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RESUMO

A presente tese propde que a obra A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento, de
Mikhail Mikhailovich Bakhtin, apesar de tida como texto secular, constitui-se por uma
linguagem religiosa e expressa uma forma particular de religido denominada como
materialista somatica. Ao longo do trabalho, procedemos, em primeiro lugar, com o estudo
das escassas informagdes biograficas disponiveis sobre o autor e as informacgdes relevantes
sobre seu contexto historico; em segundo lugar, a tese trata da historia da elaboragdo do livro,
bem como de suas caracteristicas e da historia de sua recep¢ao no Ocidente; em seguida,
propde uma interpretacao do contetudo do livro; depois disso, propde como referencial tedrico
perspectivas das linguagens da religido e o conceito de materialismo somatico; por fim,
identificamos no trabalho de Bakhtin tanto a linguagem religiosa que estrutura sua obra
quanto a expressao de sua religido latente. Destaca-se nesse estudo a importancia da filosofia
das formas simbolicas de Ernst Cassirer para o desenvolvimento do pensamento de Bakhtin.
Além disso, foram importantes as perspectivas das linguagens da religido e os estudos de
estudiosos como Craig Brandist e Caryl Emerson, entre varios outros especialistas em estudos

bakhtinianos.

Palavras-chave: Bakhtin, Religido, Teologia, Cultura Popular na Idade Meédia e no

Renascimento



ABSTRACT

The present thesis proposes that the work Rabelais and His World by Mikhail Mikhailovich
Bakhtin, despite being regarded as a secular text, is composed of a religious language and
expresses a particular form of religion referred to as somatic materialism. Throughout the
study, we first examine the scarce biographical information available about the author, along
with relevant details concerning his historical context. Secondly, the thesis addresses the
history of the book's composition, its characteristics, and the history of its reception in the
West. Next, it offers an interpretation of the book’s content. Following this, it introduces
theoretical perspectives on religious languages and the concept of somatic materialism as a
framework for analysis. Finally, we identify in Bakhtin's work both the religious language that
structures his text and the expression of his latent religiosity. This study highlights the
significance of Ernst Cassirer’s philosophy of symbolic forms in the development of
Bakhtin’s thought. Additionally, the perspectives on religious languages and the contributions
of scholars such as Craig Brandist and Caryl Emerson, among several other specialists in

Bakhtinian studies, have been particularly important.

Key-words: Bakhtin, Religion, Theology, Rabelais and his World

10



SUMARIO

INTRODUCAO 13
CAPITULO I: O AUTOR 18
Introducio 18
1. Sobre as informacoées biograficas de Bakhtin 19
2. Bakhtin, um intelectual as margens 21
3. Intelligentsia e populismo 28
4. A religido e a teologia de Bakhtin 33
5. Estudos de Religido e Teologia a partir de Bakhtin 43
6. Escritos sobre o carnaval 48
7. O Romance como género literario 51
Consideracoes finais 55
CAPITULO II: INTRODUCAO A OBRA 56
Introducao 56
1. Informacées sobre a elaboracio de A Cultura Popular na Ildade Média e no
Renascimento 57
2. O titulo da obra 61
2.1. O titulo da obra em russo 61
2.2. A traducio do titulo da obra de Bakhtin para algumas das linguas ocidentais_ 65
3. Arecepcao de A Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento 69
3.1 Recepciao do livro de Bakhtin sob a perspectiva da teologia ortodoxa oriental 71
3.1.1 Recepgao sob a perspectiva da semiotica e do estruturalismo 73
3.1.2 Recepc¢ao pelos folcloristas 75
3.1.3 Recepg¢ao por historiadores e antropdlogos 76
3.1.4 Recepg¢ao pelos criticos da obra rabelaisiana 79
3.1.5 Recepc¢ao de outros estudiosos europeus 80
3.1.6 Recepcao pelos estudos bakhtinianos 80
3.2. Consideracdes sobre a recep¢ao da obra de Bakhtin 83
4. Caracteristicas de Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento 84
Consideracoes finais 90
CAPITULO III: ESTRUTURA E CONTEUDO DA OBRA 92
Introducio 92
1. “Introduc¢io — Apresentacio do problema” 93
2. “I. Rabelais e a historia do riso” 99
3. “IlI. O vocabulario da praca publica na obra de Rabelais” 104
4. “I11. As formas e imagens da festa popular na obra de Rabelais” 108
5. “IV. O banquete em Rabelais” 114
6. “V. A imagem grotesca do corpo em Rabelais e suas fontes” 117
7. “VI. O ‘baixo’ material e corporal em Rabelais” 122
8. “VII. As imagens de Rabelais e a realidade de seu tempo” 127
Consideracoes finais 130

CAPITULO IV: O LIVRO DE BAKHTIN A LUZ DAS LINGUAGENS DA RELIGIAO

132
Introducao 132

11



1. Proposta metodologica de estudo da obra de Bakhtin 134
1.1 Os referenciais teoricos de Bakhtin: Filosofia alema, leituras marxistas socialistas e

perspectivas académicas soviéticas 136
1.2 Nietzsche 138
2. Proposta de abordagem teorica de A Cultura Popular na ldade Média e no
Renascimento 141
2.1 Linguagens da religido 141
2.2 Materialismo somatico 152
Consideracoes finais 158
CAPITULO V: A RELIGIAO MATERIALISTA SOMATICA DE BAKHTIN 157
Introducio 157
1. Encarnacio: Rebaixamento e materialismo somatico 158
2. Revelacao: a historia idealizada da cultura comica popular 165
3. Pecado original: surgimento do regime de classes e Estado 170
4. Redencio: o riso ritual da comunidade primitiva 176
5. Sacramentos: comer e beber o0 mundo pelo exercicio do trabalho 186
6. Escatologia: vida comunitaria idealizada 189
7. Eternidade: a forca eterna do povo 198
8. Apocrifo e apocaliptico: realismo grotesco 203
9. Experiéncia religiosa: o carnaval como transcendéncia somatica 212
Consideracoes finais 217
BIBLIOGRAFIA 219
1. Obras de Mikhail M. Bakhtin 219
2. Artigos de revistas e periodicos académicos 220
3. Obras classicas 223
4. Demais obras bibliograficas 223

12



INTRODUGAO

A presente tese de doutorado em Ciéncia da Religido se propde a identificar e a
apontar como a religido se manifesta na obra do filologo russo Mikhail Bakhtin que, em sua
versdo em lingua portuguesa, intitula-se A Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento (2010a). Essa obra foi publicada como livro na Unido Soviética em 1965,
depois que uma de suas versdes prévias, que vinha sendo elaborada havia décadas, ter sido
utilizada para defesa de titulo académico no Instituto para Literatura Mundial Maksim Gorki,

de Moscou.

