para movimentar as paixoes,
conduzindo as vontades que sao arbitrarias rumo a uma unicidade soberana: a eternidade.

Assim sendo, a orientacdo do pregador se compde com o voluntério arbitrio, cuja
escolha concorre precisamente para a ordem ja realizada na mente de Deus. O livre arbitrio,
tdo caro ao intelectualismo jesuitico, € apresentado como a efetivacdo em mais alto grau da
vontade transcendente, uma vez que a nobreza e a maravilha da providéncia divina néo é fazer
a sua vontade sobrepondo sobre a do homem: é deixar livre e absoluta a vontade humana para
que, com ela e por ela, consiga realizar a sua.

Avancemos para o préximo topico para melhor vislumbrar o modus operandi utilizado
por Antbnio Vieira para encaminhar, por meio do sermdo, o auditério, movendo suas paixdes
sob um complexo jogo argumentativo de indices operados na prédica que enformam uma
hermenéutica factual cuja interpretacdo preenche os lugares-comuns da invencdo retorica,
acentuando e decodificando as marcas do movimento sacramental através da forca do

discurso alegoérico-misterioso.
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3 A LUZ DAS SOMBRAS: A MISTICA PLASTICA

3.1 A arquitetura do pensamento engenhoso: as teorias da alegoria

Um ponto ndo despiciendo para nossa analise diz respeito a obscuridade das Sagradas
Escrituras, que Santo Agostinho, em sua Doutrina Cristd, explicou ser um dos principais
motivos que moviam o homem em busca da presenca divina, afirmando que Deus teria
cifrado o0 mundo em signos obscuros para que o0 homem néo cedesse ao fastio (Livro I, cap.
6, 7). A semantica alegodrica da qual fala o Bispo de Hipona refere-se aquela de ordem cristd
que Jodo Adolfo Hansen, em seu livro Alegoria: construcdo e interpretacdo da metéfora
(2006, p. 91), esclarece ser mais do que um ornamento, mas sim uma técnica eficaz de
interpretacdo que decifra significacbes tidas como verdades sagradas em coisas, homens e
eventos das Escrituras.

Por ultrapassar de muito o escopo de nosso trabalho, ndo convém aqui um exame
aprofundado da longa histéria da alegoria, que, segundo Paul Zumthor, € ao mesmo tempo
continua e nao retilinea, implicando “sob a capa de uma identidade das formas, diversas
atitudes epistémicas” (1978, p. 79). Por parecer mais rentavel, deter-nos-emos a elucidar
alguns aspectos cruciais para o desenrolar de nossa exposicdo, sem perder o foco que
perseguimos: uma visdo do modus operandi da alegoria assimilada como tropo pelos classicos
até a sua reapropriacdo seiscentista, passando pela teorizacdo patristica e medieval (cf.
OLIVEIRA, 2003, 104).

Tracemos uma linha diagonal em relacdo a alegoria greco-latina, de modo a destacar
as palavras de Heinrich Lausberg que sintetizam o espectro teorico de varios séculos quando
consideradas uma sintese das conceituacdes de Aristoteles, Cicero e Quintiliano, dentre
outros: “A alegoria ¢ a metafora continuada como tropo de pensamento e consiste na
substituicdo do pensamento em causa por outro pensamento, que esta ligado, numa relacao de
semelhanca, a esse pensamento em causa” (1982, p. 249).

Até entdo, a alegoria é devidamente compreendida como um tropo relevante dos
manuais de retorica por consistir num procedimento discursivo mais abrangente do que a
metafora. E uma modalidade da elocugo, isto €, como um ornatus ou ornamento do discurso,

sem qualquer valor transcendente. Segundo Adolfo Hansen (cf. 2006, p. 7), esse tipo de
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alegoria, também conhecida como “alegoria dos poetas”, expressa sentidos de ordem
metaforica para fins de representar ou personificar abstracbes. Esses discursos eram
interpretados devidamente nas épocas que eram produzidos como manifestacdes construidas
retoricamente segundo um regramento no qual imperava uma dualidade de sentido proprio e
sentido figurado. Em outros termos, antes da contribui¢do Patristica, ainda ndo se falava de
um essencialismo ao discurso alegdrico, isto pois, “a alegoria greco-latina, tanto construcéo
quanto interpretagdo, era essencialmente linguistica” (HANSEN, 2006, p. 11).

No que tange a “alegoria dos teologos”, de ordem cristd operada no plano da
hermenéutica, impde-se 0 peso dos dois livros escritos por Deus, 0 mundo e a Biblia, que
atrelam a ela, desde entdo, o papel de imagem das coisas futuras, que concentra um
essencialismo de coisa a ser revelada. Ndo mais se interpretam as palavras do texto, no nivel
da letra, mas as coisas, 0s acontecimentos e os seres historicos nomeados por elas; em outras
palavras, o sentido espiritual é o alvo da pratica hermenéutica.

Alinhemos a essas consideragdes o destaque de que, por vezes, a alegoria é
compreendida, analogamente, como figura, recebendo um acento em seu essencialismo
semantico, que mimetiza a substancia espiritual da propria Providéncia. Assim, poderiamos
entender que, sob alguns aspectos, a alegoria seria um sindbnimo, em termos abrangentes, para
tipologia e figura (cf. DAHAN, 2005, p. 211). E Paul Zumthor quem, buscando demarcar os
limites do conceito, tece consideracGes valiosas sobre a alegoria enquanto modo de leitura de
natureza transcendental em oposicdo ao modo de escrita, nomeado como alegorese®. Nas
palavras do critico:

A inteligéncia das palavras que dizem as coisas permite apreender seu “sentido
literal”; pela via da analogia, a inteligéncia do sentido literal faz aceder ao sentido

“alegdrico” [...] relativo a uma verdade concedida como transcendente ou essencial
(ZUMTHOR, 1978, p. 79).

Para a delimitacdo que propomos discutir, € de extrema importancia nao esquecer, por
meio das raz0es aqui esbocadas, que as alegorias produzidas por Vieira sdo produtos de sua
intensa instrucdo jesuitica. O movimento amplificado da presenga divina intra-espécies ajusta-

se, nos sermfes de Vieira, como uma maquina hermenéutica que decodifica 0s signos,

! Ao lado da alegoria, Paul Zumthor (1978) elenca a alegorese, afirmando que esta se configura como um modo
de escrita marcante do fim da Antiguidade que complementa o processo de leitura da alegoria. Diametralmente
oposta, a alegorese percorre inversamente o plano operatério da alegoria: parte de uma verdade, engendrando
dos elementos destas uma littera que assume as categorias de tempo e espaco, bem como implica uma narrativa.
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procurando o simbolismo nos acontecimentos historicos que revelam os efeitos da mao da
Providéncia, que age sobre o curso da Histdria.

De outra maneira pode-se dizer que o que ocorre é certa decodificacdo do sentido
sagrado e oculto que orienta e justifica os sucessos inspirados na historia dos portugueses, 0s
quais esperam pela breve efetivacdo de um futuro gozoso, sem que se rompam as fronteiras
dificeis da ortodoxia catdlica. Assim, a intervencdo simbdlica de seu tempo, poderiamos
afirmar, lanca mdo da retdrica para instituir uma mistica plastica alastrada na economia das
pecas oratdrias, com intencdo de evidenciar relacdes entre conceitos e seres distantes, assim
como ensinar, agradar e persuadir.

Cabe esclarecer que ndo estamos aqui, necessariamente, pensando uma nocdo de
mistica a luz dos pressupostos da arte em sua relacdo com a magia, como assim foram
interpretados ao longo de um espago de tempo os estudos artisticos, “segundo grande
‘modelo’ que se utilizava para explicar a arte” (KLEIN, 1998, 149). A mistica a qual fazemos
alusdo ¢, em linhas gerais, aquela que rege os funcionamentos de toda uma “literatura” que se
ampara em uma combinacdo dupla de praticas e efeitos. Estamos falando, respectivamente, de
uma subtracdo (extatica) operada pela seducdo ou convencimento do Outro, e uma
virtuosidade (técnica) para fazer confessar pelas palavras o que eles ndo podem dizer.
“Arrebatamento e retérica”’, como prescreve Michel de Certeau (2015, p. 47).

J& podemos antecipar, aqui, que o discurso alegorico, desempenhado pela “alegoria
dos tedlogos”, ¢ o ponto de liga que resulta na mistica plastica, quando torna favoravel a
juncédo dos propositos teoldgicos aos procedimentos discursivos que se expandem na voz dos
pregadores; especificamente para propiciar forma a um discurso figurado que emula a
esséncia sagrada da divindade.

Prolonguemos um pouco este topico para explicar que o mecanismo o qual elabora o
efeito maravilhoso revestido em metéforas e alegorias €, por vezes, evidenciado na mesma
sintonia com a conceituacéo retorica classica da alegoria como tropo de estilo, a partir de uma
retomada de Quintiliano, cuja definicdo ainda esta amparada, sub-repticiamente, nas bases
aristotélicas que fundam a ideia de metafora como transporte. Para a vertente aristotélica
reativada na Renascenca, a alegoria € reproposta como simples tropo convencional,
determinado por figuras finitas e que produz uma “defini¢ao ilustrada”.

Enquanto a “alegoria verbal” operada pelos poetas era apenas pensada como categoria
retorica, ou ainda, sentido literal figurado, a “alegoria hermenéutica” orientava o curso da

interpretacdo de padres e tedlogos, configurando uma semantica de realidades, uma espécie
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particular e especificamente cristd da alegoria. E digno de nota, no entanto, ressaltar, segundo
nos informa Yves Delegue (1990, p. 31), que essas duas classes de alegoria ndo estavam
inteiramente separadas no ambiento do pensamento medieval: ambas repousavam sobre a
ideia de que, desde a Queda adamica, no interior dos signos se produziu uma cisédo que menos
separou os significantes de seu significado do que colocou fim a sua univocidade reciproca, a
sua biunivocidade, como dizem os matematicos, em virtude da qual a cada significante era
atribuido um dnico significado e vive-versa. Desse modo, instaura-se uma encruzilhada de
sentidos, uma vez que cada palavra abria virtualmente para uma cadeia de significantes (cf.
OLIVEIRA, 2003, p. 106).

Em termos mais abrangentes, conforme nos esclarece Jodo Adolfo Hansen (cf. 2006,
p. 179), o aristotelismo permitiu uma regulacdo técnica da alegoria no século XVI e,
extensivamente, no seculo XVII, quando postulou que a expressdo alegorica, além de emular
articulacdes do pensamento que sdo da ordem das coisas (res), formulava ainda uma I6gica do
conceito. Ademais, na época de Contrarreforma, a alegoria caracteriza-se como invencao e
representacdo artisticas que refazem o conceito numa matéria, de modo que 0 processo
fundamenta uma técnica de fabricacdo de imagens. Nas palavras do critico brasileiro, “o
conceito figurado €, antes de tudo, um pensamento, [logo] a alegoria torna-se uma invencéo,
ou seja, uma técnica artistica de dar forma a um pensamento numa matéria por meio de
‘imagens’” (HANSEN, 2006, p. 180).

A atuacdo dessas mesmas propriedades retoricas encontra-se presente na reflexdo de
um dos maiores teorizadores da retorica do século XVII, o jesuita italiano Emanuele Tesauro:
“Alegoria, que outra coisa ndo ¢ sendo uma metafora continuada” (TESAURO, 2014, p. 482).
E de se acentuar, entretanto, 0 mencionado essencialismo, ja indicado nos estudos de Paul
Zumthor, que esta incrustado na configuracdo alegorica.

A alegoria de ordem cristd €, por exceléncia, (poli)significativa e desencadeia uma
cascata de sentidos a serem orientados por um hermeneuta. E pensando nisso que Jodo Adolfo
Hansen (2006, p. 180) nos convida a considerar a miscelanea de contribuicbes que o
aristotelismo ofereceu aos tedricos das empresas e emblemas que, geralmente, eram
neoplatdnicos operando com aplicacdes de Aristételes. A esse respeito, é de se destacar as
palavras Robert Klein sobre a eminente empregabilidade do discurso figurado nessa época
que, com um pouco de atencdo, se alinha ao que falamos sobre a busca do homem pelos
rastros da divindade:
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Nenhum sentido universal pode ser expresso a ndo ser por uma “figura” que o vela
ao revela-lo. [...] O que age é, em todo lugar, uma mesma forca cujos produtos sdo
sempre formas, reflexos, figuras, “sombras” falantes. (1998, p. 125).

Pensar a alegoria e outros mecanismos retorico-poéticos dissociados da mistica que 0s
transforma em potenciais instrumentos para difusdo dos propoésitos da Contrarreforma (alguns
dos quais esbocamos aqui) é, no minimo, reducionista e impossivel para os tedlogos e
missionarios seiscentistas. Signo magico ou expressivo é s6 por meio da linguagem figurada
que se pode tentar representar o reflexo do Arquétipo e de sua presenca atenuada do
“inteligivel”, que se faz pela invengao ou pela representacdo que, como sugere Robert Klein
(cf 1998, p. 126), recriam 0 conceito na matéria sensivel, sem esbarrar na fundacdo de uma
estética, mas de uma tékhne.

Em razdo disso, inicia-se uma arte nova que teria como fundamento o ingenio, cujo
produto final, conforme indica Jorge Ayala (2004, p. XLIII) em sua introducdo a obra de
Baltasar Gracian, é a agudeza e seus atos: 0s conceitos. Essa arte seria capaz de unir toda uma
tradicdo discursiva representada nos atos eloquentes com os pressupostos teolégicos em geral,
emulando, no sentido seiscentista, a eruditio latina, desdobrando o argumento, na elocugéo,
como imagem do pensamento distribuida por sinédoques adequadas a casos retoricos.

Por meio dessas agudezas, resultantes dessa arte nova, o pregador tece uma trama
engenhosa, mesmo emulando uma criacéo ficticia pelo seu carater retérico-poético, que deve
ser considerada como um dos grandes efeitos do sermdo. Alias, a agudeza “pode chegar a
desrealiza¢do da realidade, criando um mundo ficticio que s6 se sustenta em palavras”
(AYALA, 2004, p. XLIV).

Nesse passo, é de suma importancia expor, ao lado dos retores eclesiasticos da época
aqui justapostos, o pensamento do grande teorizador da agudeza seiscentista, 0 jesuita
aragonés Baltasar Gracian, que, igualmente, discorreu sobre a funcdo retorica da alegoria,
incluida na categoria de “agudeza composta”: “As coisas espirituais se pintam em figura de
coisas materiais e visiveis, com invencdo e traco de empenhos e desempenhos no sucesso”
(2004, p. 574, v. 2).

A citacdo acima nos sugere que a transubstanciacdo de conceitos abstratos deve ser
efetuada para o plano material e visivel, procurando sempre atender a arte e a produgéo do
fruto da moralidade. Ha, por sua vez, uma adverténcia em como proceder com eficacia: “o
ordinario modo de disfarcar a verdade para melhor insinué-la sem contraste, é o das parabolas
e alegorias. Ndo hdo de ser muito largas, nem muito continuas, algumas, de quando em

quando, refrescam o gosto, e saem muito bem” (GRACIAN, 2004, p. 567).
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Mais particularmente: quando as roldanas do pensamento de Antdnio Vieira giram
para produzir agudezas assombrosas, que se tornam maravilhas agudas, é possivel notar que
0s conceitos produzidos pelos esforcos da incessante maquina hermenéutica sdo convertidos
em matéria neoescolasticamente didatica a partir dos procedimentos retorico-poéticos. Essa
leitura viva da maquina do mundo posta aos olhos do auditério e legitimada pelos cédices
testamentarios investe-se do pragmatismo jesuitico que entende toda a pregacdo como um
theatrum sacrum atuando no theatrum mundi.

Sintetizando: nas representaces coloniais luso-brasileiras, a técnica retorica &,
recorrentemente, definida na clave de Quintiliano como a “arte de falar bem”, cujo fim recicla
diversos procedimentos greco-latinos de modo a realizar operaces engenhosas nos sermaes.
Em uma fusdo do ornamento com o pragmatismo religioso, o sermdo deve ajustar-se as dez
categorias aristotélicas estabelecidas no Organon — substancia, quantidade, qualidade, lugar,
posicao, relacdo, paixao, acao, tempo e habito.

Concentremo-nos em trés, especificamente, que, para 0s seiscentistas, sdo a
adequacao, o decoro e a verossimilhanca que, ajustados e equivalentes, compdem a dosagem
certa para formar o ornato dialético, objeto central da mistica plastica a qual comentamos
aqui. As misturas efetuadas no ato interlocutério devem ser de doses equilibradas,
conservando a estrutura elegante, apreendida pelo homem discreto, e sinalizando os rastros do
entendimento para o homem vulgar, incapaz de apreender as sutilezas e sinuosidades da
retérica-hermenéutica eclesiastica.

As agudezas retoricas — aquelas que resultam do esfor¢o engenhoso produzido pelo
jogo intelectual de conceitos e espécies cognoscivelmente possiveis, mas afastados por suas
categorias e naturezas — projetadas na peca oratoria, enformam uma trama de analogias que se
tece através de linhas figurais para atingir efeitos alegéricos. Assinala-se, neste caso, junto a
Erich Auerbach, que o conceito de figura?, encontrado pela primeira vez no mundo cristdo em
Tertuliano, remete a “algo real e historico que anuncia alguma outra coisa que também ¢ real
e historica” (1997, p. 27). Nesse caso, ndo estamos muito distantes das consideragdes fiadas

por Gilbert Dahan (2005, p. 2014), por meio das quais afirma que a alegoria, operada no

2 Apenas para ndo nos estendermos, dado o escopo deste trabalho, é oportuno sublinhar que Gilbert Dahan
também se coloca no quadro de autores que discutem a questdo da terminologia, acrescentando ao painel teérico-
etimoldgico que o termo tipologia, que é constitutivo da exegese cristd, também funcionaria como sindénimo para
alegoria. Para maiores detalhes, consultar o brilhante ensaio de Gilbert Dahan (2005) e sua obra magna: Lire la
Bible au Moyen Age: Essais d'herméneutique médiévale. Géneve: Droz, 2009.
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plano cristdo, se sobressai em relacéo a leitura judaica, pois se eleva ao imperialismo da pura
letra.

O movimento alegorico realiza, com boa consciéncia, a utilizacdo dos sinais positivos
pertinentes & leitura judaica, mas acrescentando a este modo de leitura uma sistematica
apreciacao dos exemplos e fabulas (mythos) empregados, a fim de moderar sua presenca na
sermonistica e conservar a esséncia espiritual dos significados misticos das Escrituras que
ascendem ao nivel do significante. O sentido alegdérico no ambito da pregacdo catdlica
assume, portanto, o valor de revelagdo, quando une numa dobradica cronoldgica um antes e
um depois que revelam por similitudes o curso da historia.

Ressalta-se, brevemente, que, apos um consideravel espaco de tempo, a modificagdo
da terminologia foi notavel: ambages, effigies, exemplum, imago, similitudo, species e umbra
e, mais a frente, allegoria — palavra latina usada como prefiguracdo histérica. Facilmente
depreendemos que o sentido obscuro, essencial ou imanente, é o motivo basilar que amparou
as préaticas hermenéuticas dos religiosos medievais e, conforme ainda podemos constatar,
ampara a leitura dos hermeneutas seiscentistas. SO o pregador, intérprete das Sagradas
Escrituras, como mencionado anteriormente, poderia alcancar, e isso ja esta nas paginas de
Santo Agostinho, esse sentido “espiritual”, o que justifica a centralidade da figura do eleito
para ler os textos sagrados. E Michel de Certeau quem corrobora esse ponto, estabelecendo
um guadro sinoptico que vale a pena sublinhar:

A alegoria dos fatos biblicos (a “alegoria in factis”) se estende a todas as espécies
de coisas para transforma-las em imagens vivas dos segredos da experiéncia. [...] Ela
serve para tornar perceptiveis as viagens indiziveis das coisas ou da vida interior.
Mais do que a uma inteligéncia teoldgica dos Designios divinos inscritos nos

acontecimentos, ela remete a um processo didatico ou poético, a uma maneira de
falar (2015, p. 147).

Pensar a nocdo de alegoria in factis ou alegoria hermenéutica no mundo cristéo exige
que consideremos a heranga que a ldade Média deixou para o Catolicismo ortodoxo dos
séculos XVI e XVII: “um mundo ansioso por simbolos. [...] Decididos a decifrar estes
simbolos, a transforma-los em metaforas e alegorias, a impedir a sua flutuag¢ao.” (ECO, 2011,
p. 143). Aqui estamos, visivelmente, diante dos elementos que o religioso seiscentista buscara
decifrar para assumir o “paradigmatico papel de pregador [e intérprete] do mundo poés-
tridentino” (MORAN; ANDRES-GALLEGO, 1995, p. 126). Dado o passo do texto,
introduzamo-nos no campo de forca da oratdria patética e referta de maravilhas do pregador

inaciano
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Por ora, deixando de lado esse atraente desvio pelo (re)mapeamento do solo tedrico da
concepcao de linguagem para o século em foco, retomemos o fio de nossa questdo central.
Para tanto, recorramos a analise de Marc Fumaroli (1996) na qual aponta que, desde o fim da
Antiguidade, a Igreja prolongou os debates acerca da questdo da legitimidade e do estatuto
das formas imagéticas pintadas ou esculpidas, dividindo-se, por sua vez, acerca desta outra

forma da mimesis que € o teatro, e o seu mediador, o ator. Nas palavras do referido critico:

[...] se as imagens plasticas, mesmo sendo imoveis, puderam ser consideradas por
Platdo e por toda uma tradi¢éo teoldgica como um dos mais graves perigos da alma,
os “idolos” teatrais, dotados de movimento e voz, animados pelo corpo vivo dos
atores, tém um efeito bem mais imediato e poderoso sobre os sentidos
(FUMAROLLI, 1996, p. 449).

Tal efeito sensorial® apresenta dialeticamente duas consequéncias para a Igreja
contrarreformista: por um lado, o poder persuasivo que interessou ao teatro nos colégios da
Companhia de Jesus; enquanto, por outro, a forte ligacdo com os sentidos mundanos que
faziam do homem um ser, cada vez mais, preso a sensibilidade, quando “o ideal ascético
exigia que o cristdo se desprendesse” (HATHERLY, 1997, p. 176) deste mundo sensivel.

A esses dados, acrescente-se ainda que a “eloquéncia muda” ¢é constituida pelos mais
variados artificios para garantir o sucesso do discurso e o triunfo do orador. No cruzamento
das linhas da acdo com a paixdo, 0 corpo encarna os principios da filosofia e da linguagem,
simbolizando por meio de gestos e fundando por meio de praticas uma “retdrica dos corpos”
(LICHTENSTEIN, 1999, p. 85) que possibilita transformar o dizivel em visivel. Através do
corpo, o orador insinua as mais variadas emocdes, produzindo sobre o pablico uma simbiose
entre os dominios do que € dizivel e o do que é visivel; acdo essa considerada uma das
prerrogativas maximas da producdo textual do século XVII, para convencer sua massa de fiéis
por meio dos sentidos. Segundo nos indica o importante historiador da cultura da sociedade
do espetaculo:

Os olhos sdo os mais diretos e eficazes meios de nos podemos valer em matéria de
afetos. Eles estdo ligados, e inversamente, ao sentimento. Para pér em movimento a

3 Este efeito sensorial pode, sob alguns prismas, ser identificado como algumas das concepcdes amplamente
refutadas por Tertuliano que foram tematizadas no De spectaculis e no De idolatria. Segundo nos lembra
Alexandre Leupin (1993 p. 41-58), foram amplamente debatidas por Tertuliano, nos referidos tratados, as
manifestacdes de prazer e divertimento que se davam pelo teatro, bem como por qualquer aparente idolatria. Esta
Gltima, em especial, era tomada como crime capital do género humano, passivel de condenacdes. De acordo com
Leupin, a paixdo pelas imagens, assim como a idolatria que se estendia a ornamentacéo (retérica inclusive) era
largamente combatida, dado que “a idolatria é o lugar onde o homem reencontra o Diabo” (LEUPIN, 1993, p.
54).
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vontade, como ja vimos que pretende o Barroco, nada comparavel em eficacia a
possibilidade de entrar pelos olhos (MARAVALL, 2009, p. 392).

Ao lado da eloguéncia corporea, alinham-se as diversas figuras da representacdo
pictérica que podem esbocar-se gradativamente de acordo com o interesse do orador. Por
meio de uma iminente visibilidade, as formas “derivadas™ do corpo retorico assumem espago
na prédica, constituindo, por sua vez, as significacdes do corpo alegorico, a figura das
representacdes emblematicas, a poesia silenciosa das pinturas que, no ato exegético do orador,
expdem-se ao publico enquanto modelos sensiveis que atendem a pedagogia da época, na qual
0 pragmatismo didatico do sermdo devia se submeter ao discurso figurado para colocar diante
dos olhos do auditério um discurso que se convertesse em imagem, pautando-se, para isso, no
proceder da Ekphrasis, cujo primado é a descricdo de elementos como eixo do exercicio
retdrico, ou seja, por meio de palavras que reflitam imagens.

Nesse ponto ndo se pode deixar de destacar o eixo da problematica a que a filosofia
platonica tanto se dedicou, posto que, para o referido filésofo, a analogia entre pintura e
retorica se justificava, exatamente, nessa cumplicidade profunda que havia entre os dois
modos de representagdo que buscavam os mesmos efeitos. Dedicando-se a um ponto que
tende a nos levar a enxergar a questdo dessas praticas como ornamentos que nao Sao apenas
suplementos, mas excessos, que deveriam ter seu uso controlado, Platdo plasmou um
paradigma, conforme nos recorda Jacqueline Lichtenstein, que perdurou ao longo da tradi¢éo
das artes plastica e retorica: “pintores e oradores terdo sempre de se defender da acusagdo de
serem sofistas” (1999, p. 59).

Analisando, por outro lado, os dialogos platénicos e a comunicacéo entre os temas, 0s
conceitos e as retomadas argumentativas que ocorrem no cerne destes, Ana Lucia de Oliveira
propde uma questdo na qual a propria definicdo de sofista cunhada por Platdo seria ambigua, a
ponto de capturar até a figura do protagonista filosofico de seus dialogos: Socrates
(OLIVEIRA, 2002, p. 22).

Mas retomemos nosso foco central de atencdo, aludindo ao ambito da sermonistica,
por sua vez, por meio do juizo critico de José Antdnio Maravall, que destaca, acerca do ponto
em questdo, um valioso dado na estrutura historico-massiva da época que se convencionou

chamar de Barroco:

[...] Nos sermdes chega a ser comum servir-se de hieroglifos impressos ou
estampados, de pinturas dadas a decifracdo, que reforcam o apelo dirigido ao
espectador ou ao publico que escuta, abrindo uma brecha em sua atencdo para
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penetra-la de uma doutrina ou de um sentimento admirativo, de suspensdo, de
estupor etc., que facilitardo a captacdo desse publico (MARAVALL, 2009, p. 390).

Faz-se figurativo, ainda sobre a questdo da imagem no &mbito da ortodoxia catdlica, o
pensamento de Georges Didi-Huberman, que nos esclarece acerca da demanda de uma
exigéncia do visual, promovida pelo desejo de exercitar os sentidos por meio de uma
“existéncia de poderosas teologias da imagem” (2013, p. 37), na qual a pragmatica
eclesiastica buscava, antes de qualquer coisa, fundar, no espaco do rito e da crenca, sua
propria “eficacia visual” (DIDI-HUBERMAN, 2013, p. 38). Assim, o Cristianismo conjugou
como termo essencial a toda economia da conversdo, a pratica de encontrar, no proprio
visivel, o Outro do visivel, a saber, o indice visual sintomaticamente divino (cf. DIDI-
HUBERMAN, 2013, p. 38).

Sem pretender fechar a questdo, importa destacar, brevemente, que a demanda pelo
indice visual que remetesse a figura de Deus — que ja havia recebido, pela ala extremista da
Reforma, na primeira metade do século XVI, uma expressdao enérgica do ponto de vista da
iconoclastia religiosa acentuou-se, ainda mais, no inicio do século XVII. A diligéncia dos
significados codificados na figura de Deus vestiu-se com os tecidos do dogma tomista do
Verbo Encarnado, tornando-se um tema, no minimo, que merecia atencdo dos grandes Padres
da Igreja, uma vez que pressupunha precisamente o acesso do divino ao visualismo de um
corpo e constituia, por assim dizer, o mistério central de toda a civilizacéo crista.

Esse tema do mistério, que é o substrato ndo s6 da metafisica de toda crenca do
Cristianismo, mas ainda a matéria que torna possivel o proprio estatuto da linguagem
motivada, bem como explica os acontecimentos historicos, deu forma e originalidade ao
mundo das imagens no Cristianismo, da época patristica até o Concilio de Trento. Isso quer
dizer que, desde os primeiros eclesiasticos gregos e Tertuliano no Ocidente, o sintagma do
“mistério eucaristico” definiu o lugar ambiguo e fascinante no qual o pensamento cristao
posicionou, ou reposicionou, o problema da imagem, em seu sentido concreto bem como em
seu sentido teoldgico, face ao judaismo biblico e ao paganismo antigo.

Destaquemos as palavras de Marc Fumaroli, que sintetizam a fusdo entre retorica e
teologia, em vista de uma alianga que potencializasse as armas usadas na cristianizacao -
talvez a principal delas: o discurso de persuasdo que move as massas de fiéis para imprimir
sobre 0os mesmos o0 selo da instituicdo que comandava as formas de pensamento da época.

Leiamos as palavras do critico:
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A rhetorica sacra, filha do Verbo divino e herdeira de sua eficacia, pode se
prevalecer, ndo apenas de uma memoria Greco-latina, mas de uma majestosa
tradicdo oratoria cristd, de que a Igreja Catdlica se prevalece com orgulho face a
uma Reforma que quer se ater apenas a Sagrada Escritura (FUMAROLI, 1995, p.
205).

Entre os principais elementos dessa peregrinacdo pela esséncia da Providéncia, que se
guarda de modo codificado nas mais variadas formas presentes no mundo, destacam-se a
leitura da Historia e os grandes homens que nela existiram como ponto fulcral da recorréncia
da imagem, visto que agora esses elementos serdo tomados como paradigmas prefigurativos
que servirdo de modelo da tradicdo para o proprio sermonista ilustrar um pensamento ou uma
doutrina. Além disso, “tudo esta no texto” (DELEGUE, 1990, p. 24), mas de maneira nio
esclarecida, exigindo, portanto, uma interpretacdo que teca sentidos por meio de analogias,
fazendo das palavras das Escrituras fios que sirvam para tecer imagens que saltem aos olhos
daqueles que ouvem o hermeneuta em seu apogeu no pulpito.

Ajustado as técnicas retdricas e ao contexto da época, 0 sermdo funciona como uma
imperial maquina de guerra que prende a atencdo do auditério com os arquétipos do direito
natural, tritura com os conceitos predicaveis e refina com as agudezas dos conceitos,
plasmando-se como um “jogo ou drama” que mobiliza a sensibilidade dos ouvintes, além de
se constituir como uma arquiteténica e decorosa estrutura retorico-conceitual pautada, muitas
vezes, pela organizacdo de uma série de imagens figurativas que ilustram o pensamento de um
orador a fim de, por espelhamento, ilustrar uma dada doutrina.

A partir das observacdes anteriores, pode-se considerar que, em amplos tracos, a
pregacdo seiscentista, ao se configurar na ordem do discurso imagético, obedece a uma l6gica
regida, a priori, pelo proprio pregador. Podemos dizer que o pensamento religioso da época,
que fundamenta a producdo dos sermdes, ao lancar mdo de imagens, obedece a coeséo de
dobras, redobras e desdobramentos que se originam do cerne da prédica, isto ¢, todo aparelho
retorico € utilizado como dispositivo para construir imagens que, por sua vez, se duplicam em
outras imagens que representam eminentes referéncias biblicas, exemplos, metéaforas,
alegorias que se conjugariam sob uma perfeita harmonia, como se pode ver pelas lentes de
Gilles Deleuze (1988).

3.2 Engenho e alegoria: efeitos
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Em relacdo a alegoria, maiores desdobramentos fazem-se necessarios neste ponto da
presente investigacdo. Considerada menos uma figura de elocucdo do que um tropo, a alegoria
- nas representacdes liturgicas do seculo XVII - funcionou como meio sensivel produzido pelo
orador para promover o visualismo da doutrina diante do auditério. Iniciemos nossa
abordagem utilizando as lentes de um dos eminentes teéricos da época, pére Bernard Lamy*,
para falar do conceito em foco: “a alegoria € criada quando, ao falar, parecemos dizer algo
diferente daquilo que dizemos de fato, como a etimologia dessa palavra assinala. E uma
continuago de vérias metaforas.” (apud DELEGUE, 1990, p. 70). Nessa mesma esteira, Paul
Zumthor propde uma definicdo esclarecedora para o conceito em questdo, caracterizando-o
como um modo de leitura fundado no cerne de praticas e ideias emaranhadas, contudo, que se

destaca por uma concepgéo centralizada:

[...] se o sentido estad nas coisas, a verdade ndo reside nelas. A verdade permanece
paradigmatica; o sentido se desenrola sintagmaticamente. A linguagem comunica o
segundo, mas vela a primeira. Exige portanto uma dupla inteleccdo, a fim de
manifestar o liame que os une. A inteligéncia das palavras que dizem as coisas
permite empreender seu “sentido literal”; pela via da analogia, a inteligéncia do
sentido literal faz aceder ao sentido “alegoérico” [...], relativo a uma verdade
concebida como transcendente ou essencial (ZUMTHOR, 1978, p. 79).

Articulemos, ao nosso breve mapeamento, a definicdo plasmada por Heinrich
Lausberg (1982, p. 249) demarcando a insisténcia das definicdes em reiterar, sobre o conceito
em foco, certa no¢do de continuidade ou cadeia de metaforas. Ao lado da ideia de sentido
polivalente, acrescentemos o seu valor de uso que é amplamente marcado pelos tedlogos
medievais, para quem a alegoria serviu de instrumento de defesa para formar um campo de
forcas que limitasse as interpretacfes da Biblia ao controle de intérpretes eleitos, a fim de
superarem todas as davidas heréticas (cf. CEIA, 1998, p. 22).

Nas préticas discursivas da Antiguidade, a oposi¢do retdrica entre o sentido préprio e
o sentido figurado é a chave operatoria para a esquematizacdo alegérica. O segundo termo,
nesse sentido, que é considerado o “desvio”, ¢ posto em lugar do primeiro termo, considerado

“proprio” ou “literal” transladando-se a significacdo de um objeto a outro, para — em uma

* Ainda sob a clave da preceptiva sacra da época em questdo, cabe mencionar a analise do relevante jesuita
aragonés, Baltasar Gracian, que considera a fungdo retdrica da alegoria como uma categoria de “agudeza
composta”, em que as coisas espirituais pintam-se sob a figura de coisas materiais € visiveis por meio de uma
inventio orientada pelo desempenho do orador que busca encenar de forma material e visivel conceitos abstratos
e morais. Para maiores detalhes, consultar GRACIAN, 2011, p. 252.
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dindmica de transporte semantico, como assinalou Aristoteles no proémio do livro terceiro da
Retorica, seculos antes, e Emanuele Tesauro, em seu tempo, em seu Il cannocchiale
aristotélico — produzir novas significacdes a partir de eixos semanticos distantes.

A guisa de sintese, utilizemos as lentes de Jean Pépin de modo a constatar sobre a
conceitualizacdo da alegoria, que, entdo, se determina sob um novo enquadramento teérico a
partir da virada da Antiguidade para a ldade Média, sendo considerada, nesse momento, nao
mais como simples figura retorica, mas como modo de expressdo religiosa (1976, p. 492).

A rigor, néo se trata simplesmente de uma mera conversdo conceitual que ocorre no
xadrez dos ornatos retorico-poéticos, mas de uma alteracdo significativa no processo
alegorico. Em primeira instancia, tem-se uma alegoria construtiva ou retorica — “alegoria dos
poetas”; de outro modo, uma alegoria interpretativa ou hermenéutica — “alegoria dos
tedlogos” —, podendo-se afirmar serem ambas simetricamente opostas, mas complementares,
pois, “como expressdo, a alegoria dos poetas € uma maneira de falar e escrever; como
interpretacdo, a alegoria dos tedlogos ¢ um modo de entender e decifrar.” (HANSEN, 2006,
p. 8).

Dado o exposto, pode-se compreendé-las pela sua matriz semantica que, neste caso, se
sustenta por meio de um substrato basico: a alegoria dos poetas ¢ fundamentada na semantica
de palavras, enquanto a alegoria dos tedlogos ¢ uma “semantica” de realidades reveladas
supostamente por coisas dispostas no mundo; funciona, portanto, como o meio o qual o
exegeta cristdo lanca médo para exprimir, sensivelmente, os significados ocultos da prépria
historia (cf. PEPIN, 1976, p. 492).

Mas ndo passemos em siléncio sobre as motivacdes que regem a producdo das
alegorias, que colocam como ponto importante o conceito da mimesis, cujo titulo remete nédo
s6 aos contornos do pensamento platénico®, que configura a exemplaridade passada dos
procedimentos técnicos e os efeitos de imitacdo, mas também “[a] ficcdo comparativa do
presente das suas operacdes sobre eles, sendo termo auto-referencial e evidenciador da sua
alegorizagdo” (HANSEN, 1994, p. 48). No deslocamento temporal em que se acumulam as

mais variadas mutacgdes ideoldgicas das sociedades, o procedimento figural é interceptado e

5 A esse respeito destacam-se o paradigma dicotémico da representacéo acerca das nogdes de copia e simulacro
que se originam no eixo da conceitualizacdo platdnica, bem como o deslocamento desqualificativo sofrido pela
mimesis ao longo da tradicdo das artes plasticas e literarias que remontam a teoria platdnica. Para maiores
esclarecimentos, ver DELEUZE, 1969, p. 292-307 e FERRAZ, 1999.
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ressemantizado por outros para fim de se subordinar a novos critérios® — analdgicos, retéricos,
gramaticais, estéticos, socioldgicos, hermenéuticos —, e rever os seus “processos formadores
nos discursos particulares, que exemplificam o processo como composi¢do metaforicamente
historica de ‘realidades miméticas’” (HANSEN, 1994 p. 49).

Em amplo sentido, é uma reconstrucdo de uma realidade que se reveste de residuos
histéricos de um referencial discursivo, ordenada pela verossimilhanca que se dirige ao

destinatéario, equivalendo a uma:

Realidade técnica de convencéo discursiva que classifica os textos estilisticamente,
incluindo-os no padrdo geral de “mais” e “menos” da grande matriz de
sensivel/inteligivel aplicada como especificadora dos modos fundamentais de formar
(HANSEN, 1994, p. 49).

Ainda observando a questdo segundo a contribuicdo de Adolfo Hansen (1994; 2006),
no “cldssico”, como assim essas épocas histéricas sdo denominadas pelas geracdes a
posteriori, a forma inteligivel dos conceitos tem perfeita correspondéncia na forma sensivel
da representacdo (cf. 1994, p. 50). Toda e qualquer disparidade para mais ou para menos no
duplo sensivel-inteligivel provoca a decadéncia na representagdo e um avanco na perda da
beleza. Desse modo, ndo esquecamos que o discurso antigo busca a beleza como eficacia no
desempenho técnico dos efeitos, preocupando-se com o delectare, sem, por outro lado, deixar
de priorizar a prescricdo da maxima ciceroniana na qual a beleza baseia-se na verdade que
esta se encarrega de fazer evidente (cf. FUMAROLLI, 2009, p. 689).

De acordo com Mario Perniola (2011, p. 158), a concepcdo de beleza para os jesuitas,
que ndo é de matriz platbnica, apresenta-se sob a ordem de uma aplicagcdo dos sentidos
inseparavel da indiferenca: “el significado de su vinculo paraddjico reside em la
disponibilidad para aceptar, elegir y querer cualquer forma histérica, sin atribuirle um valor
absoluto o definitivo”.

Focalizando-se, sobretudo, na clave da discussdo dos ornatos retdrico-poéticos,
reciclados pelas mais diversas matrizes de pensamentos dogmaticos de cada época especifica,

assinala-se, ainda que de passagem, que o uso das figuras de elocu¢do promove uma beleza

¢ Amplamente debatido por Walter Benjamin (2013), o conceito de alegoria sofreu um corte decisivo na
passagem do século XVII para o XVIII, solidificando-se tal ruptura no XIX, que o destituiu do seu valor
historico consagrado pela dogmaética catdlica, passando a exercer, na tradicdo romantica, o papel de uma relacéo
convencional entre uma imagem significante e seu significado sem qualquer intersecdo nos limites de um
antagonismo temporal. Portanto, a significacdo alegorica recebe proporcdes, na clave romantica, que a distingue
e afasta dos efeitos simbdlicos que continha nos periodos antigo e medieval.
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que se sintoniza com a militancia das letras sacras seiscentistas, subordinadas a um critério de
verdade preexistente no ambito da moral cristd. Nao cabe, nestas linhas, problematizar a
discussdao promovida por Gérard Genette (1972) em torno da noc¢do de figura no ambito da
retorica e da lingua corrente que se ampara em concepg¢Bes cunhadas, em sua maioria, a
posteriori, em relacdo ao periodo que abordamos.