Essa obra foi redigida como tese para obten¢do do titulo de Doutor ou um titulo
equivalente ao de Livre Docente em Filologia, isso significa que seu conteudo se trata de um
trabalho secular e que seu autor nao estd diretamente ligado nem a religido nem a teologia.
Acrescente-se a isso, a informa¢ao de que o ateismo tinha sido institucionalizado na Unido
Soviética sob o governo comunista de Josef Stalin (Gori, ¢.1878 — Dacha de Kuntsevo, 1953)
e fazia parte da politica cultural em vigéncia pela a¢do do chamado realismo socialista. Esse
foi justamente o periodo em que o trabalho foi produzido, e esses fatos apontam para a

constituicao secularizada do livro de Bakhtin.

De modo claramente delimitado, o nosso trabalho tem seu principal interesse voltado a
religido em A Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento (2010a) e ndo a religido
professada pelo ente historico Mikhail Bakhtin ou a reflexdo tedrica sobre religido produzida
por ele que foi publicada a posteriori nas diversas obras de sua autoria. Mesmo que se
reconhega que Bakhtin foi fiel praticante de sua fé cristd na Igreja Ortodoxa Russa e
desenvolveu reflexdes sobre filosofia ou antropologia religiosa, o estudo de A Cultura
Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) ¢ realizado a parte tanto de um aspecto
quanto de outro. Procedemos com essa asseveragdo porque reconhecemos que tanto a
identificacao religiosa de Bakhtin quanto a expressdao de sua filosofia da religido, que esta
registrada em seus outros livros, diferenciam-se significativamente do conteudo da obra que

estudamos aqui nesse trabalho.

Desse modo, nossa argumentagdo fundamental se baseia em afirmar que, apesar de se
caracterizar como texto secular — no caso, um livro de critica literaria ou de filologia — 4

Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) se constitui, ou se estrutura,
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como obra que expressa a linguagem da religido. Afirma-se isso, em primeiro lugar, porque,
de acordo com as perspectivas das linguagens da religido, a religido ¢ uma espécie de segunda
linguagem ou linguagem da cultura. Em segundo lugar, porque na concepgao cassireriana, que
¢ central para o pensamento de Bakhtin (2010a) no livro que estudamos, mito, religido e arte

sdo vizinhos e nem sempre podem ter seus dominios delimitados.

O conceito de materialismo somatico de Terry Eagleton (2023), que utilizamos para
conceituar a religido em A Cultura Popular na Ildade Média e no Renascimento (2010a),
permite-nos identificar uma religido sem divindade, sem metafisica e sem transcendéncia
extracorpoérea, porque na linguagem religiosa de Bakhtin (2010a) sé existe experiéncia
religiosa que se da pela corporeidade, ou seja, no contato com o mundo e com o outro, no ato
sagrado do trabalho que se consuma no comer e no beber, na vivéncia comunitaria, na
valorizagdo do povo, na eternidade garantida pela resiliéncia do povo, na expectativa quanto
ao irromper da cultura popular e na expectativa escatoldogica quanto a vida na comunidade
rural idealizada. Todas essas expressoes remetem a uma forma religiosa materialista corpdrea

ou antropologica, que identificamos como somatica.

Se esse que acabamos de mencionar ¢ o apontamento fundamental que se faz sobre a
religido, resta esclarecer que para as exposigdes sobre o pensamento de Bakhtin em sua obra
abordada, recorremos aqueles que consideramos serem os principais estudiosos da tematica
no mundo. Estamos nos referindo a Caryl Emerson (s/d; 1990; 2003; 2020) ¢ Craig Brandist
(1996, 1997; 2000; 2002; 2005; 2006; 2012), que tém suas pesquisas reconhecidas e bem
avaliadas entre os circulos de estudos bakhtinianos, além de outros como Sheila Vieira de
Camargo Grilo (2019; 2022), Paulo Bezerra (2015; 2019), Irene Machado (1990), Galin
Tihanov (2012; 2000), Aron Gurevich (2000), Augusto Ponzio (1980, 2008), Alastair Renfrew
(2017) e Eleazar Mielietinski (1987).

Devido a delimitagdo realizada, em nosso trabalho nao ha énfase em varios conceitos
conhecidos de Bakhtin, como ¢ o caso do “dialogismo”, que seguramente ¢ o mais importante
em sua obra e na obra do assim chamado “circulo de Bakhtin”. Também nao aparecem os
conceitos ‘“heteroglossia”, “plurivocidade”, “cronotopo” e “exotopia”, entre outros que nao
sao mencionados nenhuma vez no livro que estudamos. A énfase estd nos “escritos do
carnaval” (Morson; Emerson, 2008). Portanto sdo importantes, em primeiro lugar, os
conceitos de “carnaval”, “carnavalizacdo”, “realismo grotesco”, “tempo alegre”, “eternidade
do povo” e “comunidade primitiva”; e com menos importancia aparecem os conceitos da

“poética historica” que esta no artigo de Bakhtin “O romance como género literario” (2019).
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A expressdo da religido materialista somatica em A Cultura Popular na Idade Média e
no Renascimento (2010a) ¢ significativa se levarmos em conta as condi¢des historico-sociais
e culturais que Bakhtin vivia na época em que a produziu, no auge do estalinismo, que lhe
proporcionou enormes dificuldades materiais e simbolicas para realizar o trabalho intelectual
que se propOs a fazer. Por esse motivo a importancia da reflexdo sobre religido em 4 Cultura
Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) supera o seu conteido tedrico
propriamente dito, pois esta relacionado com a contribuicdo, direta e indireta, oferecida por
Bakhtin para o desenvolvimento sobre a teoria da religido em um determinado contexto e
ambiente especificos da historia da humanidade e sobre a forma da religido que foi expressa

sob essas condigdes.

Embora nao tenhamos feito tal exercicio em nossa tese, entendemos que os conceitos e
abordagens bakhtinianos sejam aplicaveis como subsidio teérico para estudos realizados a
partir da Ciéncia da Religido e da Teologia, como realizaram tantos especialistas e nos
mesmos em outros de nossos trabalhos académicos. Como dito reiteradamente, o objetivo em
nosso trabalho doutoral foi o de abordar a expressao da religido que se contém em A Cultura
Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) per se, mas isso ndo significa que
ignoramos a possibilidade da aplicacdo da teoria bakhtiniana, sobretudo com finalidade

hermenéutica.