Acentua-se, em contrapartida, que é ainda Marc Fumaroli, em sua obra magna L 'Age
de [’eloquence, quem nos esclarece sobre a recorréncia do discurso pictorico: essa préatica de
produzir imagens sensiveis aos afetos do publico condensa-se, segundo o referido critico, na
rubrica de “retdrica das pinturas”, em que prevalece a pratica metaforica da translagdo:
“roubada do mundo, a evidéncia sensivel ¢ transferida para a Presenca real” (FUMAROLI,
2009, p. 680). Ainda na esteira do pensador francés, a “retérica das pinturas” jesuitica
demanda do mundo sensivel as cores da verossimilhanca as quais ela cré dever ornar o
mistério da Redencéo (cf. FUMAROLLI, 2009, p. 690).

Dado o escopo desta investigacdo, convém passarmos ao exame mais preciso da
textualidade vieiriana, de modo a visualizar os mecanismos discursivos 0s quais fazem da
pregacdo do jesuita uma emaranhada rede de logica e agudeza que explora com
engenhosidade a matéria sacra a fim de alastrar os efeitos alegdrico-misteriosos o0s quais
transformam as mensagens sagradas em produtos da sensibilidade passiveis de compreensédo
humana. Precisamente, passemos ao &mbito de observacdo de dois elementos nucleares da
argumentacdo teoldgica de Vieira, em nossa perspectiva, daqui para frente, que caracterizam
0s pontos de liga do corpus por nds selecionado: o corpo fisico da Virgem, concessor do
Verbo, e 0 Santissimo Sacramento, tratado, em outras palavras, como matéria corpdrea no

plano sensivel do proprio Verbo.
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4 TEATRO DAS MARAVILHAS: A HERMENEUTICA VIEIRIANA DA
EUCARISTIA

Até 0 momento, nosso intuito foi criar as condi¢des possiveis para abordar os sermdes
de Antonio Vieira, procurando reconstituir, historicamente, algumas questdes relevantes para
0 encaminhamento de nossa analise. Desse modo, a partir de entdo, passemos a utilizar as
lentes que forjamos para observar as imagens nucleares que norteiam as discussdes deste
trabalho, a comecar: a poderosa imagética plural do Santissimo Sacramento, que nos sermdes
vieirianos concentra todos os elementos centrais da abordagem teoldgico-retdrico-politica.

Para que ndo se perca de vista o0 objetivo tragado neste trabalho, partirei do
conhecidissimo “Sermdo do Santissimo Sacramento”, pregado em 1645, no qual Vieira
argumenta sobre o tema da Encarnacdo. A selecdo do citado serméo justifica-se, aqui, pela
acentuada presenca atuante das estratégias hermenéuticas do inaciano em torno da maxima do
mistério, estratégias reconhecidas por remontar aos tratados de retores e aos Doutores da
Igreja.

Para nds, ainda, a leitura particularizante do evangelho realizada por Vieira no serméo
em questdo afinar-se-ia a concepgdo do “controle do imaginario” — j& amplamente discutida
por seu maior teorico, Luiz Costa Lima (2007) —, uma vez que demonstra consistir numa
parenética ndo apenas de afirmacdo de uma unicidade absoluta do sentido, mas também
assegura a tendéncia de controlar e restringir a plurimembracdo que os signos apresentam no
decorrer da prédica.

Na tentativa de maior clareza sobre esse tema, que se registra desde a vasta tradigéo
teoldgica da preceptiva medieval, passando pelos primeiros Padres da Igreja, é importante
recuperar breves consideracfes expostas nos capitulos iniciais.

Sabe-se que, paradoxalmente, a méaxima definicdo de nitidez de Deus, no plano
sensivel, é enquanto encoberto, nunca enquanto totalmente visto ou completamente
conhecido. O mistério € o topos no qual se estabelecem e interpretam as estratégias retorico-
teoldgicas da parenética seiscentista, que se sintonizam a roda de esforco no deciframento e
desempenho retérico desse movimento complexo de busca da presenca divina. Observa-se,
assim, que o sintagma do “mistério eucaristico” reitera a existéncia de um no argumentativo
que preserva a relagdo entre a proficiéncia retérica e a disposicdo militante de servir aos

interesses eclesiasticos.
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Convém lembrar, da mesma maneira, com Umberto Eco (1989) que, apds a Queda de
Adao no Paraiso, a perspectiva da participacdo de Deus se dissolve enquanto, em
contrapartida, se dissemina a nocdo de que transcendentalmente Ele esta totalmente distante
de n6s. Ao homem restou percorrer os longos caminhos da histdria, tragando por meio de uma
dialética do visivel-invisivel uma espécie de estratégia de salvacéo.

N&o basta procurar a presenca de Deus que, segundo a tradicdo, é inefavel e
impossivel de estar contida plenamente nas coisas do mundo que cerca 0s intérpretes que a
buscam. E fundamental, nesse jogo de busca e deciframento dos sinais divinos, mobilizar
todos os recursos exegéticos para por transposicdo “afirmar a existéncia de um sentido
espiritual [e] para fundamentar sua superioridade sobre o sentido carnal ou literal”
(TODOROQV, 2014a, p. 155). De modo geral, pode-se anunciar que tal peregrinacdo em busca
da presenca de Deus exprime-se no exercicio tomado como Hermenéutica, que consiste, ja
para 0s preceptistas e tedlogos medievais, na descoberta de “um sentido para objetos que ndo
o tinham, ou de um segundo para os outros” (TODOROV, 2014b, p. 39).

A prética hermenéutica, neste caso, configura-se como essencial no bojo das
convencdes da ortodoxia catélica porquanto “torna compreensivel o funcionamento dos
enunciados metaforicos na base de algumas ‘tensdes’ internas que sdo resolvidas através de
uma ‘inovagdo semantica’” (RICOUER, 2006, p. 134). Em amplos tragos, a hermenéutica,
bem mais do que a exegese, € fundamental para instituir novos lugares-comuns a tradi¢éo
catdlica, pois ndo se limita a explicacdo das passagens escriturais, mas imprime selos de
leitura cunhados no &mago da autoridade tridentina que fez do intérprete uma voz habilitada a
argumentar sobre 0s rastros, as manifestacdes, as implicacdes da presenca divina recéndita na
materia.

Ampliemos um pouco o horizonte deste topico, comecando por destacar que o
exercicio hermenéutico foi o que possibilitou aos homens da Igreja redimensionar a propria
realidade da lingua e de seu uso para com as matérias sagradas. E através do deciframento da
Escritura que clérigos autorizados a conduzir a transitividade dos signos fizeram do préprio
texto sagrado “’um jardim fechado’ onde a alma encontra o Esposo, a fim de ouvir o som de
sua voz e respirar o odor de seus perfumes” (LUBAC, 1970, p. 54). Junto a isso, altera-se 0
modus operandi da linguagem, que perdeu sua ligacdo com a esséncia criadora do Ser, para
um novo nivel capaz de, ligada a inteligéncia espiritual da Escritura, extrapolar o quadro

semantico, permitindo uma ampliddo de sentidos até entdo inconcebivel.
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Como o homem ja ndo pode mais ter pleno contato com a matéria divina sem o auxilio
de alguma ferramenta de mediacdo — humana e, por conseguinte, linguistica — passa-se a um
estagio no qual “a procura do sentido espiritual faz-se busca de um ‘fruto espiritual’
(LUBAC, p. 56). De outra forma, a Palavra torna-se o alimento do fiel que recebe a refeicdo
dada — que ndo nos espante a cena — na boca pelas méos do hermeneuta, que antes deglutiu o
mesmo alimento em forma de palavra da salvacao.

Diametralmente oposta ao discurso de orientagédo cartesiana que exige medida e ordem
para enfatizar certa linearidade e rebater a motivagdo dos signos, a “palavra”, assentada no
fundamento neo-escolastico da motivacdo, pode ser manipulada para exprimir crencas e
vontades que circulam numa racionalidade figurativa. Ndo obstante jamais seja tomada pelas
préprias coisas, a palavra, em linhas gerais, é o0 signo da coisa. Por meio de uma imitatio de
revezamento, as palavras, que jamais poderiam imitar plenamente os objetos, sdo capazes de
imitar um ruido da expresséo natural das coisas, como apontou Todorov (2014b, p. 219). Isso
nos possibilita concluir que a fratura entre o signo e as coisas emula a ferida entre o
relacionamento de Deus com 0s homens apds o evento da Queda.

O conceito-chave de linguagem para o século XVII, cujo embasamento é fornecido na
motivacdo semantica que, como se tragou aqui, € obrigatdria, pode, ao estabelecer suas
equivaléncias, atribuir a palavra ou a frase um sentido habitualmente que ndo seja seu (cf.
TODOROQV, 2014a, p. 128). Tendo em vista esse fundamento, o intérprete deve buscar o
acordo por tras dessa diversidade motivada, a fim de recompor os signos que se resguardam
dispersos no mundo desde a Queda do Paraiso, a propdsito de interpretar por uma unidade de
sentido as cadeias de simbolos, metéforas e alegorias que se disseminam nas Escrituras.

Digna de nota é, ainda, a eficacia da dindmica da interpretacdo operada indiretamente
sobre as Escrituras, cujo hermeneuta havia de dominar os conhecimentos que compunham o
universo: “a fisica, a geografia, a botanica, a mineralogia” (ECO, 2001, p. 251).

Nada mais motiva a sociedade ibérica do que a busca por esses sinais da Providéncia
que se disseminam pelo mundo, exigindo, daquele que é “capaz de interpretar”, a posi¢ao
legitima de hermeneuta. Forma-se, por assim dizer, uma prética que se responsabiliza por essa
tarefa quase arqueologica que busca, nos recénditos do mundo, 0s receptaculos que guardam a
presenca de Deus, sem deixar de associa-los as Escrituras.

Abra-se aqui um paréntese para considerar, ainda que de passagem, a interessante
hipotese de Barbara Cassin (1990, p. 230) de que no eixo da alteragdo do signo o que mais se

evidencia ¢ a “relagdo entre o mostrar e aquilo que ele mostra [pois] torna-se uma relagdo
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convencional entre um signo e seu significado” que, mais a frente, sera uma questdo
reenfrentada pela radicalidade kantiana nas formas de sensibilidade.

As préticas de interpretacdo dos signos e de eventos disseminados no mundo cristao
sdo ministradas pelos intérpretes eleitos, os quais manipulam, engenhosamente, as
permutagdes semanticas que ocorrem no eixo do signo, promovendo as alteragdes evidentes,
como aponta a referida filosofa acima, bem como expondo ao auditério as locugdes figuradas
que, segundo a Doutrina Cristd de Santo Agostinho, devem ser lidas “com uma atengdo
minuciosa, até que a interpretacdo seja conduzida ao seu fim: o reino da caridade” (II1, XV, p.
23).

E possivel inferir, desde entdo, que convém ao hermeneuta compreender que a Unica
forma de reativar a ligacdo com o divino é por meio da expressdo alegérica determinada pelo
fato de que os homens ndo podem figurar e assimilar de outro modo as revelacdes desta
gravidade: fica-se fadado a entender o mundo por meio do exame de rastros do mistério
espalhados em eventos historicos e elementos prefigurativos. Comum a isso, foi a missao
plenamente realizada de conferir um acento a expressdo do mistério cristdo, bem como
edificar os ritos visiveis da Igreja.

As observacdes anteriores configuram um aspecto vital do problema em foco: ainda no
curso da doutrina agostiniana, torna-se relevante que “devemos aprender, nas passagens em
gue os termos sdo empregados num sentido claro, 0 modo de compreendé-los nas passagens
em que sdo empregados num sentido obscuro” (III, XXVIM p. 37). Sob tal prisma, a pedra
angular da exegese patristica, cujas ressonancias alcangarao a parenética vieiriana, € a formula
do uso da doutrina dos sentidos para encaminhar os multiplos significados que a Escritura
pode ter, e que ja se admitia desde a época patristica, a saber: o sentido literal (ou historico) e
0 sentido espiritual (ou alegdrico); este ultimo subdivide-se em: sentido alegorico, sentido
moral e sentido anagogico (TODOROQV, 20144, p. 136).

Os tropos ou figuras da elocucdo sdo eminentemente funcionais na decifracdo dos
signos, viabilizam ao intérprete reconhecer as prefiguracfes e anunciacdes que se instalam nas
dobras dos acontecimentos temporais. Dado isso, é de se grifar que a tradicdo ocidental
moderna ja tem facilitada, nas lentes ajustadas pelos romanticos, a capacidade de perceber as
arestas entre os conceitos de simbolo e alegoria. Contudo: “o mundo classico tomava
‘simbolo’ e ‘alegoria’ como sinOnimos, tal como acontecia com os exegetas patristicos e

medievais” (ECO, 1989, p. 210).
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A partir dessa constatacdo, a Biblia passa a ser alvo ndo apenas de leituras, mas de
praticas de interpretacdo que ndo dispensavam os recursos verbais obtidos pela simbiose entre
“os campos da oratoria pagd e da cristd [que] ainda ndo estavam nitidamente demarcados”
(OLIVEIRA, 2003, p. 23). A esse respeito, Baltasar Gracian esclarece que o primado da
agudeza do Mistério consistia em dar vivacidade ao engenho a fim de que “acrecentando la
dificultad, despierte mas la atencion y solicite la curiosidad” (2010, p. 170).

Nesse enquadramento, o discurso se consagra como um organismo motivado, um
tecido de tropos e metaforas, que se torna a grande preocupacao das autoridades eclesiasticas,
as quais irdo eleger como paradigma o orador que pratica a tékhne rethorike sem ultrapassar
os limites de sua competéncia, determinando — conjuntamente — que o éthos do orador € um
dos fatores de persuasdo para a eficacia da actio pregatdria (cf. CASSIN, 2005, p. 181).

Evidencia-se, portanto, uma referéncia constante ao “ideal ciceroniano do orador para
definir o estatuto do pregador sacro” (OLIVEIRA, 2003, p. 26). Cabe lembrar, por meio da
avaliacdo de Renato Barilli (1989, p. 39), que as letras cristas nunca foram tdo eloquentes nem
aplicaram com tamanha propriedade as regras retoricas quanto na apologética dos santos

Padres. Marc Fumaroli o confirma:

Os Padres [...] por sua formacédo nas escolas de retores e pela magistratura oratoria
que lhes conferia o episcopado cristdo, realizavam melhor do que os escritores e
declamadores pagdos [...] a plenitude do ideal “republicano” do Orator segundo
Cicero: um governo das almas pela palavra. Os Padres reencontraram, gracas ao
cristianismo, a0 mesmo tempo a autoridade e o publico que faltavam aos oradores
pagdos desde o fim da Republica (FUMAROLLI, 1980, p. 141).

Deixando de lado esse atraente corte pelos estudos retdricos e as figuragcdes do
pensamento motivado, tdo caros a mentalidade medieval tal como & época de Vieira,
retomemos o fio condutor de nossa questdo. Antes, porém, de nos introduzirmos no campo de
forca da hermenéutica patristico-escolastica operada no sermdo do jesuita em foco, é
relevante, para o encaminhamento dessa discussdo, articular a partir de entdo o pensamento de
Luiz Costa Lima, tendo em vista o ajuste do sermdo selecionado com a tese do “controle do
imaginario”, a fim de demarcar que, no “Sermédo do Santissimo Sacramento”, de janeiro de
1645, o mistério € legitimado como matéria nuclear presente ja nos mais variados discursos
daqueles que se opdem a subordinacéo catolica, visto sua poténcia de impressdo sobre quem o
venerava.

Por esse motivo, entendamos que todos os discursos, orais e escritos, sao reduzidos

diante da formulacdo de uma verdade arraigada a concepc¢do teoldgica da Encarnacdo do
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Verbo. Assim, o Velho Testamento, as fabulas, o evangelho, a natureza, a conveniéncia, 0s
afetos e as tentacGes sd@o tomados como as armas do inimigo que entram em choque com o
discurso legitimado pelo poder, o assim chamado: “discurso da verdade” (COSTA LIMA,
2007, p. 526)..

O “Sermao do Santissimo Sacramento” estabelece uma coeréncia com mais sete
sermdes que, juntos, compdem uma “parenética do desagravo”, como chamaram os criticos
Alcir Pécora, Jodo Adolfo Hansen e Ricardo Ventura (2015) na introducdo que escreveram
juntos ao recente conjunto publicado da obra do jesuita. Essas prédicas tornam-se ainda mais
relevantes quando tém sua coeréncia observada por um prisma particular que captura o eixo
tematico de quatro, especificamente, desses sermdes, 0os quais formariam, por conseguinte,
um novo conjunto que compreenderia a metade do total do volume.

Os discursos referem-se a pregacoes nas festividades ou contextos relacionados com a
obra do desagravo: trata-se dos sermdes pregados entre os dias 16 e 18 de janeiro de 1642,
1645, 1662, na Igreja de Santa Engrécia, e ao de 25 de setembro de 1644, pregado na Igreja
do Convento da Encarnacéo.

Data-se, sem muito rigor, da primeira metade do século XVI em Portugal e nas
colbnias imperiais, a longa tradi¢do das festividades de reparacéo e desagravo dos sacrilégios
cometidos contra o0 Santissimo Sacramento. Essa tentativa de remediar as atitudes
compreende-se mais facilmente no contexto do impulso reformador catélico pds-tridentino, de
criacdo de novas devocdes e congregacdes alinhado com o ambiente de perseguicdo de judeus
e islamicos, preponderante nas imagens que chegaram até nos da sociedade portuguesa do
periodo (cf. PECORA, HANSEN, VENTURA, 2015, p. 12).

Entre os criticos citados acima, é unénime a observacdo de que, nos sermdes em causa,
Vieira tenha tomado como referéncia o episédio do desagravo do sacrilégio alegadamente
cometido por Simé&o Pires Solis, cristdo-novo, na noite de 15 de janeiro de 1630, na Igreja de
Santa Engracia. Segundo os relatos seiscentistas, Simdo Solis, depois de arrombar a igreja na
companhia de outros cristdos-novos, teria cometido, dentre muitos sacrilégios, como a
destruicdo de uma estatua e de alfaias liturgicas, o roubo do sacrério e do cofre onde estavam
guardadas as particulas sagradas. Os relatos sdo unissonos quanto a pompa das festividades
expiatdrias que de imediato foram decretadas.

Além disso, em 1631, Simdo Solis foi executado em frente a igreja profanada. Em
1632, com apoio da nobreza, deu-se inicio as obras de constru¢do da nova Igreja de Santa

Engracia e foram instituidas as Festas do Desagravo, que teriam lugar todos os anos no
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calendario litargico, entre os dias 16 e 18 de janeiro e as quais presidiria a familia real. E
nesse ambito solene, perante membros da familia real e da nobreza do reino, que Vieira teria
proferido os sermdes de 1642, 1645 e 1662. Movido também pelas vicissitudes da época, a
saber a obra do desagravo do Santissimo Sacramento em Santa Engracia, que ndo possuia o
fulgor prometido nos seus comecos e por isso encarava dificuldades, as disputas de poder
entre membros da nobreza e a resisténcia de alguns face as orientacdes politicas da Coroa
apos a Restauracdo fizeram-se sentir também (cf. PECORA; HANSEN; VENTURA, 2015, p.
13).

Assim, da tematica devocional e apologética, tradicionalmente associada as pregacgdes
do Sacramento, Vieira retirou também referéncias de cariz politico, segundo sintetizam os

criticos que aqui nos acompanham nessa brevissima sondagem histérica:

N&o s6 os protestantes, 0s gentios, 0s judeus e os islamicos se cindiam da comunh&o
dos fiéis: também os catélicos e, o que era mais grave, os individuos mais
preeminentes do reino incorriam em heresia, ao promoverem dissensdes, que nao so
estagnavam a obra do desagravo, como punham em causa a unidade, a paz e a
independéncia do reino (PECORA; HANSEN; VENTURA, 2015, p. 13).

As informacdes anteriormente apresentadas nos permitem reparar a forca discursiva
que apresenta a prédica vieiriana, englobando esferas tematicas diversas para condensé-las
sobre um proposito especifico: acentuar a proeminéncia do Santissimo Sacramento. A partir
de uma finalidade moral e politica de avisar aos ouvintes dos atentados diversos que eram
perpetrados contra o Santissimo Sacramento, o pregador amplifica o louvor a Sua prodigiosa
dadiva, o qual era, afinal, o propésito principal e mais genérico dos sermdes dessa linha
temaética.

Sem muito esforco de compreensdo, percebamos que, legitimado pelos codigos
eclesiasticos de seu tempo e as normas da Ordem a qual esta associado, o Padre Vieira, no
pulpito, institui-se como “Hermes cristdo”, isto ¢, atualiza no imaginario social os
acontecimentos e conduz as conclusdes a respeito do cenério inserido; |1€ no presente social 0s
rastros do passado teoldgico, reafirmando uma conduta discursiva através do “centralismo
absolutista”, que assume mais nitidamente carater de dirigismo, nas palavras de Luiz Costa
Lima (1995, p. 111).

Paralelamente a isso, Vieira sublinha com relevancia uma sisteméatica manifestagcdo em
que o Ser de Deus aparece sensivelmente (no seio das coisas do mundo, portanto) sem deixar
de preservar a sua substancia diante de toda precariedade material. Nos seus termos gerais, O

Ser divino — que por principio, em clave tomista, esta além de toda determinacdo — determina-
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se essencialmente para se tornar objeto possivel do desejo humano. Nada é mais vieiriano,
conforme sabemos, do que o investimento retdrico em torno desses topicos em que convivem
misteriosamente a presenca do Ser de Deus e a matéria comum do mundo.

Cumpre destacar, rapidamente, que a prevalente “arte de manipulagdo das massas”,
amplamente estudada por José Antdnio Maravall (2009), ganha contornos marcantes nos
efeitos da atuacdo hermenéutica do Padre Anténio Vieira. Em uma simbiose de temas de
matriz politica, retérica e teoldgica, que ja podemos vislumbrar no exérdio do sermdo que
aqui selecionamos para percorrer, Vieira apresenta a matéria, define a tese a ser demonstrada,
refere os supostos doutrinarios da mesma, comenta a circunstancia da fala e os procedimentos
técnicos com que a inventa. Em sintese, evidencia-se nos sermdes eucaristicos (e mais
particularmente no sermdo que aqui analisaremos) a unidade ortodoxa do pensamento
contrarreformista de Vieira, que levanta e relaciona engenhosamente nas ocasides da pregagéo
matérias e conceitos, sem desprezar a multiplicidade e a variedade das coisas que a sua
imaginacédo prodigiosa, subordinada a discri¢do do juizo, propde a fim de compor um “teatro”
ou “grande teatro” da Fé, como ele chama.

Iniciemos, comumente, pelo exdrdio do sermdo. Nele, o Padre Vieira prega que iré se
dirigir aqueles que ndo creem no Mistério maior: a Encarnagdo. Para tanto, o pregador afirma
que todos os mistérios da Fé sdo verdadeiros, mas adverte que, se prestar atencédo as palavras
de Cristo, nenhum outro mistério foi ratificado por Ele como faz neste com a palavra vere,
“verdadeiramente”: vere est cibus, vere est potus (verdadeiramente € alimento,
verdadeiramente é bebida).

Antevendo a incredulidade das pessoas diante do Mistério, Cristo teria ratificado suas
palavras a fim de desarmar a fraqueza e a malicia humanas, que encontrariam ocasifes de
duvidar pelos sentidos, pelas poténcias, pela ciéncia, pela ignorancia, pelo escripulo e pela
curiosidade. Quanto maior a chance da davida, mas forte e timbrado devia estar o selo da
verdade impresso nas palavras de Cristo.

Posto no centro da cena do grande teatro da Fé na ocasido em que prega, Vieira

determina que sustentara os devidos argumentos contra os inimigos do Mistério, combatendo:

Cada um por meio de suas proprias armas, ao Judeu responderd a razao com as
Escrituras do Testamento Velho: ao Gentio com as suas fabulas, ao Herege com o
Evangelho: ao Filésofo com a natureza: ao politico com a conveniéncia: ao Devoto
com os seus afetos: e a0 Demonio com as suas tentagdes (2015, p. 68).
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Partindo do conceito predicavel, Caro mea vere est cibus, et sanguis meus vere est
potus (minha carne verdadeiramente é comida, e 0 meu sangue verdadeiramente é bebida), o
orador busca ratificar que o nucleo sintagmatico do Mistério Eucaristico estd desenvolvido
das mais variadas formas no interior das crencas daqueles que dele duvidam. Nesta &rdua
tarefa de ler as crencas alheias pelas lentes da ortodoxia catélica, que propde (ou superpde)
realizar, o pregador teatraliza compondo uma cenografia, em seu theatrum sacrum, na qual o
discurso da verdade € identificado pela clave hermenéutica como aguda argumentacdo ndo so
contra os inimigos declarados do Mistério maior, mas todos os que, por qualquer via, 0 podem
dificultar.

Em tracos fortes, o sermao do jesuita portugués demonstra ampla eficiéncia ao atingir
com suas agudezas os catolicos e os ndo catdlicos. Nesse caso especifico, ndo podemos deixar
passar a pontuacdo de Luiz Costa Lima, quando afirma que “essa vigilancia contra o
pensamento individualizado visava impedir que ele terminasse por se contrapor as normas de
interpretacdo e conduta oficializadas” (2007, p. 528).

Ora, se pensarmos que essa Vigilancia, comentada pelo critico acima, contra o
pensamento individualizado é uma das principais fun¢fes do hermeneuta, o qual, para além da
tessitura de comentéarios, estabelece modos de leitura e compreensdo das Escrituras, logo é
possivel apreender, entdo, que, quando o Padre Vieira propde justamente transformar as armas
dos inimigos em matéria neoescolasticamente favoravel ao seu raciocinio, esta reiterando o
poder das normas e confirmando a conduta oficializada. Acentuando a natureza da Verdade, o
Mistério da Fé assume foro de Mistério da razdo. Logo, € como se Vieira assegurasse que, no
fundo, todas as coisas feitas, até entdo, teriam sido realizadas para convergir e confirmar a
preponderante e sagrada veracidade do Mistério.

A principio, o sermdo de Vieira ¢ construido sobre uma dialética “monologica”. Toda
a interlocucéo da peca oratdria é lastreada no jogo de didlogo estabelecido com as personas
que transitam pelo discurso através da propria voz do pregador. Para isso, Vieira arquiteta
discursos direcionados as mais variadas personalidades que compdem o seu leque de
perjurios; assim, de modo geral, permite conduzir ndo apenas seu proprio discurso, mas
elaborar respostas favoraveis ao seu raciocinio quando diz respeito aos inimigos da Fé, como
os denomina. O sermdo € univoco, embora, por outro lado, seja também intertextual e
multirreferencial.

A primeira interlocucdo estabelecida € com o Judeu, considerado inimigo de Cristo

pela incredulidade na possibilidade material do Sacramento. Por essa razdo, o Judeu esta na
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linha de frente do combate argumentativo, porque nega a forma visivel de Cristo, seja pela
Encarnacéo, seja nas particulas sagradas. Basta relembrar o episodio sacrilego de Siméo Solis,
que era um cristdo-novo’, ou seja, um judeu, razdo, alias, que deu justificativa e finalidade as
festividades que embalam os eventos da pregacdo em causa.

Quando aborda o Mistério, Vieira demonstra que 0 mesmo ja estava compreendido na
razdo do proprio Judeu, assim afirma: “para convencer o Judaismo da possibilidade do
Sacramento da Eucaristia ndo é necessaria a Fé, nem a doutrina de Cristo: basta a Fé, e a
razao dos mesmos Judeus” (VIEIRA, 2015, 69).

Para ilustrar o argumento cat6lico no sermdo, o orador recupera na memoria do
auditorio a figura do pedido que fizeram os Judeus a Arado de um Deus que pudessem ver e
seguir, pois ainda que Deus fosse “imenso e invisivel, sem menoscabo de sua grandeza se
podia limitar a menor esfera, e sem perigo de sua invisibilidade se podia encobrir debaixo de
alguma figura e sinal visivel” (VIEIRA, 2015, p. 70).

A partir de tal pressuposto, afirma o jesuita que a peticdo de tamanha grandeza
substancial sé poderia ser feita a Arado, que era o Sacerdote, posto que assim entendessem 0s
Judeus que, para tamanha “acdo tdo sobrenatural e milagrosa, como por a Deus debaixo de
espécies criadas, ndo podia competir a outro, sendo ao Sacerdote” (VIEIRA, 2015, p. 70). Se
as Escrituras prefiguram o curso da historia, o intérprete seiscentista estaria instituido da
mesma tarefa de Arado, figurando o Unico ser capaz de entender a Palavra, tese que
confirmaria desde as deliberacGes tridentinas, e posteriormente pelas palavras de Antonio
Vieira, a unanime demanda da figura de um leitor especifico que fosse autorizado a legislar
com os sentidos alegéricos que emanam das Escrituras.

Amparado no motivo de os Judeus desejarem um Deus visivel, o orador infere que a
vontade dos incrédulos do Santissimo Sacramento converteu-se como verdade para 0s
catolicos: “eis aqui o que os Judeus pediram entdo e eis que o que nos adoramos hoje: um

Deus debaixo de espécies visiveis, posto nelas milagrosamente por ministério dos Sacerdotes”

(2015, p. 71).

’ N4o entraremos na questao a respeito das aliangas politicas que o proprio Padre Antonio Vieira propds que
Portugal fizesse com os judeus, uma vez que poderia soar, neste momento, contraditorio se fosse lida
desvinculada com o fim pragmatico e politico que a circundava, que dizia respeito ao capital desses entdo
cristdos-novos, como foram chamados os que se converteram ao catolicismo. Aqui, no sermédo em foco, a
temaética é teoldgica e apologética, inclinada a defesa do Santissimo Sacramento e sua proeminéncia perante 0s
mistérios da Igreja visivel. Para maiores detalhes, ver os estudos de Anita Novinsky: “Padre Antonio Vieira, a
inquisi¢do e os judeus”. Novos Estudos CEBRAP N° 29, marco 1991 pp. 172-181. Ha também o livro de Arnaldo
Niskier, Padre Antbnio Vieira e os judeus. Imago, 2004.
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Alcir Pécora (2008, p. 107) ja havia nos informado que a abordagem do mistério para
Antbnio Vieira nunca € objeto Unico da teologia, mas, rigorosamente falando, da aplicagédo
dos argumentos teoldgicos ao apostolado: “o que acima de tudo conta nele ¢ a sua
disponibilidade essencial para a acdo eficaz de conversido”. Isso nos possibilita compreender,
na analise do sermdo de Vieira em defesa do Santissimo Sacramento, uma significativa
preocupacdo em ndo apenas negar os perjurios dos incrédulos, mas, na medida do possivel,
provar a efetividade da palavra que celebra o mistério e do sinal que o guarda no mundo que
hé.

Mais: o0 sermdo em foco posiciona-se no conjunto da obra Eucaristica como peca
fundamental — e ja podemos perceber isso desde ja — da argumentacdo sobre o Sacramento,
ndo porque apenas o tematiza, mas porque ¢ discurso transformado em “doutrina da verdade”.
Recuperaremos esse ponto mais a frente.

Sem perder de vista 0 engenho com que deve tratar a matéria abordada, os argumentos
acerca do grande mistério sdo condensados para incidir, sintomaticamente, sobre os Judeus,

guando Vieira declara serem estes 0s responsaveis pelo cunho da prépria mistica:

Os Judeus foram os que tragaram o Mistério, e nés somos 0s que 0 gozamos: eles
fizeram a peticdo, e nos recebemos o despacho: eles erraram, e nds ndo podemos
errar. E em que esteve a diferenga? Esteve sd a diferenca, em que eles creram que se
podia fazer esta maravilha por autoridade humana [...]; e nds cremos que sé se faz e
se pode fazer por autoridade Divina (2015, p. 71).

Transferindo a mistica do Bezerro para o interior da elegante e simétrica esfera, que é
0 ponto de unicidade do Catolicismo, Vieira da uma acabada forma ao Mistério Eucaristico
em contraponto a idolatria dos Judeus: “Quando os Judeus neste caso adoraram o Bezerro, no
mesmo dia os castigou Deus, matando mais de vinte mil deles. E assim? Logo bem se segue
que estd Deus na Hostia Consagrada” (2015, p. 71).

Para construir o edificio da Verdade, o pregador prova a “cegueira da razdo” dos
Judeus, como chama, aludindo ao motivo de Deus té-los punido, matando vinte mil por conta
da idolatria naquele mesmo dia da peticdo, enquanto os cristdos estariam isentos da severa
punicdo divina, pois, em seu caso, ndo se trataria de idolatria, mas da pura contemplacédo

verdadeira do Misteério. Eis a explicacdo:

Se Deus ndo esta naquela Hostia, todos os Cristdos somos idolatras, como o foram
os Judeus, quando adoraram o Bezerro. E certo: porque em tal caso reconhecemos
Divindade, onde ndo a ha. Pois se somos iddlatras, porque nos ndo castiga Deus,
assim como castigou aos Judeus? Aperto a ddvida: porque os Judeus adoraram o
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bezerro uma sé vez; os cristdos adoramos a Héstia Consagrada ha mil, e seiscentos
anos; 0s Judeus adoraram o bezerro em um sO lugar; os Cristdos adoramos o
Sacramento em todas as partes do mundo; os Judeus, que adoraram o bezerro, eram
de uma s6 nacéo; e os Cristdos, que adoram o Sacramento, sdo de todas as nacdes do
universo (VIEIRA, 2015, p. 71).

Reforcado o argumento a favor da soberana Verdade, que prega sobre a presenca de
Deus na Hostia, configurando-a como um selo da “mistica plastica”, o qual — por conseguinte
— ganha forma entre os homens sem perder seu contetdo de substancia divina que guarda, o

orador jesuita fortalece sua tese com o que chama de “mais forgoso argumento™:

Muitos dos que creem e adoram este soberano Mistério, sdo os hebreus da mesma
nagdo verdadeiramente convertidos a Fé: o0 mesmo Autor, e Instituidor dele, Cristo
Redentor, e Senhor nosso, era Hebreu; os primeiros que o adoraram, creram, e
comungaram (que fora os Apostolos, e Discipulos) eram também Hebreus, e esses
mesmos Hebreus foram os primeiros Sacerdotes que o consagraram, e 0s primeiros
pregadores que o levaram, promulgaram , fundaram, e estabeleceram por todo o
mundo. Pois se Deus é 0 mesmo e os adoradores deste Mistério 0s mesmos; porque
0s ndo castiga Deus a eles, e a nds, como castigou aos antigos Hebreus? [...] E
porque eles foram verdadeiramente id6latras, e nés somos verdadeiramente fiéis
(VIEIRA, 2015, p. 72).

Facilmente se depreende que 0 nosso Padre assume o papel de censor de seu tempo e
dos fundamentos dogmaéticos que prega, provocando sobre a opinio multitudinis uma
reavaliacdo das doutrinas dos Judeus que negam as postulacdes acerca do Verbo Encarnado.
Confirmam-se, para este ponto, as palavras de Maravall: “o barroco é uma arte de massas”
(apud COSTA LIMA, 1995, p. 117). Nessa perspectiva, cabe ao pregador, munido do arsenal
retorico, mover os afetos do auditorio por meio do “discurso que se recorta na crenga de um
mimetismo generalizado” (HANSEN, 1978, p.174), para circunscrever os sentidos atribuidos
aos dogmas judaicos, os quais negam que o Sacramento da Eucaristia, verdadeiramente, é 0
espelhamento do “Mistério do Testamento Novo” (VIEIRA, 2000, p. 78).

Reafirma-se, ainda, que a estratégia cristd nuclear é a afirmacdo de uma unidade de
sentido da Biblia e, desde entdo, o controle desempenhado sobre a polissemia (cf.
TODOROV, 2014a, p. 132).

Passemos a interlocucdo subsequente do pregador, destacando que a questdo
direciona-se, neste momento, as fabulas dos gentios, a ponto de afirmar que estas “faziam
mais criveis os Mistérios dos Cristdos” (VIEIRA, 2000, p. 80). Na perspectiva cristd de

Vieira, elas ndo sdo as partes que compdem com propriedade a transubstancial orbita do
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mistério, mas “mentiras, sdo fingimentos, [a0o passo que] os mistérios dos Cristdos sdo
verdades infaliveis” (VIEIRA, 2015, p. 80).

A formula do mistério, nesse sentido, assume a configuracdo de uma verdade
inquestionavel e suprema, capaz de fazer convergir para si todos os discursos religiosos até
entdo produzidos, até aqueles formados antes do proprio hegemonico discurso cristdo, uma
vez que todos os discursos convergiriam para a Verdade revelada pelas Escrituras. E nesse
caminho que podemos compreender as palavras de Erich Auerbach (2013, p. 13) quando diz
que “O Velho Testamento, porém, fornece historia universal, come¢a com o principio dos
tempos, com a criagcdo do mundo, e quer acabar com o fim dos tempos, com o cumprimento
da promessa, com a qual o0 mundo devera encontrar o seu fim”.

Tudo no mundo é sombra da verdade plena, orientado por um Deus Unico, oculto,
porém aparente, que dirige a historia universal, permitindo perspectivas diferentes do proprio
curso histérico das coisas, mas sem permitir que se convirjam para a Verdade as produgées do
imaginario. Em Vieira isso significa que as fabulas do gentio ndo servem para condenar a
verdade dos mistérios consagrados, mas apenas sao o eixo no qual todos eles desaguam.

As fabulas, na sermonistica vieiriana, assumem o papel de contrafaccbes dos
sacramentos revelados, um conjunto de narrativas mimetizadas a partir dos parametros da
Verdade, que distorcem elementos fulcrais para um fim nada cristdo: a idolatria. Contudo,
essas mesmas fabulas produziram um efeito colateral favoravel ao funcionamento da
economia cristd, argumenta Vieira: “As fabulas dos Gentios, se bem se consideram, sdo uns
arremedos, sdo umas semelhancas, sdo umas imagens, ou imaginagdes dos Mistérios dos
Cristaos”. (2015, p. 74).

Para alcancar a Fé € necessario percorrer a idolatria, por mais vil que seja 0 meio, ela é
a forma, autorizada pelo préprio Deus, para se atingir a sucessao da Fé. As fabulas dos gentios
sdo, guardadas as devidas propor¢Oes, aceitaveis, pois fazem vibrar no animo do homem a
corda da credulidade.

Se a porta da Fé é a credulidade, porque, antes de uma coisa ser crida, é preciso que o
entendimento julgue que uma coisa é crivel, entdo as fabulas dos gentios podem ser
compreendidas como esfor¢os para produzir, na alma, a iminéncia da crenca, que viria ser

confirmada e preenchida pela Lei cristd. Leiamos a explicacdo de nosso pregador:

A idolatria semeou a credulidade, e a Fé colheu a crenca; a idolatria com as fabulas
comecou a fazer os Gentios crédulos, e a Fé com os Mistérios acabou de fazer
crentes. Como a Fé é crenga de coisas verdadeiras, e dificultosas: a idolatria facilitou
o dificultoso, e logo a Fé introduziu o verdadeiro (VIEIRA, 2015, p. 75).
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Assumindo o estado de paradoxo, a questdo se desfaz quando é possivel perceber que
0 péndulo da analogia esta no exato meio-termo dos extremos. Antdnio Vieira contempla seu
auditorio com um coroamento do figural cristdo usando da poténcia militante de sua pregacao
para esmagar os discursos e acgoes, reduzindo-os a meros simulacros insignificantes fora de

sua zona da luz. Assim afirma por meio de suas palavras:

As histdrias contam o que os homens fizeram, e as fabulas contam o que os homens
fingiram; e vencer Deus aos homens no que puderam fazer, ndo é argumento de sua
grandeza: mas vencer Deus aos homens no que souberam fingir, esse é o louvor
cabal de seu poder (VIEIRA, 2015, p. 72).

Em seguida, o pregador denuncia as fabulacGes frente ao auditério, reiterando a
natureza veridica do discurso eclesiastico em detrimento & sombria inverossimilhanca do

imaginario pagdo, cuja auséncia de referéncia ao Autor as afasta do “sol” religioso:

As fabulas dos Gentios foram imaginacdes fingidas das maravilhas daquele
Mistério, e as maravilhas daquele Mistério sdo existéncias verdadeiras das suas
fabulas. Pois se creram na imaginacdo, por que as hdo de negar na realidade?
Confesse logo gentio, convencido da razdo, a verdade manifesta (VIEIRA, 2015, p.
77).

Quando dirigido aos hereges, o ponto fulcral do controle evidencia-se revestido pela
prépria tépica hermenéutica, que, para os protestantes, é tomada como uma pratica que deve
ser execrada, visto que nada deve se interpor entre a palavra divina presente nas Escrituras.

Iniciando seu argumento pelas proprias palavras de Cristo, que ratificam sobre a
Hostia a representabilidade que lhe é conferida como “Corpo de Cristo”, o jesuita alega que
Cristo chama a Hdstia Consagrada de péo, pois, ainda que sem ser pdo, ja foi pao; ainda que
ndo seja pao, parece pao e, por isso, para ter tal nome nédo € preciso ser, mas basta haver sido:
“ndo € necessario ser, basta parecer” (VIEIRA, 2015, p. 78).