Mergulhamos na vasta bibliografia que foi produzida sobre Bakhtin, e mais
particularmente sobre o que se pesquisou em torno de 4 Cultura Popular na Ildade Média e no
Renascimento (2010a). Além da discussao critica, também incluimos informagdes sobre o
contexto histérico-social e cultural que entendemos serem pertinentes para a compreensao do
assunto. Apesar de ndo termos feito uma abordagem tedrica fundamentalmente baseada em
teoricos da Ciéncia da Religido, a pesquisa se manteve caracterizada em sua area tendo em

vista as peculiaridades da forma religiosa que identificamos.

Enfrentamos as dificuldades que hd em se investigar em profundidade um objeto de
pesquisa advindo do Oriente, no caso, da cultura russa. O desafio nao se resume as diferengas
culturais que precisam ser transpostas para a realiza¢do da pesquisa, como a compreensao da
teologia ortodoxa oriental e a identificacdo da ideia de religido no mundo eslavo e outras
nogdes contextuais cujo conhecimento ¢ indispensavel; ao invés disso, o maior problema

enfrentado ¢ a auséncia de obras bibliograficas especializadas nas bibliotecas universitarias

que estavam em nosso alcance quando a pesquisa foi realizada.
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Outrossim, os diferentes procedimentos para a realizacdo da transliteragdo das
palavras e nomes originalmente escritos com os caracteres cirilicos também gerou alguma
dificuldade. Por exemplo, o nome baxtun ¢ transliterado como “Bakhtin” nas linguas
portuguesa ¢ inglesa, “Bajtin” em espanhol, “Bachtin” em alemao e italiano, ¢ Bakhtine no
idioma francés. Outro problema sdo autores que tém seu nome transliterados de mais de uma
forma na lingua portuguesa, como ¢ o caso, por exemplo, do nome do mesmo autor
alternadamente apresentado como “Gurevich” e “Guriévitch”. O mesmo ocorre com 0s russos
Mielietinski, Medviedev e Volochinov, cujos nomes sdo transliterados de formas diferentes

nas diversas publica¢des de seus livros em lingua portuguesa.

No caso do nome de Bakhtin, mantive sempre a escrita de seu nome da forma como
normalmente se escreve em lingua portuguesa, mesmo quando citei obras que o transliteraram
de modo diferente. Apenas escrevi seu nome de forma diferente quando o coloquei entre notas
americanas que remetem as obras que trazem outra grafia de seu nome. Fiz a mesma coisa
com os nomes dos outros autores. Assim, elegi a escrita consensual desses nomes para o texto
e a mantive padronizada, mas mantive nas notas e na bibliografia as grafias como foram

propostas pelas edigdes das obras utilizadas.

Embora os conceitos bakhtinianos tenham sido muito utilizados em Ciéncia da
Religido e Teologia no Brasil desde a década passada, quase todas referéncias feitas aos
conceitos desse autor sdo instrumentais, ou seja, seu pensamento religioso ndo ¢ objeto de
pesquisa, antes, seus conceitos sao aplicados e adaptados para utilizagcdo na exegese biblica,
na investigacao de discursos e fendmenos sociais relacionados com a determinada religido ou

com o determinado fendmeno religioso abordado.

Mesmo no exterior, ndo hd muitas obras escritas ou traduzidas para as linguas
ocidentais que tenham investigado o pensamento religioso de Bakhtin em A Cultura Popular
na Idade Média e no Renascimento (2010a). Destacamos Christianity in Bakhtin: God in the
exiled author (2004), de Ruth Coates, e Religion in the Thought of Mikhail Bakhtin (2013), de
Hilary Bagshaw, além de Corporeal Words (1997) de Alexandar Mihailovic, que apesar de
pertencer ao mundo eslavo, estd acessivel em lingua inglesa. Outros estudos sobre o assunto
sdo artigos, como os de Charles Lock (1991), Li Hong (2020) e Emerson (s/d, 1990, 2020), os
quais, apesar da especificidade, sdo textos breves e, assim como tantos outros artigos,

abordam a religido s6 indiretamente.
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Tendo em vista a lacuna existente em estudos aprofundados que abordem o tema
especifico “Bakhtin e religido” e ainda mais “religido em A Cultura Popular na Idade Média
e no Renascimento”, entendemos que nossa pesquisa se insere como contribui¢do no processo
dialogico a ser ampliado com o avango dos estudos bakhtinianos relacionados com Ciéncia da
Religido e Teologia no Brasil € no mundo.

Para alcangar nossos objetivos, estruturamos a tese em cinco capitulos, o primeiro
deles, intitulado “O autor”, apesar das dificuldades que enfrentamos, apresenta os dados
biograficos do autor e as informacdes relevantes sobre seu contexto historico-social e cultural.
O segundo, “Introduc¢do a obra”, expoe a histéria e as caracteristicas do livro de Bakhtin, bem
como um relato da histdria de sua recep¢do no Ocidente. Em seguida, o terceiro, “Estrutura e
conteudo da obra”, propde uma interpretagdo preliminar do livro, a qual o dissocia do sentido
que lhes propuseram as leituras intermediadoras proporcionadas por autores que nao
pertenceram ao mesmo contexto que Bakhtin; Por sua vez, no quarto capitulo sdo expostos a
metodologia, que ¢ a discussao de excertos do texto de Bakhtin em relagdo com os livros dos
autores que inspiraram intelectual russo; e o referencial teorico, que sdao as linguagens da
religido e o conceito de materialismo somatico, de Terry Eagleton. Por fim, o quinto capitulo,
“A religido materialista somatica de Bakhtin™, explica quais sdo as caracteristicas religiosas
que estao entremeadas nos conceitos mais importantes da obra e realiza uma interpretacao do
livro de Bakhtin a partir da constituicdo de sua linguagem religiosa ¢ do materialismo

somatico de Eagleton (2023) que o caracterizam.
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CAPITULO I: O AUTOR

Aspectos relevantes sobre o contexto historico-social
e cultural de Bakhtin

Nos permanecemos sem saber quem foi Bakhtin.
(Brian Poole, 1998, p.368)

Por um longo tempo conheciamos pouco sobre a
vida de Bakhtin. Gragas aos esfor¢os dos estudiosos
de Bakhtin da pos-glasnost nos sabemos ainda
Menos.

(Ken Hirschkop, 2000, p.111)

Introduciao

No capitulo de abertura de nossa tese abordamos algumas informacgdes que se referem
a vida do autor, Mikhail Bakhtin, e ao ambiente histérico-social e cultural em que sua obra, 4
Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento (2010a), foi escrita. Com o objetivo de
alcangar esses propositos, realizamos a descrigdo de alguns aspectos biograficos elementares

de Bakhtin.

Dado o escopo do presente trabalho, apontamos para as caracteristicas da educagao
superior, da religido ¢ da teologia pertencentes ao ambiente da Unido Soviética, as quais
marcaram a trajetoria intelectual do pensador russo, sobretudo no que diz respeito a escrita de

A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a).