Nesse momento da pregacdo, as linhas do raciocinio de Vieira sdo fiadas pela mesma
maquina logica que coordena o funcionamento da verossimilhanca que preza pela ordem da
similaridade em lugar da impressao da propria realidade. Por se tratar de matéria divina e, por
conseguinte, sobrenatural basta haver os tracos verossimeis que componham uma realidade
plausivel para que se entenda que algo, que guarda a substancia consagrada, seja concebivel

como o sacramento. Desse modo explica:

A Hostia Consagrada, que agora é Corpo de Cristo, tinha sido pao: e para a Hostia,
que ¢ Corpo de Cristo, se chamar “pao”, basta que tenha sido pao, ainda que seja
Corpo de Cristo. De sorte que sem ser pao se pode chamar “pao”; ndo porque o &,
sendo porque o foi. Da mesma maneira se chama “pao”; ndo porque o ¢, sendo
porque o parece (VIEIRA, 2015, p. 78).
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Esse duplo de ser e parecer permite-nos apreender que, na légica- retérica do Padre
Vieira, 0s pontos de semelhanca sdo suficientes para satisfazer o entendimento, pois
determinam as relagdes cognosciveis no plano material. Sendo assim, basta ter sido pdo para
ser pao, isto é, basta parecer sem ser; ndo se deve, contudo, apreender a Hostia Consagrada
como sendo mero péo, pois o que ficou nela sdo apenas acidentes de pdo, em que topam o0s
sentidos.

Consoante apontou Etienne Gilson (2006, p. 86), “as coisas existem como se nio
existissem”. Isso significa que a manifestagdo de Deus torna possivel que as coisas as quais
ndo sdo, passem a ser, sem deixar de ser, a0 mesmo tempo, aquilo que ja foram. A limitacdo
dos corpos é rompida quando participam de modo mais acentuado em Deus, pois recebe da
Graca inata a qualidade de expansdo da matéria sem mesmo alterar a matéria.

E nessa esteira que Vieira concentra sua argumentagio, alinhando-a ao topos do
sentido do Mistério, ao destacar que “entre o sentido verdadeiro e o metaforico ha uma
diferenca: que o sentido metafdrico significa somente semelhanca; o verdadeiro significa
realidade”.(VIEIRA, 2015, p. 80).

Ainda argumentando, o jesuita manifesta-se contra as méas interpretacfes de Lutero e
Calvino para desfechar sobre o auditorio que “os que se separam de Cristo e sua Igreja, como
o0s Hereges, ndo podem fazer obra boa nem meritoria” (VIEIRA, 2015, p. 81).

De acordo com o exame que se vem fazendo aqui, as Sagradas Escrituras prefiguram a
Igreja que ha de vir, funcionando, desta forma, como embasamento da parenética para a
legitimacdo do discurso “verdadeiro”, o qual € imposto por meio da cifra dos signos realizada
pelo censor. Para se desviar dos vicios que circundam a contingéncia dos seres criados, 0
desejo pela comunhdo — que mais particularmente serd matéria tratada e direcionada ao
devoto por Vieira — deve ser reorientado (ai entra a acdo politico-teoldgica de nosso
pregador) por alguma espécie de ciéncia do ser, para evitar assim a sua dissolucao nas formas
estéreis e atormentadas do apetite.

N&o obstante, cabe considerar que, no plano contextual do século XVII, deve-se
assinalar, como expde Luiz Costa Lima (1995, p. 113), o lugar do divino, supondo a suprema
dignidade do religioso, que nunca se ausenta dos exercicios hermenéuticos, posto que ilustre a
articulagdo mimética de “dois eventos distantes e sem nexo temporal” (HANSEN, 1994, p.
52). Em termos de Agudeza, determina-se “a identidade transhistorica da energia dos gestos
distribuida sintaticamente como paralelismo, repeticdo, anafora, parataxe em inimeros
discursos” (HANSEN, 1994, p. 52);
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Utilizemos, como senha de entrada para abordar o proximo inimigo da Fé, o carater
prefigurativo que se institui no sermdo em foco, destacando, na natureza, o fundamento da
justificacdo sobre as maravilhas da Fé. De antemdo, Vieira equipara, em um paradigma
equacional, a existéncia dos milagres, colocando-os em paralelo com as realizagdes da propria
natureza, a fim de demonstrar, consolidadamente, a onipoténcia divina, sem deixar de reiterar
a legitimacéo do discurso da verdade. Eis o resultado da equacao:

Milagres feitos devagar sdo obras da natureza: obras da Natureza feitas depressa séo
milagres. Isto € o que passa no nosso Mistério. Converter pdo e vinho em carne e
sangue, assim como o faz Cristo no Sacramento, assim o faz a Natureza na nutri¢éo;
mas com esta diferenca, que a Natureza fa-lo em muitas horas, e Cristo em um

instante. Pois, filésofo, o que a Natureza faz devagar, o Autor da Natureza e da
Graga, por que o ndo faré depressa? (VIEIRA, 2015, p. 83).

Retomando as linhas do pensamento de Luiz Costa Lima (2007, p. 538), é relevante
acentuar que o controle do imaginario supde o compromisso com a verdade estabelecida, que,
neste caso, pode mostrar faces variadas de acordo com a severidade ou complacéncia de seus
representantes. Nesse prisma, a configuracéo do theatrum sacrum € estabelecida pela clave da
instituicdo censora que ora se mostra benevolente, ora se mostra severa para com o auditorio,
sem esquecer que a pragmatica da ars bene dicendi seiscentista € 0 movimento de correcdo
moral que, no sermdo, se da por meio da correcdo dos discursos dos inimigos da rigida
didatica catolica disseminada no sacramento litargico. O auditério, por sua vez, interpreta
tudo como uma referéncia recondita a algo mais que se pde aos olhos pelos truques de
perspectivas anamorfoticas engendradas pelo hermeneuta.

Em contrapartida, “o realce da eloquéncia era de servir de critério antagénico ao
critério de ficcao” (COSTA LIMA, 2007, p. 545), que, neste caso, se atrela aos discursos
alheios a Verdade ortodoxa como efeito de fingimento; sentido oposto ao que recebera pelo
cunho estético-socioldgico dos arquétipos que lembram a morfologia das matrizes idealistas
tipicas da formacéo universitaria alema do seculo XIX, que revestiram o conceito de ficcao
com outros tecidos tingidos pela triade coloragdo da “subjetividade psicologica”, da “autoria”
e da “originalidade”.

A natureza da Verdade esta inscrita nas préprias obras da natureza, pois sao
rudimentos dos Mistérios da Graga. Para corroborar suas palavras, o pintor eloquente langa
méo de seu pincel em modo de voz para desenhar diante dos olhos de seu publico a razéo
misteriosa que assemelha, por linhas alegdricas, a natureza material do mistério a natureza

misteriosa da hostia:
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Tome o filésofo na mdo um espelho, e que verd? Vera tantas vezes multiplicada a
mesma figura, quantas sdo as partes do cristal: e tdo inteira, e perfeita nas partes
grandes, e maiores, COmo has pequenas, COmo nas menores, cOmo nas minimas. Pois
assim como um cristal inteiro € um s6 espelho, e dividido sdo muitos espelhos;
assim aquele Circulo branco de pédo, inteiro € uma s6 Hdstia, e partido sdo muitas
Hostias (VIEIRA, 2015, p. 83).

Se despedacado, o espelho ainda mantém sua natureza, agora multiplicando seu efeito
de refletir todas as partes de um mesmo todo, quando a Hostia Consagrada, que é o Corpo de
Cristo, é partilhada, é parte de um todo sem deixar de ser o proprio todo. Se Deus se apresenta
como ato absoluto do ser em sua pura atualidade, como afirma Etienne Gilson (2006, p. 71),
logo, em tudo que se manifesta Sua presenca é totalitaria, posto que vibra a corda da
existéncia sem fazer perder qualquer gota da esséncia.

Passemos adiante para perceber que a conducdo dos signos presentes no serméo
permite a Vieira referir-se ao Diabo como um dos inimigos, obviamente, da Igreja, que, apos
a unido de Deus a natureza humana, acabou, quando tentou Eva no Paraiso, cunhando o

préprio desenho do Mistério. A par de sua agudeza, o pregador desdobra seu argumento:

O primeiro inventor (ninguém se espante do que digo), o primeiro inventor da traca
ou do desenho do Mistério da Eucaristia foi 0 Demdnio. Quando o Deménio tentou
a Eva, disse-lhe [...] Comei do pomo vedado, porque no dia que comerdes ficareis
como Deus (VIEIRA, 2015, p. 86).

A frente, reafirma o discurso da verdade, pregando aos fiéis que o Mistério se encontra

disseminado a partir das agdes do demonio:

Eis aqui o Mistério da Eucaristia, ndo s6 quanto a substancia, sendo também quanto
aos efeitos. Quanto a substancia, porque diz 0 Dem6nio que esta a Divindade em um
pomo; quanto aos efeitos, porque diz que comendo o homem ha de ficar como Deus
(VIEIRA, 2015, p. 86).

Teatralizando o que considera o discurso da Verdade, Vieira dramatiza a prédica,

interpelando o Diabo mediante a aguda retérica-dialética:

Vem ca, Diabo: De ore tuo te indico. Se tu dizes que 0 homem comendo ficard como
Deus, e que no pomo daquela arvore estd encoberta a Divindade, como negas que
pode estar encoberta a Divindade debaixo das espécies de pdo; e que comendo o
homem pode ficar como? O que Cristo nos concedeu neste Mistério é o que o Diabo
nos prometeu no Paraiso. (2015, p. 86).

As passagens anteriores deixam entrever que o censor ndo permite falhas na sua
missdo em busca dos vestigios do Mistério que repousam nos discursos dos inimigos da
Verdade providencialista. Tecendo sobre o auditorio suas postulacdes acerca da disseminacéo

da transubstanciacdo Eucaristica, o pregador mostra, por meio da dialética do visivel-
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invisivel, um acabado desenho de sua intencdo de confirmar a plenitude da verdade, sem
perder do alcance de sua vista 0 substrato misterioso da composi¢cdo do ornato dialético,
produto final da agudeza da eloquéncia sagrada.

Estabelecendo um engenhoso cruzamento entre os dois Testamentos, o jesuita liga 0s
acontecimentos para demonstrar — figurativamente — que aquilo que o Deménio nega, é 0
mesmo que um dia afirmou no Paraiso. Sem recuar, Vieira explicita a contradicdo demoniaca
gue leva os homens a duvida a respeito dos efeitos do Mistério, convencendo que a promessa
que fez o Diabo a Eva — de que comendo o pomo que continha a substancia de Deus ficaria
como o proprio Deus — tem 0 mesmo efeito, verdadeiramente, na consagracdo da Hostia:

De sorte que o Deménio ficou vencido, porque a sua mentira ficou verdade: e 0
homem desafrontado, porque o seu engano ficou Fé. O que creram nossos primeiros

Pais no Paraiso é o que nds cremos no Sacramento: eles erradamente ao Diabo; nds
acertadamente a Deus (VIEIRA, 2015, p. 86).

Observemos, agora, 0 espaco que o pregador reserva para discursar especificamente ao
devoto. Em linhas gerais, quando Vieira se dirige a este, busca reiterar o sentido verdadeiro
presente nos dogmas catdlicos. Quer dizer, hd na prédica vieiriana uma marcante preocupacdo
em dar contornos fortes e bem delineados ao tema do desejo, demonstrando que esse
pressupde “uma vontade livre, imagem da liberdade divina e analoga a ela” (PECORA, 2012,
p. 2). O ato do arbitrio €, nele mesmo, busca da comunhdo com o Ser que é Deus e que ndo
pode ser buscado fora da liberdade em que existe. Nesse sentido, Deus se comunica por forma
material, porém encoberto para satisfazer o Desejo sem esgotar o proprio desejo natural que
deve prezar em ser e se desviar da tendéncia do contingente ao nao ser.

O pregador, neste momento, ganha tempo para respirar apds refutar varios equivocos
detectados nos discursos de incrédulos da Encarnagdo, sem, contudo, deixar de salientar para
os devotos que “ainda que Cristo se ndo deixa ver de nds, € certo que se deixou conosco: mas
deixou-se de maneira que 0 nao possamos ver, porque fiou mais seu amor de nossos desejos
que de nossos olhos” (VIEIRA, 2015, p. 88).

Para a eficicia do sermdo de Vieira, neste passo, é de suma importancia reafirmar ao
fiel, apds muito ter refutado outras personas, a veracidade do discurso, pois, nenhum discurso,
como explica Michel Foucault (2013, p. 13), € exercido e se sustenta sem pressdo ou ao
menos uma parte de violéncia, ainda que verbal. Autorizado eclesiasticamente, Vieira € —
como ja demonstramos aqui — o autor de um discurso destruidor e concomitantemente
modelador. Ao mesmo tempo que aniquila inverdades, modela o juizo de seu auditério a

respeito dos Mistério da Eucaristia.
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Agindo como um “sentinela da Verdade”, o jesuita realiza um semelhante percurso
para efetivar a Ordem do discurso, colocando em préatica o tracado que o filésofo ja citado
exemplifica abaixo:

O discurso verdadeiro pelo qual se tinha respeito e terror, aquele ao qual era preciso
submeter-se, porque ele reinava, era o discurso pronunciado por quem de direito e
conforme o ritual requerido; era o discurso que pronunciava a justica e atribuia a
cada qual sua parte; era o discurso que, profetizando o futuro, ndo somente

anunciava 0 que ia se passar, mas contribuia para a sua realizagdo, provocava a
adesdo dos homens e se tramava assim como o destino (FOUCAULT, 2013, p. 14).

Sabe-se que, para Antdnio Vieira, o discurso da Verdade ndo deveria deixar de
retumbar no coracéo dos fiéis. O excesso de amor — razdo das palavras do religioso ao devoto
— proporciona o acentuado desejo de ver Deus para além da matéria que O encobre. O desejo,
produto do amor a Deus, deve mover-se segundo um parametro ordenado que proporcione a
sua consumacao na unido amorosa que exige o ser. A razdo da comunhao é satisfazer o apetite
do desejo, que nao é apenas desejo, mas se converte em ser (desejar ser) a imagem do Ser
Primeiro.

E inconcebivel, para Antonio Vieira, por exemplo, desconsiderar a periculosidade da
fermentacdo fantastica, fantasiosa, e da ignorancia inevitavel do desejo, a qual acabaria por
impedir o salto para o ser. Como explica Alcir Pécora (2012, p. 5): “a fantasia ou a
imaginacdo poderia conduzir o desejo a submeter a vontade e a destruir a sua natural
orientacdo para a livre obtencdo do bem, o que equivaleria a propria destrui¢do do desejo”. A
guisa de exemplificacdo, o jesuita em foco prega que o maior amor seria aquele demonstrado
pelo Cristo que so se deixa ver pelo Sacramento, pois foi esse 0 motivo pelo qual ele se fez
carne: “foi para que os homens O améssemos” (VIEIRA, 2015, p. 88).

Cumpre destacar que a ampla tépica do desejo abre-se para Vieira como um tema cuja
fecundidade sé se d& quando se fundamenta sobre um conhecimento efetivo de seu objeto,
capaz ao menos de garantir sua realidade (PECORA, 1999, p. 403). Fundamental se faz,
entdo, considerar o realismo cat6lico de Antdnio Vieira como presenca marcante na formacao
de seu pensamento. Longe da sombra de qualquer género de imanentismo, o desejo abordado
em Antbnio Vieira ndo responde se ndo tiver sua base sobre a nocao de participacdo no Ser de
Deus. Abordaremos esse mesmo lugar-comum no proximo capitulo, em outro sermao, de
nossa anélise.

Por ora, convém demonstrar, finalmente, que, para Antonio Vieira, a Hostia
Consagrada (alinhemos o objeto ao propdsito de suas palavras ao Devoto, também

considerado inimigo pelo excesso de amor que gera sua davida no Sacramento) € a particula
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de Salvacédo desse mundo sempre representado em estado decaido, distante da comunh&o com
Deus, por efeito dos sucessivos enganos da historia humana. O desejo pela unido move-se e se
orienta pelo real para participar da finalidade divina de sua criacdo, isto &, ele busca em meio
aos efeitos o fim pretendido por Deus. Para Alcir Pécora (2012, p. 6), isso quer dizer que “ndo
séo os estados circunstanciais do mundo, mas o seu movimento providencial que responde ao
desejo natural, definindo necessariamente de maneira finalista e teleologica”.

Por essa razdo, Cristo amado por saudades, sem ser visto, seria mais capaz de ser
amado, pois transcenderia as limitagdes que impde a visdo: “O maior conhecimento ¢ causa
do maior amor; amam os homens mais finamente a Cristo desejado por saudades, do que
gozado por vista” (VIEIRA, 2015, p. 88).

A resposta ndo poderia ser diferente, mais uma vez converge para realcar a relevancia

mistica da Héstia Consagrada:

O amor de Cristo, desejado por saudades, é muito mais eficaz nesta parte, ou mais
afetuoso, ou mais impaciente, que 0 mesmo amor de Cristo, gozado por vista. Cristo
gozado por vista ainda deixa amor a uma alma, para unir-se a seu corpo: mas Cristo
desejado por saudades, até a unido de seu proprio corpo lhe faz aborrecivel. [...] E
como a Cristo Lhe vai melhor com as nossas saudades, que com o0s nossos olhos; por
isso Se quis deixar em disfarce do desejado, e ndo em trajos de visto (VIEIRA,
2015, p. 89).

Apos defender perante o auditorio o lugar privilegiado dos mistérios litlrgicos para
essa presenca do Ser sob a capa das espécies do mundo — o da Eucaristia, sobretudo — o
orador dedica sua reposta ao politico, anunciando que “aos outros argumentos respondi pela
razdo com o que estudei: a este respondo com o que vejo” (VIEIRA, 2015, p. 89).

A argumentacao prossegue atestando que:

Escolheu Cristo aos nobres e senhores para que o tirassem do afrontoso suplicio e
fizessem as honras a seu corpo, porque honrar o Corpo de Cristo afrontado é acgdo
que anda avinculada a Nobreza. (VIEIRA, 2015, p. 90).

Nesse passo, a pregacdo de Vieira completa um esquematizado e alinhado conjunto de
matéria abordada para arrematar com a figura do politico por meio de um discurso de maior
peso anagodgico, e por isso moralistico, no que diz respeito aos préprios portugueses,
especificamente.

Retomando as injdrias causadas a Igreja de Santa Engrécia, lugar da pregagdo em
causa, Antbnio Vieira — sem qualquer sinal de circunlocugdo, que ndo é pratica da parenética
vieiriana — recrimina as obras da Igreja que se encontravam paradas, significando a

desvalorizacdo do Sacramento, que merecia todo empenho e atencdo da Nobreza portuguesa:
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Vemos levantados os fundamentos desta nova Igreja muito nobres, muito
sumptuosos, muito magnificos, e muito conformes aos animos generosos de seus
llustres Fundadores; mas sente muito a piedade Cristd, e Portuguesa, ver a fabrica
parada ha tantos anos (VIEIRA, 2015, p. 91).

E continua, agora posicionando a atuacdo do Monarca frente a essa afronta:

Quando no interrompido, ou ameacgado desta obra se pudera presumir descuido,
assaz desculpado ficava com a variedade, e estreiteza dos tempos; mas quanto esta
estreiteza € mais publica, e conhecida, tanto maior louvor merece 0 novo, e presente
zelo, com que se trata de levar a fabrica por diante, e ndo parar, até se por em sua
perfeicdo, sendo o primeiro exemplo o de Sua Majestade, que Deus nos guarde, cuja
Real liberalidade quer ter uma grande parte nesta obra, como em todas as de piedade
(VIEIRA, 2015, p. 91).

Para Vieira, repetindo as palavras de Tertuliano, “se fundou esta nova Igreja de uma
injaria do Corpo de Cristo” (2015, p. 90), e enquanto méacula cabe ao politico honrar os
muros de Santa Engracia, pois, sendo este um Templo do Sacramento, contém as melhores
fortificagdes, e como diz: “os Templos do Santissimo Sacramento sdo os mais fortes muros,
sdo as mais inexpugnaveis fortalezas das Cidades e dos Reinos” (VIEIRA, 2015, p. 92).

Ponto a ponto da prédica de Vieira é tracado para culminar na articulacdo dos trés
eixos analdgicos que permitem uma interpretacdo menos nociva de seus sermdes e — ao
mesmo tempo — uma eficacia da fatura da propria parenética, que deve, como € sabido,
produzir efeitos de moral. Tendo em vista isso, o orador aconselha: “edifique-se, leve-se por
diante esta fabrica, que ela sera os mais fortes muros de Lisboa; ela sera a mais inexpugnavel
fortaleza de Portugal” (VIEIRA, 2015, p. 92).