Tendo em vista a necessidade de compreender o ambiente cultural da Unido Soviética,
realizamos uma apresentagdo elementar da infelligentsia russa e do populismo russo, que
foram fenomenos culturais importantes para o determinado ambiente histdrico-social em que
Bakhtin viveu e escreveu seu livro; bem como o sdo as informacdes sobre a religido no

contexto da Unido Soviética apos a Revolugao Russa.

A religido e a Teologia na Russia Pos-Petrina e, especialmente, na Unido Soviética,
que sdo pouco conhecidas no Ocidente, também mereceram uma reflexdo introdutdria, por

isso procedemos com a realizagdo de uma breve descri¢ao de Bakhtin inserido no ambiente
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religioso soviético tanto como crente quanto como intelectual que se dedicava a estudar

assuntos relacionados com Teologia e Filosofia da Religido.

Outrossim, trouxemos informagdes que se referem as possibilidades do estudo de
Teologia e Religido a partir de 4 Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento
(Bakhtin, 2010a) desenvolvidas na Unido Soviética e, principalmente, fora dela. De acordo
com esse propoésito, realizaremos um comentario que nao pretende ser exaustivo sobre os

estudos de Religido e de Teologia a partir da obra de Bakhtin.

Quanto a discussdo sobre a intelligentsia russa, o populismo russo e a religido na
Unido Soviética no contexto pods-revolucionario, também s6 abordamos esses assuntos na
medida em que proporcionam conceitos para a discussdo sobre a obra de Bakhtin a ser

realizada na sequéncia do trabalho.

Nosso objetivo nao ¢ realizar uma investigacao historica, nem um aprofundamento em
informagdes biograficas. Ao invés disso, discutimos os assuntos elencados acima apenas na
medida em que sdo significativos para a compreensao do texto que nos propusemos a
investigar. Todas essas informagdes servirao para fundamentar os comentarios sobre o livro de

Bakhtin que estdo nos capitulos seguintes dessa tese.

1. Sobre as informacgdes biograficas de Bakhtin

Mesmo que a compreensdo global do pensamento de Bakhtin e suas informagdes
biograficas ndo sejam os elementos fundamentais para se desenvolver o estudo da presente
tese, ambos oferecem recursos importantes para nossos objetivos, tendo em vista as
peculiaridades tanto do livro quanto do contexto em que foi elaborado. No entanto, cabe
ressaltar que enfrentamos varias dificuldades para acessar essas informacgdes, das quais

mencionamos algumas na sequéncia.

A primeira delas ¢ a dificuldade existente por causa da escassez de informacgdes
biograficas efetivamente confidveis sobre Bakhtin que estavam ao nosso alcance no momento
em que a pesquisa foi realizada. Boa parte do conteudo biografico que se tem de Bakhtin tem
sido duramente criticado pelos estudiosos e a mais recente biografia do pensador russo
(Koposamiko [transl. Korovashko], 2017 apud Grillo, 2019) nao foi traduzida para nenhuma

lingua ocidental e nem sequer esta disponivel em russo nas bibliotecas que pudemos acessar.
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O segundo problema que existe para se conhecer Bakhtin ¢ o que justifica a
dificuldade que seus bidgrafos tiveram para elaborar seus trabalhos: trata-se da obscuridade
sob a qual transcorreu a maior parte de sua vida, uma vez que ele foi condenado ao exilio,
passou a maior parte da sua existéncia em cidades periféricas da Unido Soviética e empenhou-

se em evitar de chamar a atengdo das autoridades para ndo ser condenado novamente.

Outrossim, o material que ¢ o resultado do desenvolvimento da tese de Bakhtin, do
qual se origina A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a), ndo integra o
restante de sua obra, porque seu texto passou por varios processos de revisao e corre¢do, que
foram realizados para atender critérios ideologicos que foram exigidos pelos avaliadores de
seu trabalho académico, at¢ que uma versdo fosse aprovada e posteriormente aceita para
publicac¢do. Isso significa que a versao final desse livro é um corpus a parte do pensamento de
Bakhtin. Ainda que exista relagdes entre os conceitos desse texto com os que estdo no restante
de seus livros, A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) ndo pode ser

compreendida a partir de uma leitura global da obra bakhtiniana (Morson; Emerson, 2008).

Em consequéncia do que acabamos de mencionar e por motivos particulares a serem
esclarecidos ao longo de nosso trabalho, entendemos que ainda que os dados biograficos e as
informacdes obtidas a partir de outros trabalhos de Bakhtin contribuam para entender o livro
que esta sendo analisado, nao sdo as chaves hermenéuticas fundamentais para a realizacao da

analise aqui proposta.

Quanto a escassez de informacdes biograficas, apontamos que a Unica biografia de
Bakhtin que estd disponivel nas linguas ocidentais ¢ a que foi escrita em 1984 por Katerina
Clark e Michael Holquist (2004). Essa obra, além de estar desatualizada, diante de tantas
novas descobertas sobre o intelectual russo que foram realizadas nas ultimas décadas, padece
de falta de fundamentacao documental para a narrativa que constréi e lhe falta senso critico.
No geral o que se descreve sobre Bakhtin nesse livro ¢ unilateralmente positivo, as vezes

considerado uma “apologia” ou texto “hagiografico” (Titunik, 1986; Emerson, 1990).

Também temos o livro Mikhail Bakhtin: O Principio Dialogico [esp. Mijail Bajtin: El
Principio Dialdgico] (2012), de Tzvetan Todorov, no qual consta um capitulo biografico que
antecede alguns textos de Bakhtin que foram editados pelo estudioso bulgaro. Também esse
livro, que foi escrito na década de 1980, ¢ considerado carente de senso critico e desatualizado
no momento em que nossa pesquisa foi realizada, mas nele também héa informagdes

importantes.
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O livro Bakhtin Desmascarado, de Jean-Paul Bronckart e Cristian Bota (2012), foi
escrito em linguagem polémica e tem a inten¢do de descreditar a intelectualidade de Bakhtin.
Por isso, ndo ¢ considerado uma obra académica. Bronckart e Bota (2012) nao fizeram
pesquisas nos acervos documentais bakhtinianos € mesmo assim estabeleceram criticas
severas aos principais intérpretes do pensamento de Bakhtin. O problema metodoldgico dessa
obra ¢ que os autores utilizaram os argumentos dos mesmos estudiosos que sdo criticados por
eles quando a argumentacdo deles ndo converge com a narrativa que constroem. Apesar da
caracteristica sensacionalista da obra de Bronckart e Bota (2012), a abrangéncia do material
bibliografico que consta no livro acaba por resultar numa compilacdo das principais
informagdes sobre a vida e o pensamento de Bakhtin, o que, todavia, precisa ser lido e

utilizado com muitas ressalvas.