O ponto nevralgico da anagogia, no sermao de Vieira, concentra-se na peroracgao, que
dedica para reiterar a presenca invisivel de Deus debaixo das espécies de pdo. A0 mesmo
tempo afirma que os inimigos da Fé sdo indignos do Sacramento, mas clama para que Deus
ilumine a razdo deles e, assim, aumente “pela grandeza de Vossa misericordia esta familia
Vossa” (VIEIRA, 2015, p. 92).

No entanto, 0 que mais ganha relevo é o acento que Vieira pde sobre a tdpica da
comunh&@o sem mesmo pronuncia-la no fim do sermao por bastar nunca té-la perdido de vista
ao longo da prédica, mas deixando entrever uma concérdia entre 0 que chama de seitas.
Centralizando a unido comum entre os homens em sua prédica, chama atencdo para a
comunicagdo “abreviada” do Ser, cuja eminéncia deve ser compartilhada por todos. No caso,
a mdo de Deus agiria como as de um maestro que orienta um coral de vozes, assim:

Unidas todas as seitas do mundo na concdrdia de uma sé Fé, e Religido se forme de
todas estas seis vozes uma total consonancia, e perpétua harmonia, cantando todas
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em todas as quatro partes do mundo, até o fim dele, e confessando alternadamente a
muitas vozes, e juntas em uma sé voz, a Sagrada e Consagrada Verdade daquele
Vere. Vere est cibus: Vere est potus (VIEIRA, 2015, p. 93).

Sem querer fechar a questéo, as consideracOes precedentes nos permitem delinear, em
amplos tracos, que, de uma maneira mais geral & mais particular, é possivel perceber que o
plano sacramental da inventio de Vieira supde pelo menos trés instancias principais distintas:
uma primeira, em que essa especie de acidentalizacdo do Ser encontra-se manifesta em todo o
universo orientado pela propria maquina divina, de modo que este, ndo sendo autbnomo, mas
criado, guarda necessariamente os vestigios daquele que o criou do nada. Segundo
pontuamos, tudo que hd no mundo e na histéria estd impregnado do Ser, porque participa
nele.

Uma segunda instancia diz respeito aos lugares-comuns explorados pela tradicdo que
identifica, em maior ou menor grau, a substancia divina que coloca em maior evidéncia a
participacdo da matéria precaria na esséncia do Ser. Desde o primeiro inimigo que se
incumbiu de responder, Vieira identificou esses resquicios de energia que faz brilhar e vibrar
0S objetos que, praticamente, teriam sido tocados por Deus mais diretamente.

Do Bezerro ao pomo do Paraiso, passando pelas Fabulas, o Evangelho, a Natureza, a
Tentacdo, 0 desejo e 0s proprios muros inacabados de Santa Engracia, o hermeneuta
decodifica por meio da ciéncia dos signos a relacdo que Deus estabelece entre si e a natureza
dos sentidos, cuja satisfacdo imediata conduziria & limitagdo do desejo ao proprio campo dos
sentidos, abandonando-se 0 seu encaminhamento para o Ser.

Ja a terceira instancia — de modo mais particular, porém nédo restrito — é possivel
identificar nas Gltimas linhas do sermdo. Ela diz respeito, enfim, a articulacdo estabelecida
entre a crenga popular do tempo da Restauracdo portuguesa, na qual o ocultamento, inevitavel
na determinacdo que sofre o divino quando se apresenta 0 mundo, opera-se mediante a
instituicdo da figura de um eleito, um favorito da Providéncia, destinado a ter a atuagdo mais
importante decisiva no desfecho da histéria humana.

Em termos gerais, é possivel depreender como Vieira, no terceiro eixo da articulagdo
que estabelece, explora o imaginario nacional do qual partilha, relacionando-o aos topoi
exclusivos da ortodoxia catolica. Passemos ao proximo capitulo para melhor observar as
amarras misteriosas feitas pelo “Hermes Cristdo” em sua conducdo dos signos, em busca de
transitividade a imagética cristd, que em suas palavras recebem contornos diferentes,
teologicamente, beirando heterodoxias retoricamente necessarias para a pregacdo. Partamos

para um segundo momento, dedicando-nos a melhor examinar sua paisagem profunda.
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5O NASCIMENTO DAS IMAGENS: MARIA, MAE DAS ANALOGIAS

Tomado por parametros mais abrangentes, como foi demonstrado no capitulo anterior,
0 modo sacramental — que projeta Deus na matéria precéria ainda que seja incapaz de conté-lo
— estende-se, por sua vez, por tudo que ha. A maquina hermenéutica, comandada pelo
Sacerdote autorizado a legislar com a transitividade dos signos, ndo cessa de interpretar e
decodificar, transformando em matéria dogmatica tudo que se relaciona aos “caracteres
escriptos que dao testemunha da majestade de Deus” (MILLER, 1935, p. 483). Os sermdes de
Antbnio Vieira, contudo, permitem especificar dominios muito mais restritos dessa projecéao:
um deles, de que se vai tratar neste capitulo, refere-se precisamente ao sacramental pensado
sob a capa de uma figura nuclear que circunscreve o limite da prdpria pregacgdo: o uterus
Mariae.

Larga e constantemente discutido, o Sacramento Eucaristico ou da Comunhéo, sem
muito rigor, pode parecer, como ja havia dito o critico Alcir Pécora (2008, p. 171), a questao
mais levantada e considerada por Antonio Vieira, se tomarmos o conjunto dos sermdes. Sem
desprezar o encarecimento da causa, é evidente que, para o pregador aludido, essa matéria
configura-se como argumento nuclear para desencadear os fins que almeja, visto que
representa o epicentro para o qual tudo converge: a conversdo, bem como a unido comum.

Esse modelo sacramental, que ganha contornos mais nitidos no catadlogo da mistica
plastica vieiriana, sem duvidas, forneceria a base articulatoria dos varios dominios tematicos
em que Vieira julga poder descobrir a presenca encoberta da divindade. Mais restritamente, é
nesse sentido que se pode compreender, desde j, o tema da Encarnacdo através da Virgem
como uma das principais abordagens de Vieira a respeito do Santissimo Sacramento.

Ora, se a presenca de Cristo figurada na Hostia € capaz de conté-lo em suas partes sem
deixar de ser seu todo, como abordamos no capitulo anterior, entdo o Utero de Maria seria tao
sagrado quanto, pois gerou aquela carne gque se faz memoria no pao. Além disso, se Deus nao
se representa, pois ndo é matéria definida, mas apenas esta integralmente nas espécies
consagradas pelo Sacerdote, entdo caberia ao leitor adequado identificar os rastros desse
mistério. E bem ai, no nicleo dessa valorizacdo dogmatico-militante dos mistérios e praticas
litirgicas que o Padre Vieira vai escrever as linhas de forca de seu pensamento inaciano, a fim
de convergir a argumentacdo para 0 eixo sacramental, contemplando nisso todas as

maravilhas que estdo a roda da maquina do mundo.
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De inicio, é preciso ficar ainda mais claro que qualquer manifestacdo de Deus, na
concepcao de Vieira e seu tempo, nunca se realizara diretamente, mas sempre sob espécies
cobertas que contém, no entanto, a substancia divina. Assim, 0 mistério eucaristico assumiria
um papel de modelo para praticas instituidas da Igreja Catdlica, nas quais o sacerdote
organiza a mediacdo visivel (como prescreve o Concilio tridentino) entre 0 humano e o
divino, relacionando-os direta ou indiretamente. E no limite da compreensdo humana que o
divino se manifesta minimamente, vindo para lembrar a sua presenca que esta ali contida e ao
mesmo em toda parte.

Adiantemos também que, na economia da sermonistica vieiriana, a figura do Utero
materno serviria como lastro da argumentacao, bem como funcionaria de paradigma icénico
para o proprio ato hermenéutico realizado através da sermonistica. Tomando como ponto de
partida a circularidade do ventre da Virgem Maria, o Padre Vieira emprega um procedimento
retorico-poético usual no século XVII, que consiste no desdobramento alegérico das
particularidades do desenho de uma letra.

Sem pretender determo-nos especificamente na discussdo acerca das relagdes entre o
significante e o significado que, para Gérard Genette (1972), aludiria, nostalgicamente, a um
cratilismo® platonico latente, uma vez que tal questdo j& foi, oportuna e ilustremente,
explorada por eminentes criticos da obra vieiriana, proponhamos pensar, por seu turno, que,
ao explorar a iconicidade do signo-matriz do Catolicismo, o Padre Vieira lancaria méo de uma
série de imagens analdgicas para acentuar a “didatica paulatina do sermao” (NEVES, 1988, p.
182). A proposito, Georges Didi-Huberman (2007, p. 230), ao analisar os motivos da
Encarnacdo, nas artes plasticas, sinalizou que a exegese tradicional possui varios termos
técnicos, dentro os quais o de litteratio, para designar esse constante trabalho de hermenéutica
figural em torno do nome, tdo comum em textos da época de acentuada pregacdo catolica.

Avancemos assinalando que nosso percurso pelo terreno da plasticidade do serméo de
Vieira, 0 qual nos exigira retomar a ja exposta arquitextura da alegoria, demanda, de igual
maneira, considerar a ampla tematizacdo dos sacramentos no terreno da oratdria inaciana.
Apesar de ndo se transubstanciar em nossa questdo central, ao menos de modo visivel, cabe
ressaltar as inquietagcdes de um dos grandes mestres da historia iconografica, Aby Warburg,

gue pensou e expds, através de suas complexas pranchas repousadas no Atlas Mnemosyne, um

® A respeito desse tema, remeto também a analise de Ana Ldcia de Oliveira, 2007.
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xadrez de imagens no qual, para falar com Etienne Samain® (2011, p. 18), “a tematica da
Eucaristia — simbolo da morte e da ressuirecdo, da imolacéo e, sempre, de uma transformacéo
— ¢é central” nos trabalhos do referido historiador que se dedicou a mapear as grandes
movéncias artisticas produzidas pelo homem.

Aludir a Warburg ¢ um sinal de autoridade que legitima temas no campo da
iconografia. Ao ponderar a respeito da tematizacdo dos sacramentos como um eixo importante
dos trabalhos de Warburg e sem davidas de Vieira, chegamos quase perto da grandeza da
matéria, depreendendo que a amplitude desses mistérios pode e deve ser diagramada pelas
lentes da teologia e da iconografia.

Em termos abrangentes, podemos concluir que, ao tematizar a circularidade do uterus
Mariae, explorando sua forma circular para perceber, na sombra que faz, um conjunto de
outras imagens configurado pelo modus faciendi da similitudo formal, teremos de canalizar,
na medida do possivel, esforcos e langcar méo das contribui¢des incontornaveis da teologia em
alianca com a iconografia, de modo a evidenciar — ja podemos adiantar — 0 espaco de atuacédo
e de elaboracéo desses dois terrenos que se fundem para atuar por meio de uma terceira esfera
nos sermdes do Padre Antbnio Vieira: a mistica plastica.

N&o estamos aqui, necessariamente, pensando a mistica plastica a luz dos pressupostos
da arte em sua relacdo com a magia, como assim foram interpretados ao longo de um espaco
de tempo os estudos artisticos, como comenta Robert Klein (1998), ao elencar esse “segundo
grande ‘modelo’ que se utilizava para explicar a arte” (KLEIN, 1998, 149). A mistica a qual
fazemos alusdo é, em linhas gerais, aquela que rege os funcionamentos de toda uma
“literatura” que se ampara em uma combinagdo dupla de praticas e efeitos. Estamos falando,
respectivamente, de uma subtracdo (extatica) operada pela seducdo ou convencimento do
Outro, e uma virtuosidade (técnica) para fazer confessar pelas palavras o que eles ndo podem
dizer. “Arrebatamento e retorica”’, como prescreve Michel de Certeau (2015, p. 47).

A partir dessa perspectiva, assinalemos que a via crucis de nosso trabalho em torno da
renovacgéo dos tempos advinda da Virgem Maria se conduz e reveste, a0 mesmo tempo, pela e
da ligacdo de um aspecto sensério-antropomorfico que acaba por dramatizar inteiramente o
impassivel sacramental. O modus operandi da encenacgdo espetacular de Antonio Vieira, na
plasmacdo de imagens analogas a morada de Cristo, coloca-se aqui como tema passivel de

desdobramento por estar ancorado no raciocinio de matriz tomista, que retoma seu lugar

% Para maiores detalhes a respeito da insurgéncia do tema da eucaristia em outras pranchas do Atlas Mnemosyne,
estudadas com maior argUcia por Etienne Samain, consultar 2011.
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central na ortodoxia desde meados do século XVI, supondo espécies visiveis nas quais
imprime a vibragcdo do seu ato de ser. Em amplo sentido, a matéria torna-se sagrada, pois
participa da esséncia de seu Criador, assumindo o estado de “participagdo criada” no Ser
original, incapaz de conté-lo, mas preparada para manifesta-lo.

Se a gravidez e o parto simbolizam ritos de passagem de extenso alcance individual e
social, como postula Arnold Van Gennep (2013, p. 58), o parto da Virgem poderia ser
considerado, neste caso, como 0 maior acontecimento espetacular da histéria que figura a
prépria entrada do homem na Redencdo que, aqui, ganha relevo no theatrum sacrum
vieiriano.

Sigamos nosso percurso, antes de adentrar nas palavras de Vieira, afirmando ainda que
o inventario de imagens do sermdo é o que possibilita dar forma e figuracdo a doutrina, a qual
fica mais palatavel para o publico, que apreende os efeitos da Luz que atua na consciéncia do
hermeneuta, assim como compreende com maior legibilidade as coisas e palavras
relacionadas, que estdo, por sua vez, mergulhadas numa intima fusdo de teologia e politica, no
caso do barroco ibérico, especificamente. No ambito das representacfes picturais de ordem
cristd, observadas pelos tratadistas dos séculos XVI, XVII e XVIII, a imagem elevou-se ao
nivel de — doutrinariamente falando — desenho interno, atuando como forma luminosa da
Presenca divina na consciéncia do retérico-hermeneuta.

A imagem no mundo cristdo se contrap6s, fortemente, a plasticidade tridimensional do
corpo da cultura antiga. Segundo Hans Belting (2014, p. 38), em seu desenho d’ Antropologia
da imagem, “o afastamento em relagdo a essa imagem antropocéntrica do mundo simbolizou-
se através da invencdo dos icones transcendentais (transcorporais). Baseavam-se em imagens
do corpo, mas dessemelhantes destes, tendo em vista ultrapassar as fronteiras do mundo
corporeo”.

Seguindo ainda o curso do raciocinio do autor anteriormente citado, é possivel dizer
que Vieira, de quem falaremos mais a frente, apropriar-se-ia do modus operandi descrito por
Hans Belting, isto é, exploraria a cadeia de simbolos para produzir um efeito de
transcendéncia sobre seu auditorio, sem deixar de considerar, contudo, as fortes e potenciais
marcas corporais da figura que explora. Potenciais porque se trata de um ser tocado por Deus,
origem do proprio Deus em sua forma encarnada, o que lhe garante o estado de figura dotada
de significacOes, cuja substéncia, acima de todos os outros seres, participa nos objetos

representados sem se confundir com eles.
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A Virgem Maria € a principal imagem aberta, cuja eficacia particular deve ser
analisada a luz dos pressupostos, por exemplo, do que o critico de arte, Georges Didi-
Huberman, ja havia mencionado, quando se referiu a uma “antropologia da encarnagdo” ou
“motivos da encarnagdo” (2007). Para além disso, a Virgem ocupa, na Igreja, posi¢ao
privilegiada, pois é a figura santificadora que fica atras apenas da eminéncia de Cristo. Ela
encarna, com tamanha graga, o “prototipo de toda perfei¢do, ¢ a imagem escatoldgica da
Igreja, quer dizer, de todo o povo de Deus” (LUBAC, 2014, p. 99).

Como se sabe, na sermonistica vieiriana, a via de acesso ao divino é por meio do corpo
que fala e do corpo que se mostra através das palavras em sua estreitissima relacdo
cognoscivel com o mundo moldado e preenchido pelas coisas da Criacdo. Exploram-se as
aberturas da imagem para plasmar analogias e se afinar a intensa sensoriabilidade das
metéaforas e das alegorias. E sob o véu das similitudes, que possibilita exteriorizar o que antes
foi figuralmente determinado apenas na mente, que os poderes da figura de Maria sédo
operados na economia da heuristica cristd de Vieira.

Analisando e decompondo as topicas da inventio e da dispositio, o inaciano em foco
explora sistematicamente um espectro inteiro de contrarios e de liberdades, de multiplas
possibilidades, a respeito das poténcias figurativas. E sobre este misto de elementos
proporcionais que a mecanica das paixdes, por seu turno, é aplicada. Através de preceitos
retoricos e juridicos, o efeito resultante fixa o atimo em que a¢des podem deformar um gesto
produzindo um afeto, como um fenémeno que congela 0 movimento selecionado em elencos
prefixados em gestos. Em termos warbuguianos, quando o gesto sobrevive — se reencontrado,
ndo meramente adormecido, mas reciclado, contendo suas poténcias semanticas
incandescentes ao longo da historia — institui-se, portanto, como uma Pathosformel, elemento
extremo dotado pela riquissima cadeia signica.

Em termos retoricos: ao sermédo impde-se a tarefa dificil de controlar essas mesmas
paixdes que, segundo 0 decoroso De [’usage des passions (1641), nada mais sdo do que “um
movimento de apetite sensitivo, causado pela imaginacdo de um bem ou de um mal aparente
ou verdadeiro, que modifica os corpos contra as leis da natureza” (SENAULT, 1987, p. 52).
Sem mais, maiores desdobramentos dessa operacdo serdo obtidos no curso do exame do
célebre serméo de Antdnio Vieira. Passemos ao texto.

O exérdio do “Sermio de Nossa Senhora do O”, pregado na Igreja de Nossa Senhora
da Ajuda, na Bahia, no ano de 1640, € marcadamente importante, visto ser nele que Anténio

Vieira expde, em primeira instancia, o seguinte paradoxo o qual move todo seu sermao: “O
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mistério do Evangelho ¢ a Conceicao do Verbo no ventre virginal de Maria Santissima”
(2015, p. 375), reproduzindo, tomisticamente, uma topica cara a civilizagdo cristd: a
Encarnacdo do Verbo divino.

Ainda que de passagem, ressaltemos que a santa Eucaristia conclui a iniciagao crista.
Aqueles que sdo elevados a dignidade do sacerddcio régio pelo batismo e configurados mais
profundamente a Cristo pela Confirmacédo, sdo dignos de — por meio da Eucaristia elevada
pelo sacerdote como corolario que simboliza a fonte e o apice de toda a vida cristd —
participarem com toda a comunidade do préprio sacrificio do Senhor. A elevacdo ao alto da
hostia transubstancia-se, selando com o gesto expressivo a metamorfose do péo e do vinho —
alimentos ligados a matéria —, em alimentos da alma, cuja significacdo, de acordo com o
Catecismo da Igreja Catolica, aponta para a “bondade da criagao” (2014, p. 367).

No programa discursivo da oracdo vieiriana, é possivel perceber a centralizagdo da
imagem circular (O) do uterus Mariae desdobrada ad infinitum por meio de uma projecéo
imagética de outros signos circulares que formam, junto com o Utero da virgem, uma cadeia
alegorica. Nessa época, que a tradicdo a posteriori genericamente denomina barroca,
esclarece Gilles Deleuze (1988, p. 5) que o traco ou a funcdo operatoria por exceléncia das
artes é o encaminhamento de dobras que ndo param de fazer novas dobras, dirigindo-se até o
infinito.

A roda da infinitude, as imagens s&o dispostas no circular movimento de tracar ou
desvelar as semelhancas figurativas. A premissa elementar é a de que todo o contetdo de uma
imagem repousa na sua ambiguidade e na fortissima influéncia das regras de perspectivas
amplamente estudadas no seculo XVII pelos jesuitas-gedmetras. Estes que, porventura, levam
aos limites as indagacGes sobre os efeitos maravilhosos em torno da figura circular, provando
de tal modo com as regras de geometria que também é possivel produzir imagens aberrantes
através de uma pratica do “olhar orientado” que as anamorfoses'® — conforme podemos
denominar as representacdes produzidas por Vieira nos sermdes — demandam do auditério.

As imagens plasmadas na prédica vieiriana colocam-nos submissos aos
constrangimentos da perspectiva central, que impde ao ouvinte e ao leitor um ponto de vista
preciso. Muito pelo contrario, a figurabilidade oriunda do sermdo exige, em termos de

perspectiva, valorizar antes um ponto de vista ndo habitual, posto lateralmente a imagem, para

19 Em linhas gerais, a anamorfose procede de uma intervencéo de elementos e funcdes que atuam juntos de
maneira a realizar uma dilatagdo, uma projec¢ao das formas, conduzidas a um ponto de vista determinado: uma
destruicdo para um restabelecimento, uma evasdo, mas que implica retorno (cf. BALTRUSAITIS, 1996, p. 7).
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melhor enfatizar e compreender o segredo e a maravilha da mensagem, bem como, por outro
lado, procurar ainda mais surpreender o ouvinte/leitor.