Em vista dessas obras, obtemos dados biograficos mais confidveis e atualizados de
Bakhtin a partir de Sheila Vieira de Camargo Grillo, que em um artigo de sua autoria
apresentou informacgdes importantes sobre Bakhtin a partir de uma biografia escrita na Russia,
a qual ainda nao foi traduzida para outros idiomas ocidentais (Grillo, 2019), e por meio do
artigo que escreveu sobre a tese de Bakhtin que se tornou livro (Grillo, 2022), que ¢

justamente a obra que € objeto de nossa pesquisa.

Os diversos textos escritos por Caryl Emerson (1990, 2003, 2020, s/d), apesar de
nenhum deles ser essencialmente biografico, contribuem bastante para a compreensao da vida
de Bakhtin porque neles constam informacdes biograficas confidveis oferecidas por uma das
pesquisadoras mais especializadas no assunto, por isso também o0s mencionamos aqui como

fundamentais para esse ponto da nossa pesquisa.

2. Bakhtin, um intelectual as margens

Mikhail Mikhailovich Bakhtin (1895, Orel — Moscou, 1975) € o autor do livro que ¢
objeto da presente pesquisa, o qual se intitula 4 Cultura Popular na Ildade Média e no
Renascimento: O contexto de Francois Rabelais (2010a). Conforme uma sintese das
informagdes biograficas confidveis disponiveis nos textos que apontamos, podemos
apresentar o seguinte resumo da vida de Bakhtin, a ser reiterado e discutido nos paragrafos e

partes posteriores dessa tese.
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Durante sua adolescéncia, Bakhtin viveu nas cidades de Vilno (Litudnia) ¢ Odessa
(atual Ucrania). Apesar de nao ter terminado seus estudos, conseguiu ingressar no doutorado
ao obter a aprovagao em exigentes testes académicos e ao utilizar os documentos de seu irmao
Nikolai Bakhtin — que a essa altura atuava como professor universitario na Inglaterra. Em
1921, casou-se com Elena Aleksandrovna Okolovich, com quem viveu até 1971, quando ela

faleceu.

Mesmo sem ter se formado, Bakhtin trabalhou como professor nas cidades de Nevel
(atual Russia), entre 1918 e 1920, e Vitebsk (atual Bielorrtssia), entre 1920 e 1924. Nessas
cidades ele se reunia com grupos de intelectuais para discussdes filosoficas e religiosas — a
proposito, € provavel que Bakhtin tenha sido religioso durante toda sua vida. A participagdo
de Bakhtin em grupos como esse justifica a existéncia do chamado “circulo de Bakhtin”,

apesar de ser controverso seu protagonismo nesses espacos de discussao.

Entre 1924 e¢ 1929 Bakhtin viveu em Leningrado (atualmente: Sao Petersburgo,
Russia) sob condi¢des dificeis por causa de doenga e desemprego. Ao longo de sua vida teve a
saude fragil, e em 1938 teve uma de suas pernas amputadas devido a osteomielite cronica. Ao
fim de sua vida, quando teve reconhecimento académico e alguma remunera¢do, montou um

hospital domiciliar para si, ap6s ter padecido a vida toda de alguma enfermidade.

Em 1929, sob acusag¢do de crime politico, Bakhtin foi preso e exilado em Kustanai
(Cazaquistdao), onde ficou até 1936 trabalhando como contador. De Kustanai partiu para
Saransk (Republica da Morddvia, atual Russia), para trabalhar como docente no Instituto
Pedagogico da cidade, mas nao pdde permanecer 14 por causa de perseguicao politica e foi
obrigado a ir para Kimry (atual Russia) em 1937, e 14 ficou até 1945 como docente de linguas

russa e alema no liceu da cidade.

Em 1945 Bakhtin retornou a Saransk e 14 alcangou o cargo de chefe do departamento
de literatura estrangeira e permaneceu na funcdo até 1961, quando se aposentou. Nesse
interim, em 1952, obteve o titulo de doutor, do Instituto de Literatura Mundial Maksim Gorki,
de Moscou, a partir da tese sobre a obra de Rabelais, na qual vinha trabalhando desde a
década de 1930. Somente a partir de 1963, Bakhtin passou a ser reconhecido como intelectual
por um publico mais amplo da academia e seus livros passaram a ser publicados ou
republicados. Em 1969 se mudou para Moscou, onde ficou até sua morte, que ocorreu em

1975.

22



Depois da morte de Bakhtin, os estudiosos, ao tentar resgatar seu legado,
desenvolveram informagdes biograficas pouco fundamentadas documentalmente e criaram
interpretagdes fragmentadas sobre sua obra e seu pensamento. Como descrevemos, Bakhtin
passou a maior parte de sua vida circulando por regides periféricas da Unido Soviética e seu
reconhecimento sé aconteceu a partir da década de 1960. Assim ele ndo teve condig¢des de
explicar o significado da maior parte do que escreveu, pois varios textos de sua autoria sO
foram publicados depois de sua morte e outros poderiam causar-lhe problemas, tendo em vista

a politica ideologica da Unido Soviética.

O testemunho do proprio Bakhtin, que foi dado a Viktor Duvakin, que o publicou no
livro intitulado Mikhail Bakhtin em Didlogo (2008), também ¢ pouco confidvel. Varios
estudiosos indicaram a existéncia de relatos infundados nessa obra. Para citar apenas um
exemplo nesse momento, vale a pena mencionar a inconsisténcia no que Bakhtin relatou sobre
sua formacdo escolar, pois em seu relato sobre a propria vida, ele menciona os anos que
estudou na Universidade de Sao Petersburgo, o que hoje é reconhecido que nunca aconteceu

(Poole 1998; Grillo, 2019).

Para destacar as adversidades mais graves pelas quais Bakhtin passou a partir de
informagdes largamente aceitas — algumas das quais ja foram mencionadas acima —, podemos
comecar por informar que, ao longo de sua vida, Bakhtin foi um homem de satde fragil,
vitimado pela osteomielite, teve uma de suas pernas amputadas; viveu durante o periodo em
que ocorreram revolugdes e as duas Grandes Guerras, além do momento mais severo da
politica stalinista; foi acusado de subversao e mandado para o exilio nas afastadas cidades de
Saransk, Kustanai e Kimry, de onde s6 sairia em sua velhice, quando se mudou para Moscou e
teve condi¢des de prover os custos para o cuidado de sua satde; durante sua vida exerceu
funcdes pouco prestigiadas, como contador em uma cooperativa local, professor de liceu e de
centros académicos desprestigiados; sua tese foi duramente criticada e defendé-la lhe causou

muito desgaste e anos de insisténcia.

As reiteradas multiplas dificuldades enfrentadas ao longo de sua vida sdo reconhecidas
como fato, ¢ o modo como Bakhtin as enfrentou ¢ triunfou ao fim, renderam-lhe fama de
santo, que de uma forma ou de outra estdo refletidas em varios dos autores que expuseram a
narrativa de sua vida em épocas posteriores. Podemos ver os efeitos disso, por exemplo, no

trabalho de José Luiz Fiorin, que descreveu a vida do pensador russo do seguinte modo:
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Bakhtin teve uma vida absolutamente comum, uma carreira apagada, Ele
nunca teve apego a cargos € posicdes, nunca teve interesse pela fama e pelo
prestigio. Sua trajetoria foi marcada pelo ostracismo, pelo exilio e pela
marginalidade dos circulos académicos mais prestigiados. Teve, no entanto,
ao longo de sua vida, uma intensa atividade de reflexdo e escrita, que fez
dele um dos grandes pensadores do século XX (2008, p.11).

E possivel que Fiorin (2008) tenha seguido alguma biografia laudatoria, como a de
Clark e Holquist (2004) ou a de Todorov (2012), para realizar essa descri¢ao, pois ¢ dificil
fundamentar a afirmag¢ao sobre Bakhtin ter sido um homem desapegado de cargos e posigoes
e desinteressado de fama e prestigio. Pelo que verificamos nas informacgdes disponiveis,
Bakhtin lutou bravamente para defender o doutorado e obter um titulo equivalente ao de livre
docéncia (Grillo, 2022), como veremos mais adiante. De acordo com o que soubemos, o que
lhe proporcionou uma vida desprestigiada foram as dificuldades do momento politico em que
viveu, os problemas de saide e outras infelicidades ocasionais mais do que um trago

admiravel de sua personalidade.

De fato, até a metade da década de 1960, Bakhtin ndo tinha uma carreira intelectual
consolidada e reconhecida na Unido Soviética. Além de alguns prefacios de obras literarias,
como o que fez para o livro de Tolstdi (Morson; Emerson, 1989) e do ensaio “Arte e
responsabilidade” (Bakhtin, 2010b), Bakhtin s6 tinha um livro publicado, Problemas da Obra

de Dostoievski (2022), cuja primeira versdo saiu em 1929.

Além de estar influenciado por correntes filoséficas alemas e pela Teologia Ortodoxa,
a formacgao intelectual de Bakhtin também foi fundamentalmente determinada por intelectuais
do mundo eslavo que sdo pouco conhecidos e suas obras sdo dificeis de serem acessadas no
Ocidente. Por exemplo, o georgiano Nikolai Yakovlevich Marr (1864, Kutaisi — 1934,
Leningrado) e o ucraniano Gustav Shpet (1879, Kiev — 1937, Tomsk), que eram intelectuais
de destaque na Unido Soviética na época em que Bakhtin estudou filologia e produziu seus
primeiros trabalhos, por isso ¢ muito provavel que eram interlocutores pretendidos por seu

trabalho e o influenciaram direta e indiretamente.

Augusto Ponzio (2008) apontou que as obras desses dois eruditos proporcionaram
sugestdes e contribuigdes para estudiosos como Bakhtin que apareceriam posteriormente no
cenario académico russo. Craig Brandist (2006) descreveu como o “Circulo de Bakhtin”
discutiu com as teorias de Marr, que no determinado contexto historico-social em que foram

realizadas tiveram importancia relevante, mas, apesar disso, no nosso contexto sao
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consideradas teorias obscuras e pseudocientificas, como ¢ o caso da busca pela lingua original

que foi realizada por Marr.

No artigo: “O marrismo ¢ a heranga da Volkerpsychologie na linguistica soviética”
[franc. Le marrisme et ['heritage de la Vélkerpsychologie dans la linguistique soviétique],
Brandist (2005) descreveu as correntes russa e alema que formaram base da linguistica russa
antes da revolucao de 1917 e, depois disso, 0 modo como Marr retrabalhou o conceito de
“povo”, substituindo-o pelo de “classe”. Como veremos, a preocupacao em situar o povo € a
classe na historia da literatura é marca caracteristica de 4 Cultura Popular na Idade Média e

no Renascimento (2010a), e isso € um indicativo da influéncia de Marr sobre Bakhtin.

Também convém lembrar que a area de Filologia, na qual Bakhtin se doutorou, no
contexto da Russia do século XIX e da Unido Soviética do século XX ocupava o lugar que as
ciéncias humanas hoje ocupam no nosso mundo contemporineo, como a Historia e as
Ciéncias Sociais, pois tratava-se da area do saber que se propunha a investigar o passado
tomando como objeto de pesquisa documentos escritos e a partir deles entender, de modo
hegeliano, o desenvolvimento da humanidade no processo evolutivo que conduziu até aquele

momento histérico em que se vivia.

A formagdo em Filologia, tanto cldssica quanto romanica, exigia que o aspirante ao
titulo fosse um poliglota, amplamente informado sobre multiplos aspectos da cultura
ocidental, conhecedor da historia da literatura mundial [alem. Weltliteratur] e habil para
produzir exercicios de literatura comparada, de acordo com o que a matriz alema dessa

ciéncia tinha desenvolvido com base na filosofia idealista.

No entanto, na Unido Soviética, além dessas exigéncias comuns aos estudantes
ocidentais, acrescentava-se o conhecimento da ja mencionada linguistica soviética que estava
em pleno desenvolvimento naquela época, como podemos verificar pelas obras de Jakubinskij
(2015), Volochinov (2017) e Medviedev (2012), para citar alguns exemplos que sao

conhecidos em nosso contexto.

Na continuidade dessa compreensdo, para entender um pouco mais sobre a vida de
Bakhtin devemos buscar como se deu sua pesquisa e o desenvolvimento de seu pensamento
tedrico dentro do contexto em que viveu, isto ¢, mais do que um erudito, precisamos entendé-

lo como um professor soviético.
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Ao observar essa a condicdo de Bakhtin como docente na Unido Soviética,
verificaremos que sua existéncia se deu em condi¢des bem diferentes das vidas de tantos
outros académicos prestigiados de universidades europeias ou estadunidenses com os quais

estamos mais familiarizados em nossas pesquisas.

De acordo com essa informagao, vale observar que: “O professor soviético deveria ser
um mestre da educagao politica, retorica e ideoldgica, além de erudito e portador de profundo
conhecimento sobre sua matéria de ensino. Esse prestigio decorria da esséncia de seu trabalho
e ndo de salario” (Bittar; Ferreira Junior, 2022, p.121). Além da indicagdo da alta capacitagdo
do professor soviético, nesse excerto esta implicita uma informagdo amplamente reconhecida:
apesar da respeitabilidade, economicamente a vida de professor ndo era confortavel na Unido

Soviética.