No que diz respeito, mais detidamente, as imagens alegéricas do sermdo de Antonio
Vieira, a produgdo de analogias se faz pelos desdobramentos ligados e emaranhados através
de analogias agudas que se configuram pela semelhanca figural das formas. E uma cadeia
semidtica que se plasma, ligando um elemento ao outro. E sob essa perspectiva que o Padre
Vieira explora o imaginario de seu sermao, primando pela figura circular que remete a
grandeza e ao gigantismo — tema muito caro as pregacOes da época -, interpenetrando noc¢Ges
de totalidade e imensiddo para, em seguida, reduzi-las a dimensdes definidas e proporcionais
a sua finalidade discursiva.

No sinuoso percurso de entrelagamento de proporcionalidades circulares representadas
e exploradas geometricamente pela filosofia hermética e a teologia cristd até Giordano Bruno

e Pascal, o pregador portugués sobrepde sua avaliacao:

A figura mais perfeita e mais capaz de quantas inventou a natureza, e conhece a
Geometria é o circulo. Circular é o globo da terra, circulares as esferas Celestes,
circular toda sua maquina do Universo, que por isso se chama Orbe, e até mesmo
Deus, sendo espirito, pudera ter figura, ndo havia de ter outra, sendo circular
(VIEIRA, 2015, p. 375).

No afloramento de figuras circulares, o inaciano estabelece uma linha crescente de
imagens celestes que caminham do globo terrestre até a projecdo de uma possivel silhueta
para Deus, que ndo deixaria de ser circular. Para Margarida Vieira Mendes (1989, p. 516), “a
insisténcia vai servir para hiperbolizar o tamanho do utero de Maria, onde coube tal grandeza
divina”.

Podemos acrescentar, para além disso, que a unido da autoridade de similitude do
circulo com a autoridade divina do ventre virginal institui um topos que funciona como ponto
de partida e, claramente, de chegada da argumentacdo de Vieira. O serméo € tdo circular
guanto o tracado paradoxal nele presente e as figuras de esséncia alegdrica empregadas; do
mesmo modo todo ato hermenéutico exercido por Vieira gira circularmente, ndo permitindo
que, em momento algum, qualquer signo fique desamparado em uma zona arbitréria, mas
antes, dobre-se, semantica e morfologicamente, pelo engenho que so o intérprete eleito detém.

N&o podemos esquecer, neste caso em particular, que o segredo semantico € a
condicdo de uma hermenéutica (cf. CERTEAU, 2015, p. 152). De outra forma, é uma

producéo artificial para esculpir interpretacées, de modo a conjugar “indicios” que compdem



103

novos roteiros ou “ficgdes” de hermenéutica que sao assimilados, em linhas gerais, como o
discurso da verdade.

Em clave vieiriana, sob um habilidoso jogo de sombra e luz, o pregador desdobra da
sombra da figura do circulo outras imagens de traco similar, demonstrando a sua capacidade
de intérprete arguto capaz de explorar a energia imagética da “ciéncia dos signos”, assim
como afirmando o lugar da agudeza de seu discurso.

O ponto de liga, que prende a cadeia de signos forjada por Vieira, € a propria
maravilha do sermdo que transborda, cumprindo o papel de movimento articulatério entre
dois eixos aparentemente contrarios — a ortodoxia e a heterodoxia — que agem juntas para
causar o efeito da maravilha vieiriana, que tenta agir para “penetrar no cerne dessas [mesmas]
maravilhas, como se 0 mais secreto da Providéncia estivesse relativamente proximo do que
seria disponivel ao conhecimento humano” (PECORA, 2008, p. 138).

A titulo de exemplificacdo, destaca-se o fragmento no qual Vieira alude & imensidade

divina, de modo a perceber como os efeitos da maravilha transpiram da prédica:

Considerai a imensidade de Deus, e vereis até onde chega, e se estende o significado
desta pequena, ou desta grande palavra: In utero. Imensidade é uma extensdo sem
limite, cujo centro estd em toda a parte, e a circunferéncia em nenhuma parte [...]
Ponde o centro da imensidade na terra, ponde-o no Sol, ponde-0 no Céu Empireo,
estd bem posto. Buscai agora a circunferéncia deste centro, e em nenhuma parte a
achareis. Por qué? A razdo é: porque sendo a terra tdo grande, e 0 Sol cento e
sessenta vezes maior que a terra; e sendo o Céu muitos milhdes de vezes maior que
0 Sol; e o Empireo, com excesso incomparavel maior que os outros Céus; todas
essas grandezas tém medida, e limite, a imensidade ndo (VIEIRA, 2015, p. 376).

A postulacdo de Vieira ndo é assombrosa, até aqui, quando consideramos que ela se
equilibra por meio da mesmissima equagéo que se forma da nogdo de unio mystica, isto €, do
esforco de rearticular razdes neoplatdnicas e agostinianas que sdo o sentido préprio com que
assinala os rastros da Coisa invisivel disseminados na Criagdo. Para o pensamento neotomista
dos seiscentistas, todo o efeito maravilhoso ¢ resultado da topica cristda do ‘“universo
orientado”, cujas menores ocorréncias t€ém sempre implicagdes em um sentido participado em
seu caminho para o Ser.

Atendendo a uma intengdo panegirica de introduzir Maria na grandiosidade de uma
figuragéo totalizadora do universo, a partir de uma hiperbolizacdo do tamanho de seu utero, €
possivel perceber a formacdo de trés circulos concéntricos tracados no plano argumentativo
da sermonistica, 0s quais circunscrevem a extensdo e a geometria universais: 0 primeiro

circulo é o do mundo, o segundo seria Deus, ao passo que o terceiro seria 0 ventre, capaz de
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cercar o proprio Deus e por isso poderia ser visto como — em suas palavras — “a maravilha que
excede as medidas de toda a capacidade criada” (VIEIRA, 2015, p. 376).

No interior da natureza do sacramento, o Ser divino estaria determinado a fim de
tornar-se objeto possivel (sensivel) do desejo humano, relevando-se através de uma forma
velada, de um ocultamento de sua substancia divina e indivisivel. O efeito maravilhoso, que
faz extrapolar os limites, é explicitado por Vieira, por exemplo, quando cruza as categorias de
quantidade (“imenso”) com a substéncia material:

Haver-se Deus de fazer homem, novidade foi que assombrou aos Profetas, quando a
ouviram. Porém, que esse mesmo Deus, sendo imenso, Se houvesse ou pudesse
encerrar em um circulo tdo breve, como o ventre de uma virgem: In utero? Esta foi a

maravilha, que excede as medidas de toda a capacidade criada (VIEIRA, 2015, p.
376).

Ou ainda, quando traca a relacdo de qualidade (“Eterno”) a substancia metafisica
(“Conceigdo do Verbo™), indicando a estreita correspondéncia entre a eternidade e o Verbo
cercado pelo O material, que transcendeu, por sua vez, todos os limites por ser matéria ainda
mais imensa que a divindade:

O certo é que Cristo nasceu debaixo do Signo da Virgem; o certo é que Cristo nesse

mesmo mistério diz de Si que é um O; e o certo é que esta letra, e este O contém a
primeira, e maior palavra, que é o Verbo Eterno (VIEIRA, 2015, p. 381).

Para a forma mentis do Seiscentos, a figura do circulo estava arraigada a diversas areas
do conhecimento, inclusive a astronomia, favorecendo um pensamento fisico que persistia na
ideia de um “cosmos bem ordenado em esferas hierarquicas” (SARDUY, 1988, p. 49). Em
razdo disso, Severo Sarduy, ao tratar do pensamento de Galileu, esclareceu que uma das
propriedades da ordem cdsmica era, justamente, uma “disposi¢cdo concéntrica” (1988, p. 49)
que primava pelo circulo e a geometrizacéo perfeita que este representava.

Convém aqui retomar as linhas do pensamento de Gilles Deleuze (1988, p. 170) para
sublinhar que “é proprio do barroco dar uma unidade, por projecédo; unidade que emana de
um Vértice como ponto de vista”. Para a metafisica neoescolastica adotada no século XVII
ibérico, a projecdo é sempre o infinito para o qual se dirigem as imagens ordenadas
teleologicamente, isto é, o fim é sempre Deus; o0 vértice, do qual emanam as imagens, ndo
podendo ser diferente, é o Ser, de cuja esséncia toda matéria criada participa.

Deste modo, nao e dificil inferir que, na retdrica-hermeneutica de Antdnio Vieira, as
dobras pictdricas tém como epicentro o Verbo Encarnado — revestido pelo Utero de Maria — e

como eixo teleoldgico, o infinito — Deus —, segundo advoga Vieira no seguinte fragmento:
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Esta a imensidade de Deus no mundo, e fora do mundo, esta em todo o lugar, e onde
ndo ha lugar: estd dentro, sem se encerrar, e esta fora, sem sair, porque sempre esta
em si mesmo: O sensivel e o imaginario, o existente e o possivel, o finito e o
infinito, tudo enche, tudo inunda, por tudo se estende: e até onde? Até onde ndo ha
onde: sem termo, sem limite, sem horizonte, sem fim, e por isso incapaz de
circunferéncia: Circumferentia nusquam (VIEIRA, 2015, p. 376).

As observacdes anteriores nos permitem concluir que Deus é o ponto de origem das
imagens, assim como o infinito para o qual elas se encaminham no pensamento engenhoso do
pregador. A cadeia semiotica é orientada pelo mistério sacramental que une e entrelaca as
imagens, mergulhando-as na energia fluida da teologia ortodoxa que serve de fonte ao Padre
Vieira. A titulo de exemplo, o pregador nos coroa com um dado retirado das Sagradas
Escrituras, de modo a ilustrar a veeméncia de seu pensamento circular acerca dos
desdobramentos da figura do circulo e da imensidade da imagem que participa na substancia
divina. Assim narra que, quando Cristo apareceu ao Evangelista Sdo Jodo na primeira viséo
do seu Apocalipse, disse- Ihe: Ego sum Alpha et Omega, principium, et finis [Ap 1,8].

Explica: é “o principio, enquanto Criador do mundo, ¢ o fim, enquanto Reparador
dele” (VIEIRA, 2015, p. 380). E possivel diagramar que Deus ¢ o paradigma mimético das
imagens pintadas pelas palavras eloguentes do pregador enquanto se encontra no claustro
materno e, simultaneamente, é o termo do mundo enquanto infinito para todas as coisas. A
respeito, Alcir Pécora (1990, p. 400) explica que o mecanismo de busca do Ser, que encerra o
mundo na promessa de redencdo, ao manifestar-se em espécies materiais deve encaminhar o
desejo sem rebaixa-lo ao estado de “apetite”, mas operar mecanicamente com a vontade livre
— “o livre arbitrio” —, imagem da liberdade divina e analoga a ela.

Em contraponto a logica exposta, caimos também em um paradoxo: como pode 0
infinito caber dentro de uma circunferéncia? Lancada a semente que quase aflora em
heterodoxia, o jesuita se esclarece ao dizer que o pensamento que semeia ndo é seu, sendo de
outras autoridades, tais como do Profeta Jeremias, ou do mesmo Deus por sua boca (cf.
VIEIRA, 2015, p. 377).

Para responder a essa objecdo, cabe rememorar 0 pensamento de Tomas de Aquino,
base para os te6logos pos-tridentinos, acerca da presenca de Deus em toda parte e como motor
primeiro de todas as coisas, de um Deus atopico (cap. 4, 2015, p. 77). Para Vieira, por sua
vez, a energia do Verbo divino, embora esteja disseminada em todas as coisas, esteve contida

em um receptaculo ainda maior:
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Quando um imenso cerca outro imenso, ambos sS40 imensos; mas o que cerca, maior
imenso que o cercado: e por isso, se Deus, que foi cercado, é imenso, o ventre, que
O cercou, ndo s6 ha de ser imenso, sendo imensissimo (VIEIRA, 2015, p. 378).

Mais do que sublinhar paradoxos, importa, na sermonistica veiriana, compreender
como é possivel a existéncia desses mesmos mecanismos ildgicos, que operam no theatrum
sacrum em plena concordancia e sintonia com todo o engenho argumentativo. E Didi-
Huberman (2007, p. 240) quem nos esclarece, a esse respeito, que a encarnacdo do Verbo
divino na pessoa “visivel” de Jesus Cristo através de um ventre virginal ao instituir tamanho
paradoxo constitui a logica desse mesmo evento incrivel e de toda crenca que nele se
fundamenta, legitimando a tessitura de uma rede de outros paradoxos que estariam na base da
argumentacdo de Vieira no sermao em questao.

Como efeito disso, se € licito crer na congruéncia de uma pura palavra que se encarna,
¢ igualmente plausivel, na “logica dos paradoxos”, a crenca na concepgao deste Verbo que se
origina de uma Virgem. Santo Tomas de Aquino, que tomou partido da questdo, assinala que
convinha que o Filho de Deus viesse ao mundo por meio da natureza humana, isto €, por meio
de uma mulher. “No entanto, alguém tanto mais se repleta de dons espirituais quanto mais se
separadas das coisas carnais” (cap. 221, 2015, p. 429). Nascer da Virgem foi conveniente por
simbolizar a integridade, “para que na vida dos fiéis resplande¢a de algum modo a imagem da
gloria futura” (AQUINO, 2015, p. 429). Retenhamos aqui, como arremate, o esclarecimento

de Didi-Huberman a respeito desse ponto:

Nossa hipotese é a de que o nlcleo mesmo da crenca religiosa em que se funda o
cristianismo teria antecipadamente fornecido a matriz desse “espectro” figurativo,
dessa grande extensdo — extensdo acerca da qual a norma s6 funciona com a
possibilidade de todos 0s seus excessos, e a ortodoxia, com a possibilidade de todas
as suas heresias (2007, p. 204).

Imagens (des)dobradas a partir de um nucleo: cada projecdo imagética € um ponto da
rede alegdrica, um elo da corrente de ouro que Vieira forja a partir do corpo de Maria.
Assinala-se que ao falar em corpo divino, a priori, devemos sempre preservar a ideia da
ressurreicdo de um corpo de carne que atingiu a plenitude, tornando-se um corpo espiritual. E
com razdo que Florence Braunstein e Jean Pépin (2001, p. 83) concluem que “a ideia da
incarnacdo de Deus constitui de certo modo a diferenga ‘antropoldgica’ do cristianismo”.

Ademais, é digno de nota acrescentar que a imagem do ventre de Maria € 0 epicentro
da alegoria que alimenta o funcionamento da engrenagem da agudeza — plasmada no discurso
—, em razdo de representar o Unico receptaculo capaz de ter carregado o Verbo Encarnado,

ainda que, segundo Vieira, “Deus, sendo imenso, se houvesse ou pudesse encerrar em um
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circulo tdo breve, como o ventre de uma virgem” (2015, p. 376). A propdsito disso, 0
Catecismo da Igreja Catolica nao deixa de considerar que “de modo inteiramente singular,
pela obediéncia, fé, esperanca e ardente caridade, ela [Virgem Maria] cooperou na obra do
Salvador para a restauracao da vida sobrenatural das almas. Por esse motivo ela se tornou para
no6s mae da ordem da graca” (2014, p. 273).

Para a Igreja Catdlica, o papel de Maria € inseparavel de sua unido com Cristo. 1sso
nos permite compreender que o uterus Mariae, além de carregar o Verbo Encarnado, concede,
a devida unido fisica e espiritual realizada, a riqueza de imagens e significacdes, sendo uma
marca figural que possibilita entremear uns nos outros os fios da analogia. Sua forma circular
dispde-se, para o pregador, como signo dotado de semelhancas, cabendo ao retorico-
hermeneuta procurar o sentido e trazer a luz o que se assemelha em plena participacdo no Ser.
Em suma, a forma sacramental, que antes fora defendida por Vieira em sua forma de Hostia
como vimos anteriormente, aqui assume outro tracado, figurando a circularidade e a
Eternidade.

Todo conhecimento — na época de Contrarreforma — esta arraigado a pratica da
interpretagdo, pois “o mundo esta coberto de signos que ¢ mister decifrar, e esses signos, que
revelam semelhancas e afinidades, ndo séo mais do que formas da similitude.” (FOUCAULT,
2005, p. 87). Né@o é de outro modo que Ana Lucia de Oliveira (2009, p. 77) define
lapidarmente nosso objeto de andlise: “o circulo tragado pelo utero de Maria, receptaculo do
incircunscritivel, constitui a poténcia seminal de todos esses mistérios encadeados, perfazendo
a imagem especular do circulo dentro do circulo”.

Além disso, a iconicidade do ventre arremata, atraves da engenhosidade de Anténio
Vieira, o lugar de pilar da proporcionalidade analdgica pela polivaléncia a ele conferida. Ao
ser um ponto privilegiado entre os pontos mais fecundos de producdo de analogias, o Utero é
parte do corpo do ser humano e, como tal, prolifera sinais de apoio para as possiveis relaces
analogicas, pois € proporcional ao céu. Xadrez de estrelas vieiriano, 0 Utero — com sua
silhueta circular — € um ponto na constelar prédica de Vieira que esta ligando todas as outras
imagens circulares pela correspondéncia formal que as une umas as outras.

Em perspectiva neoescolastica e contrarreformista, o ventre é sagrado, pois,
teologicamente, gera o Verbo Encarnado e, retoricamente, € o lugar-comum para a
multiplicacdo de analogias produzidas pelo pregador. Dispondo da inventio retdrica, Vieira
alegoricamente decifra as marcas visiveis que encobrem o Ser divino, eis como introduz o

tracado do circulo formado pelo desejo, no processo de expectacdo do parto. Baseando-se na
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invocacdo de Maria, que expressava 0 desejo de manifestacdo do sagrado contido em seu
préprio utero, o jesuita, relacionando tempo e eternidade, evidencia que o desejo temporal e
carnal do homem € capaz de conter em sua propria natureza o eterno (cf. OLIVEIRA, 2009, p.
47).

As observagOes anteriores nos evidenciam a forma construtiva das imagens de
Antbnio Vieira dispostas em forma de inventario no sermao: o ventre de Maria é a matriz sutil
gue fomenta a criacdo de outras imagens, a partir do movimento analdgico, operando em
multiplicagbes ad infinitum — de varios campos seméanticos — as figuras circulares.
Sintetizando: o que ha é uma explosdo de dobras e redobras de figuras circulares a partir do
epicentro do Utero, relacionando-se gradualmente com circulo, interjeicdo, 6mega e dmicron,
roda, cifra ou nimero, pronome, héstia, particula apostrofante. Caminhando do finito para o
infinito, isto é, do ventre virginal — que foi capaz de carregar Deus — para o proprio Verbo
Encarnado, o Padre Vieira tece uma rede alegoérica cuja figura forma um Orbe, por efeito do
grande namero finito, aritmeticamente, de imagens projetadas, mas infinito para a semantica
da mistica teoldgica.

Pode-se afirmar, deste modo, que sua cadeia de imagens reflete um movimento
circular que ndo para de gerar novas imagens, proporcionando ao publico, paradoxalmente,
“ouvir o sermdo com os olhos” por meio da mistica plastica capaz de inverter as acdes dos

11 assentada na agdo de um

sentidos humanos e produzir efeitos de uma “eloquéncia muda
visualismo patético.

Considerando que o ventre virginal € a fonte da qual nasce o rio de imagens e escorre
o fluxo de significados, é possivel depreender que tal rio, porém, para correr adequadamente,
sem prejuizos em seu percurso, necessita ser margeado pela retérica aguda do orador sacro.
Essa margem retorica é o instrumental que concretiza o discurso e flanqueia-o contra as
indeterminagfes semanticas. Assim nos esclarece Jodo Adolfo Hansen, em sua analise
etimoldgica do termo grego rhetoriké, ratificando que tal palavra é associada a concepcao de
“discurrere, ‘discorrer’, e discursus, o decorrido” (2013, p. 11). Em termos gerais, a retorica é
o discorrimento da fala decorosa do pregador que opera, sob a égide da teologia, 0 controle
semantico “da polivaléncia orientada do simbolo” (LUBAC, 1964, p. 180).

No fim da pregacédo, ressalta-se a natureza doutrinaria do sermédo quando o pregador,

em um transbordamento de metalinguagem, acentua a funcéo anagdgica do seu discurso sobre

1 para maiores desdobramentos sobre esse tema que circunda as praticas letradas seiscentistas, ver o excelente
trabalho de FUMAROLI (1995).
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o0 auditdrio, cristalizando a presenca da doutrina dos sentidos inerente a pratica hermenéutica

legitimada na referida sesséo de Trento:

Este é sem divida o reparo que todos fizestes nos dois discursos que preguei. E eu
agora acabo de entender, que nem percebestes bem o primeiro, nem aplicastes, como
devieis, 0 segundo; porque o primeiro todo foi do Sacramento, encarecendo a sua
maior exceléncia; e o segundo todo foi ao auditério, dando-lhe a mais importante
doutrina (VIEIRA, 2015, p. 393).

Em sua peroracdo, o inaciano revela o carater alegorico que atribui a pregacéo,
acentuando os efeitos da mistica plastica em seu sermdo, que transborda ensinamentos por
meio de imagens as quais tornam dificultoso para o ouvinte sair do serméo sendo comovido e,
consequentemente, mobilizado no interior mais profundo de suas paixdes. Para isso, Vieira
recorre & imagem de maior esplendor: a hdstia.

Antes de passarmos a forca da eloquéncia de Vieira no desfecho do serméo, evoquemos
a partir do que ja foi mencionado que a hdstia é o objeto memorial da morte e da ressurreicao
de Cristo. Ela é a materializacdo que figura, indiretamente, o sacrificio de Cristo —
representado na Eucaristia. Com efeito, ela figura o alimento da alma que consagra e ratifica a
presenca inteira de Cristo por meio das subespécies resguardadas nas fragdes do Corpo
material: o pao.

Assim prega 0 inaciano a respeito do formato da Hdstia, que ndo poderia ser diferente

de todas as outras figuras a que aludimos aqui:

A Omnipoténcia Divina tornou a obrar por nosso amor no mistério altissimo do
Sacramento, encerrando naquele circulo breve de pédo toda a imensidade de Seu Ser
Divino, e humano. Porque cuidas que instituiu a Igreja que a forma da Héstia
Consagrada fosse de figura circular, como foi desde o principio, e se continuou
sempre? (VIEIRA, 2015, p. 393).

Em seguida, responde com base nas Sagradas Escrituras:

Diz S&o Gregoério Papa, porque sendo figura, que ndo tem principio, nem fim, em
nenhuma outra se exprime mais claramente a Eternidade, a infinidade, a imensidade
divina, que naquele milagroso circulo estd encerrada. Assim se fez, e assim e havia
de fazer; porque muitos séculos antes da Encarnacdo do Filho de Deus, ja era
tradicdo dos Doutores hebraicos na exposicdo do Salmo setenta um que o Sacrificio
do Messias, como pao formado em figura circular do tamanho da palma de uma méo
(VIEIRA, 2015, p. 393).

Celebrando este mistério, 0 memorial da Pascoa de Cristo, o Padre Vieira remete a
motivacao ideogréafica da hostia ao corpo consagrado de Cristo, mandando que os ouvintes
apliquem aquilo que ouvem, afirmando que nada menos do que aquilo que a Virgem

concebeu, dentro de si, € 0 que ele e os ouvintes recebem dentro deles quando comungam:
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Ela ao Verbo, a quem deu carne; e n6s ao Verbo encarnado: Ela a todo Deus, téo
imenso como é; e nés a todo Deus com toda sua imensidade. E daqui se colhe quéo
grande injuria fard a0 mesmo Deus, quem, depois de o ter todo em si, ainda deseja
outra coisa (VIEIRA, 2015, p. 395).

Para que se complete o quadro sobre o qual refletimos, € necessario tecer algumas
consideracdes finais. Facamos isso aplicando uma técnica de recolho, alias, bastante cara aos
escritores e pregadores da época. Como € possivel perceber, a parenética vieiriana, embora
utilize os recursos retorico-poéticos para plasmar as relacdes entre as figuras circulares, ndo se
ampara em qualquer arbitrariedade para a construcdo de tais analogias, 0 que descarta
qualquer nocdo em torno da disciplina da Estética que, alias, era desconhecida para 0s
seiscentistas, uma vez que sua fundamentacdo e disseminacdo conceitual s6 podem ser
consideradas quando assimiladas aos pressupostos iluministas do Setecentos e as reciclagens
do século XIX sobre o transcendentalismo do sujeito neokantiano e as discussdes em torno do
tracado filosofico do espirito absoluto hegeliano.

Assim sendo, o “nascimento das imagens”, que invocamos no titulo deste capitulo,
principia das manobras engenhosas do inaciano aqui em foco, que dizem respeito ao modo de
colocar em cena sua habilidade de hermeneuta autorizado a ler figuralmente os
acontecimentos biblicos nas linhas histéricas da politica catdlica'?, sem, contudo, perder de
vista nunca o0 objetivo central: a re-velagdo das marcas visiveis que resguardam
materialmente o invisivel.

Ao edificar uma mistica plastica, isto é, ao utilizar imagens que enformam uma cadeia
de semas teologicamente carregados, o Padre Anténio Vieira precisa colocar em cena todos 0s
seus esforgos hermenéuticos de modo a demonstrar e ensinar, retirando de cada icone um
sentido sagrado que destile doutrina. Vieira joga com paradoxos, que embora beirem a
heterodoxia, a primeira vista — exigem de nossos olhares o prisma anamorfico, que pressupde
perspectivar as construcdes alegoricas, colocando-as em seus devidos lugares para enxergé-las
da maneira mais adequada.

A producdo de imagens esta, inerentemente, alinhada a técnica da anamorfose, muito

cara as representacdes pictéricas do barroco, pressupondo que o destinatario cologue em

12 Conforme j4 foi percucientemente tratado pelo critico Alcir Pécora, toda a pregagdo vieiriana se encontra
entremeada aos trés eixos produtores de discursos, “ideologia” e agdes na época, respectivamente, a retorica, a
teologia e a politica. Alinhar essa triade de conhecimentos e temas é considerar, necessariamente, outros valores
e preceitos que formam a nog¢do, por exemplo, de Estado e soberania, em que o rei, por vezes, para a politica
catdlica ibérica, sera assimilado como um potencial governante encoberto, que, na prédica vieiriana, recebera
varias formas de abordagem e explicagdes, inclusive, para os acontecimentos drasticos que marcaram a histéria
portuguesa. Para um detalhado exame do tema acerca da soberania e da formacéo do Estado Moderno, remeto ao
ensaio de COURTINE, 1985.
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perspectiva cada figura derivada da imagem-matriz, de modo a presenciar com maior
esplendor, diante dos olhos, os tracos eloquentes elaborados pela pregacao do jesuita.

Reiteremos com Didi-Huberman, por outro lado, que a Virgem é o lugar, por
exceléncia, ou seja, o receptaculo, o trono, o ninho, a morada do mistério — do Verbo — que
transita nela (1995, p. 110), o que evidencia que afirmar os paradoxos, como faz o pregador
portugués, antes de provocar qualquer sentido de heresia, provocariam maior prestigio as
acOes da Providéncia, pois mais incrivel do que a encarnacdo do Verbo € o fato de a pura
palavra ser concebida pelo ventre de uma Virgem. Assim como qualquer repeticdo, a
enumeracdo de ordens plurais, na avaliacdo de Margarida Vieira Mendes (1989, p. 466),
“engendra grandezas e totalidades que servem ao panegirico da santa”.

A pregacdo vieiriana — no caso do sermédo especifico que nos serviu de ambito, mas que
por meio de uma leitura sistematica de outros também poderia ser constatado — perfaz, tanto
quanto as figuras que nele recebem relevo, um movimento circular em sua propria construcéo,
bem como em sua interpretacdo. Antbnio Vieira manuseia a maquina hermenéutica
reelaborando sinais e significados para remodelar a mentalidade crédula de seu auditorio por
meio da construcdo de sentidos teoldgicos agudissimos exalados das imagens.

Por fim, o paradoxo ndo promove, na sermonistica de Vieira, incoeréncia ao serméo,
menos ainda aos dogmas catdlicos, antes € exposto, a todo 0 momento, em cada parte do
sermdo, para reafirmar a grandeza de Deus, fortalecendo a musculatura da Fé. Assim o diz

Vieira, reiterando o ja exposto pensamento de Sdo Tomas de Aquino:

Ajuntar a virgindade com o parto foi inventar Deus um nascimento digno a sua
Divindade; porque, como diz Sdo Bernardo, havendo Deus de ter Mée, ndo podia ser
sendo Virgem; e havendo uma Virgem de ter Filho, ndo podia ser sendo Deus
(VIEIRA, 2015, p. 378).
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CONSIDERACOES FINAIS

Para que este trabalho, dado o gigantismo do tema, ndo tome rumos diferentes
daquele para o qual ele foi pensado, convém tentar agora recolher os elementos principais que
foram disseminados ao longo das etapas percorridas. Sem qualquer pretensdo de cerrar as
questbes aqui abertas, tentemos apenas estabelecer — mais estreitamente — pontos de contato
entre a matéria abordada, demonstrando — também mais objetivamente — os fins de nossa
intencéo.

Em primeiro lugar, convém recordar as consideracfes sobre as bases retéricas que dao
forma ao corpus discursivo manuseado pela ordem inaciana. De Aristételes a Quintiliano,
passando por Cicero e outros importantes nomes dos estudos de eloquéncia, o século de
Vieira ndo deixou de retomar as matrizes para fomentar reformulacfes e aprimorar ajustes
feitos desde a Idade Média com o Unico fim de persuadir as massas e conduzi-las a salvacdo
por meio da palavra inspirada.

Primordial para a construcdo do ornamento decoroso que obedece aos comandos de
uma intencéo eclesiastica, a retorica serviu ainda de lastro para instituir o ornato dialético
que, como se sabe, funciona como produto de uma disposi¢cdo mental que joga com eixos de
proporcionalidade e de analogia para fundar significados surpreendentes, os quais, apenas,
tentam emular o efeito da maravilha providencial.

Ainda sobre 0 ornamento de ordem cristd, ndo podemos deixar de pontuar que séo 0s
estudos retoricos que permitem, ao Sacerdote escolhido, instituir uma linguagem inteiramente
associativa, capaz de ser vinculada a propositos especificos que ultrapassam os limites
ordinérios da eloguéncia obscura e indeterminada. Quando fiel ao seu objetivo, o orador — e
neste caso Vieira € um dos maiores exemplos — pode edificar seu pensamento até o mais alto
patamar. Antes, como comunica Ana Lucia de Oliveira, é preciso “admitir sua forca
persuasiva para, em seguida, desvia-la para fins especulativos e ndo mais espetaculares”
(2003, p. 160).

Com efeito, a tecnica retorica favoreceu um florescimento de possibilidades de
atuacdo do pregador, assim como promoveu um alargamento do raio de alcance de sua voz
que, investido dos procedimentos discursivos presentes em diversas preceptivas, funcionavam
como amplificadores da voz autorizada do pregador. Este, naquele momento, ndo mais se

institui como simples mensageiro de Deus, mas incorpora, na nossa visdo, o papel de um
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verdadeiro “Hermes Cristao”, pois, assim como o deus pagao patrono dos diplomatas, dos
comerciantes, das viagens, da astronomia, da eloquéncia e até guia da alma dos mortos, por
vezes, também os jesuitas simbolizavam o mesmo que a divindade pagd, sendo uma unidade
prototipica que desbravou oceanos, tribos e culturas adversas para entregar a mensagem da
palavra divina.

Para melhor compreensdo do que aqui esta sendo sublinhado, cumpriu destacar — ao
lado da historiografia dos estudos retéricos — um plano horizontal do contexto que serve de
pano de fundo ao tempo de Vieira: o episodio da contrarreforma. Sabe-se que foi na referida
época que as principais questdes a respeito da importancia da palavra oral e dos ritos visiveis
foram debatidas. Os debates, por seu turno, favoreceram uma ampla divergéncia que
culminou na cisdo da Igreja, o que ainda mais contribuiu para lancar mdo de todas as
ferramentas que pudessem auxiliar na, ndo apenas simbdlica, batalha religiosa entre as
crencas catolica e reformada.

Se, por um lado, Lutero defendia seu ponto de vista, como expusemos aqui, por outro
os padres da Igreja visivel defenderam a proeminéncia de seu escolhido, habil com as técnicas
retoricas, icone do semblante angelical, detentor da mensagem, por fim, o “Hermes Cristdo”.
Os estudos historiograficos nos serviram de fundamentagdo para pensar, nos limites do
periodo a que aqui nos dedicamos, a forca das querelas e os resultados de Trento que
compuseram os lugares-comuns gque, no tempo de Vieira, sdo ja incorporados e naturalizados.
Um deles nos conduz a discussao no segundo capitulo: o lugar do mistério.

Reafirmado desde a Idade Meédia, sobretudo, como ponto méximo da crenca, 0
mistério, no &mbito seiscentista, tem uma decisiva atuacdo na voz dos pregadores, pois, desde
Trento, ficam consolidadas sua eminéncia e sua particular expressdo por meio da matéria que
0 manifesta.

Especificamente nos segundo e terceiro passos deste estudo, foi fundamental pensar, e
agora chegamos ao eixo deste trabalho, as questfes, das mais gerais as mais particulares, que
orbitam em torno do mistério. De fato, conhecemos o século XVII por sua assinalada
racionalidade metaférica — a qual ndo é restrita aos textos que circulam, como elucidou
Michel Foucault (2005) —, que permite aproximar os mais distantes elementos e conceitos e
relaciona-los, alinhando-os sobre um plano de similitudes para traduzir tudo por tudo atraves
de um principio analégico. Sendo assim, a substancia sobre a qual se disserta demanda do seu
comentador que aplique e fundamente sua voz e suas palavras em procedimentos analdgicos

que tentam, como dissemos, emular os efeitos da propria mistica.
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O metaforismo universal (ROUSSET, 1976, p. 70), que caracteriza 0 século em
questdo como o mais simbdlico em termos de linguagem, é o unico procedimento viavel (e os
sermdes de Antonio Vieira sdo exemplos perfeitos para ilustrar isso) para aludir ao proprio
mundo que é uma vasta metafora (OLIVEIRA, 2003, p. 161). Em sintese, a forma misteriosa
jamais pode ser plenamente aludida, e quando assim o for, deve ser por uma linguagem nunca
antes usada, uma linguagem tdo misteriosa quanto a propria matéria que ja foi refletida pelo
signo, o qual entdo se encontra fraturado desde a Queda: uma protolinguagem que nao existe
mais.

A contingéncia da matéria, que guarda a presenca de Deus incompletamente, é o tema
que tem a abertura mais notavel na obra de Antdnio Vieira. Propagador dos decretos de
Trento, o pregador jesuita ndo se opde a impropriedade material de aludir a Deus, pois sabe
que, desde Santo Tomas de Aquino, ser e esséncia s6 estdo em concordancia e unido na
propria “matéria imaterial” de Deus, pois no homem — Vieira ndo perde isso de vista — essa
relacdo estd rompida, e a esséncia humana, que participa da divina, mas como efeito nunca
como causa, SO pode ser restituida na unido comum do sacramento divino-humano. Por um
termo que execra, mas usa para fins plasticos como podemos perceber, Alcir Pécora afirma a
respeito de Vieira que “a sua exegese da redencdo perfeitamente cumprida no barroco de seus
sermoes €, sempre, dramatica, arquitetural, e coletiva” (2008, p. 255).

Dito isto, pensamos que, se a esséncia da divindade é absoluta, mas ndo ha matéria
entre as coisas criadas que possa conté-la, como haveria de se dar o efeito da presenga sem
receptaculo que refletisse a grandeza do Ato de ser?

A partir da prognose, e quem sabe deste estudo que apresentamos aqui, foi possivel
estabelecer uma linha de raciocinio que, a primeira vista, sem efeito anamorfico, disp6s para
nés o plano da razdo metaforistica de Vieira. Se a matéria humana é incapaz de conter
plenamente a substancia divina e, neste sentido, estamos também colocando em questdo o
signo que € incapaz de remeter a Palavra, so seria possivel dar forma ao Verbo por meio de
uma particular criagdo da propria divindade. Neste sentido, a Unica forma de manifestacéo do
Ser seria por meio do proprio Ser.

Ora, isto ja foi pensado e, como se sabe, ja foi demonstrado pela historiografia
artistica e até pela historia da filosofia. O que, contudo, nos interessa € a unido dos dois
campos no amplo horizonte da parenética vieiriana, que tratou profundamente desse tema. Foi

possivel inferir, a partir das informacgdes aqui expostas, que, para Vieira, a manifestagdo do
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divino ocorre em plano material apenas quando a propria substancia finita tenha sido criada
por Deus de modo particular. Vejamos.

No quarto capitulo, foi possivel perceber como o pregador alude a presenga misteriosa
nas variadas matérias que dizem respeito as crencas alheias, relacionando cada ponto do
Judeu ao Deménio — sem perder de vista o fil6sofo, o gentio, o herege, o politico e o devoto —
para afirmar a onipoténcia do mistério que se encontra disseminado nos diversos discursos,
inclusive naqueles enunciados antes mesmo do proprio Cristianismo, quando alude as fabulas
do gentio, que eram 0s mitos pagaos.

No caso do sermao, o efeito analdgico tecido pela rede figural de Vieira demonstra
como as amarras do mistério estdo contidas em toda parte por vontade divina. Neste caso, ndo
fica dificil perceber que a mistica misteriosa € visivel apenas na matéria que a propria
providéncia determinou a priori.

Semelhante efeito ¢ extraido do segundo sermdo que selecionamos, “O Sermao de
Nossa Senhora do O”, que serve de ambito para o quinto capitulo, quando se observa que a
producdo de analogias a partir da similitude circular que compreende, também, o ventre da
Virgem é resultante ndo apenas da forma, mas do fato de ser aquele ventre material, 0 ventre
da Mae do Verbo, tarefa incumbida pelo anjo através de Deus.

Com base nisso, Anténio Vieira — munido do arsenal retorico que lhe confere o lugar
ndo de mero exegeta comentador das Escrituras, mas de hermeneuta autorizado a Ié-las em
linha d’agua e alegoricamente — oficializa um discurso por meio da pregacdo que investe
Maria de um papel decisivo na apresentacdo da mistica: ela gerou o Verbo, seu ventre &€ maior
do que o proprio Deus e, como ndo bastasse, ela ainda é proporcional a todas as imagens
eclesiasticas, pois alude ao circulo, perfeicdo geométrica que, ndo apenas fora criacdo do
préprio Deus, mas, como diz o pregador, seria a propria forma de Deus se este pudesse ter
alguma limitacao.

A iconicidade do sermao unida as referéncias do “Sermao do Santissimo Sacramento”
alinham-se para formar um discurso hermenéutico, e ndo apenas exegético, que Ié na Historia
Sacra os efeitos fisicos e misticos que se reconfiguram para serem utilizados no presente da
enunciagdo. Ambos os sermdes selecionados primam em oficializar o mesmo discurso: a
proeminéncia do Santissimo Sacramento que, quando encarnado na matéria humana, ja é
sagrado, mas quando representado através de algo criado, particularmente, pela prépria
providéncia libera todo o seu efeito de maravilha. Talvez seja ainda importante lembrar que a
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analogia, segundo a razdo vieiriana, participa ativamente da aproximacéo do sentido sagrado
da historia: ela atualiza o fenémeno hermenéutico.

De posse dessas diretrizes, destaquemos, finalmente, que o presente trabalho nédo
comportaria uma analise mais minuciosa do sistema solar das imagens abordadas por Vieira.
Evidentemente outras imagens existem, em maior ou menor grau podemos acreditar, na
prédica vieiriana que demonstrem a eficacia eloquente do pregador que, para falar da
doutrina, nunca perdeu de vista 0s ensinamentos basilares da eloquéncia paga retraduzida
inimeras vezes pelo clero.

O sistema imagético de Vieira, que aqui sO teve duas esferas cdsmico-misticas
abordadas, engendra-se por meio de procedimentos peculiares que extraem da figura
confiavel da comunhdo humano-divina um sentido tdo alto quanto o seu referente. Essa
mecénica da interpretacdo esta longe de perturbar o crescimento continuo e hieratico de seu
discurso, pois em concordancia com seu pensamento nao héa figura sacramental sem o desafio
do confronto entre proporc¢éo e analogia.

A busca da Causa gera efeitos secundarios que, se bem estudados, ultrapassam 0s
limites paradoxais, os quais Didi-Huberman ou mesmo S&o Tomas de Aquino j& ilustraram ao
longo deste pequeno percurso o qual chamamos de trabalho. O fato € que em Vieira ndo séo
as divisas territoriais que marcam a grandeza dos sermdes, pregados em terras longinguas,
mas o desenho que fazem na terra em que pisou e passam a refletir no céu, imagem esta que
sO se vé adequadamente quando nos posicionamos no ponto exato do efeito anamorfico: em
frente as paginas do sermao. Eis o reflexo da atuacdo jesuitica desenhada no fundo celeste.

Sendo o tempo figura da eternidade, o reflexo é projecéo do infinito.
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