Ao que tudo indica, apesar de sua familia ter pertencido a elite da sociedade russa
czarista em tempos passados, na época do nascimento do autor, “os Bakhtin” ja estavam em
declinio econdémico, como boa parte das familias nobres da Russia Imperial desse mesmo
momento histoérico, dentre os quais muitos tinham sido descapitalizados com o fim da

servidao no Império Russo (Bronckart; Bota, 2012).

De acordo com o que ja mencionamos, no geral as informagdes da obra escrita por
Bronckard e Bota (2012) ndo sdo confidveis, mas no caso desse ultimo dado sobre a vida de
Bakhtin que acabamos de mencionar, parece ser plausivel, tendo em vista que Emerson
(2020) afirma que foi o fato de Bakhtin ter nascido em uma familia da nobreza provincial que
o possibilitou a oportunidade do estudo em nivel superior, o que sé era acessivel a uma
pequena parcela do povo da Russia czarista, que tinha uma populacdo predominantemente
composta por analfabetos. Todorov (2012) também afirma que Bakhtin veio de uma familia

nobre decadente, sem oferecer detalhes ou mais informagdes sobre o contexto historico.

Conforme Bittar e Ferreira Junior, a educagdo superior tinha um significado muito

importante no contexto da Unido Soviética, no qual Bakhtin viveu a maior parte de sua vida:

Quanto a educagdo superior, nivel mais alto do sistema educacional,
preparava a mais qualificada intelligentsia soviética, categoria de
especialistas cuja missdo era ser a vanguarda de ciéncia, cultura, e cuja
qualificagdo determinava, em certa medida, o grau de desenvolvimento da
producdo material e da vida intelectual da sociedade (2022, p.115).
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Apesar de ndo ter sido amplamente reconhecido pela comunidade académica antes de
sua velhice, nem ter tido condi¢des de vida elementarmente necessarias para realizagdo do
trabalho intelectual, como acesso a grandes bibliotecas universitarias (Poole, 1998) e tempo
disponivel para estudo (Clark; Holquist, 2004), Bakhtin se destacou como estudioso de
Ciéncias Humanas desde sua juventude, como nos permitem saber seus primeiros textos

publicados e outros que sé viriam a ser conhecidos posteriormente.

ApoOs o extenso periodo que esteve as margens das metropoles, evitando as grandes
cidades para ndo reincidirem as acusagdes que poderiam leva-lo novamente ao exilio ou até
mesmo a execucdo, ocorreu que cinco jovens académicos, que estavam ligados ao
Formalismo Russo, acessaram a unica obra que Bakhtin tinha publicado até aquele momento,
Problemas da Obra de Dostoievski (2022), e o resgataram do esquecimento ao qual parecia

estar fadado.

Sérguei Bocharov, Guorgui Gachev, Vadim Kojin6év, Piotr Paliévski e Vitali
Skévzkinov reconheceram Bakhtin como génio, deram evidéncia a sua pessoa como
intelectual de alto nivel e proporcionaram condi¢des para a publicacdo dos livros de sua
autoria, tais como uma segunda edicdo ampliada de seu livro sobre Dostoiévski (Bakhtin,
2010c), sua tese de doutorado (Bakhtin, 2010a) e outros de seus livros que foram produzidos
a partir de coletaneas de ensaios, rascunhos e outros materiais que nao tinham sido publicados

até aquele momento.

Na biografia mais antiga de Bakhtin (Clark; Holquist, 2004), consta a informag¢do de
que ele iniciou seu curso superior em Filologia Classica na Universidade de Odessa em 1913
e depois se transferiu para a Universidade de Petrogrado, onde esteve entre 1914 ¢ 1918. Os
bidgrafos chamam a ateng¢do para as turbuléncias sociais que ocorreram nesse periodo, a

saber, a Primeira Guerra Mundial ¢ as duas revolucoes sociais russas de 1917.

Ainda segundo Clark e Holquist (2004), depois de graduado, enquanto exercia
docéncia em Saransk — isto &, a partir de 1936 — Bakhtin elaborou sua tese de doutorado, cuja
versao final se tornou o livro que conhecemos por 4 Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento (2010a) e a defendeu no Instituto de Literatura Mundial Maksim Gorki, situado

em Moscou.

De acordo com os autores dessa biografia, Bakhtin elaborou sua tese de doutorado

mesmo sem nunca ter tido aulas de poés-graduacao (Clark, Holquist, 2004), o que de fato era
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permitido na Unido Soviética, pois as aulas ndo computavam créditos obrigatorios como

acontece em nosso contexto.

Ao invés disso, o que se exigia indispensavelmente do candidato ao titulo de doutor
naquele ambiente universitario era tanto a entrega de uma tese bem fundamentada
academicamente quanto ideologicamente alinhada a ideologia do Partido Comunista, isso &,

que atendesse as exigéncias estéticas do realismo socialista.

No entanto, informagdes obtidas mais recentemente sobre a formagao universitaria de
Bakhtin sdo diferentes daquilo que tinha sido apresentado por Clark e Holquist (2004). Sheila
Vieira de Camargo Grillo (2019) mostrou que a biografia mais recente de Bakhtin, da autoria
de Alekséi Korovachko, que ainda ndo foi traduzida do russo, aponta que Bakhtin nao
terminou sua graduacdo em Filologia. Assim, ele s6 conseguiu se inscrever no programa de
doutorado “emprestando” (Grillo, 2019, p.25) a documentacdo de seu irmao, Nikolai Bakhtin

(Orel, 1894 — Birmingham, 1950), que era professor universitario na Inglaterra.

3. Intelligentsia e populismo

Além de visitar as informagdes biograficas de Bakhtin nas poucas e frageis fontes que
temos disponiveis, também precisamos discutir algumas das caracteristicas culturais de seu
mundo. Por isso, justifica-se a explicagdo do significado de intelligentsia no contexto
soviético, uma vez que, conforme mencionado no excerto de Bittar e Ferreira Jr (2022),

esperava-se que um intelectual como Bakhtin pertencesse a esse grupo da sociedade.

Como acabamos de ler, a partir do excerto destacado de Bittar e Ferreira Jr. (2022), o
professor no ambiente da Unido Soviética era preparado para pertencer a intelligentsia, agora
precisamos discutir o que especificamente tal termo designa para a vida de uma pessoa no
determinado contexto historico-social que se menciona, uma vez que isso definird aspectos

importantes da vida de Bakhtin.

O uso do termo intelligentsia [rus. Wutennurenuusi| € atribuido ao romancista
Boborikin (1836, Nizhny Novgorod — 1921, Lugano), que passou a utiliza-lo a partir de 1850,
mas foi outro romancista, Ivan Tuguéniev (1818, Oriol — 1883, Bolgival), quem mais o

difundiu (Almeida, 2020). Apesar disso, sabe-se que Vissarion Belinski (Sveaborg, 1811- Sao
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Petersburgo,1848) ja havia utilizado essa palavra para a mesma finalidade, e, além deste,

também podem ser apontados outros precursores.

Lesley Chamberlain (2020) aponta que a intelligentsia surgiu mesmo na década de
1820, com russos que foram afetados pela Revolu¢do Francesa. Depois desses pioneiros,
sucederam outras geracdes de intelligenti com caracteristicas intelectuais, propriamente ditas,
diferentes, isso porque depois da geragao revolucionaria muitos, mas nao todos, aderiram ao
marxismo. Na verdade, os intelligenti nunca foram coesos, pois desde o comeco havia

eslavofilos e ocidentalizantes.

Sobre esses dois grupos, Marc Ferro incluiu a importancia tanto de uns quanto de

outros na pré-historia da revolugdo e os apresenta do seguinte modo:

Primeiramente [os revolucionarios] tinham se dividido em “ocidentalistas™ e
eslavoéfilos. Uns julgavam que a histéria do Ocidente prefigurava o futuro da
Russia, podendo-se evitar certos erros que tinham levado ao malogro de
1848. Outros insistiam no carater original do passado russo, julgavam que a
Russia devia encontrar em si mesma os rumos de sua revolucdo (1988, p.17).

De acordo com Giuliana Teixeira Almeida (2020), ¢ dificil definir a intelligentsia,
porque ndo ha necessariamente um grupo que lhe corresponda fora da Russia e a palavra
intelligent ndo € sindnimo de “inteligente, intelectual”, pois distintamente dos pensadores, dos
filésofos, os intelligenti eram melhor definidos como “publicistas” (Chamberlain, 2020).

Sobre isso, Aurora Bernardini afirma o seguinte:

Curiosamente, o termo russo nao se refere a certos individuos de cultura e
expressdo privilegiadas, aos quais no ocidente costuma-se dar também o
nome de intelectuais, e sim a uma categoria social muito peculiar de homens
e mulheres, definida por um critério ndo de classe, mas de consciéncia.
(2008, p.109)

Assim, entendemos que os intelligenti eram pessoas com algum nivel de educacdo
formal que estavam engajadas na divulga¢do da cultura e da conscientizagdo social das
massas. O que unia a intelligentsia nas primeiras geragdes era 0 compromisso que tinham

estabelecido de enfrentar o poder czarista e promover a mudanca da sociedade, por isso se
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definiam como um movimento em prol da reforma social, embora ndo tenham sido

unilateralmente apoiadores da revolu¢ao em todos os momentos da historia.

Ruth Coates apresentou a intelligentsia da seguinte maneira:

No entanto, a intelligentsia, estritamente definida, consistia apenas nos
intelectuais que se dedicaram a levar a revolugdo cultural de Pedro a sua
conclusao social e politica l6gica: a derrubada do regime czarista e a adog¢ao
de alguma forma de socialismo na Russia. Aqueles intelectuais cujas crencas
religiosas excluiam a intelectualidade propriamente dita viram-se, portanto,
desempenhando um papel ambiguo como intérpretes de uma cultura estranha
aos seus pares secularizados (2001, p.49).

Bernardini também afirma que no amago da intelligentsia estd o conceito de “povo”
[rus. Hapox; trasl. narod], que vem acompanhado de “uma crenga quase mistica no camponés
como portador de uma verdade eterna e genuina” (2008, p.111). Justamente a partir dessa
idealizagdo do povo projetada no camponés e em seu estilo de vida na comuna rural [rus.
obmuHa; transl. obshina] surgiu o populismo russo a partir de 1874 (Figes, 2022), grupo que

também atuou para que ocorresse a revolucao de 1917 (Ferro, 1988).

Na Russia, na época da pré-revolucdo e da Unido Soviética, a no¢do comum que se
tem da palavra “populista” no Ocidente incorporou ao idioma por meio de um vocabulo que
translitera o termo latino com caracteres cirilicos apenas acrescentando-lhe um sufixo do
idioma russo [rus. momynuctckui, transl. populistckii]. Enquanto isso, o “populismo” no
sentido em que os intelligenti russos lhe atribuiram foi produzido a partir da palavra russa
Hapon [transl. narod], que, como j& dissemos, significa “povo”. Nessa acep¢do, o termo para

populista ¢ HapomHuK [transl. narodnik].

Sob o lema “Terra e Liberdade” [rus. 3emns u Bomns; trasl. Zemlia i Volia], surgido em
1876 (Figes, 2022), os populistas russos engajaram-se na diminuicdo do abismo existente
entre a aristocracia e a populacdo camponesa. “Para reparar seu erro, todos os homens
educados tinham obrigacdo de trabalhar tenazmente pela transformacao da Russia numa
sociedade justa” (Chamberlain, 2022, p.93). Os populistas estavam influenciados por
romanticos alemaes como Fichte, Schelling e Hegel, e determinados a proporcionar educagao
e conscientiza¢do para as massas camponesas tanto no que diz respeito a situagdo historico-

social na qual estavam envolvidas quanto aos seus direitos politicos.
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Depois da Revolugdo de 1917, o populismo tornou-se um emblema da propaganda
comunista, que alegava haver um passado comunalista existente antes mesmo do marxismo. A
comuna camponesa permaneceu entre os assuntos dos intelectuais depois da Revolugdo e o
engajamento na divulgacdo da cultura para as massas populares continuou a ser uma pratica
recorrente entre aqueles que tinham um saber distinto. Tanto um quanto outro serviram de

argumentos para apontar para a vocacao socialista da Russia.

Apesar da idealizagdo em torno do povo e da comuna rural por parte dos russos e
depois por parte da propaganda comunista, as caracteristicas da sociedade russa pré-
revolucionaria chegaram a chamar a atengdo até mesmo de Karl Marx (Tréveris, 1818 —
Londres, 1883) e Friedrich Engels (Barmen, 1820 — Londres, 1895), que estabeleceram um

didlogo com os populistas russos (Fernandes, 1982; Marx; Engels, 2013).

E certo que Bakhtin esteve diretamente influenciado tanto pela intelligentsia quanto
pelo populismo. Embora saibamos por meio de sua biografia mais atualizada que Bakhtin nao
tinha primazia sobre um grupo de intelectuais (Grillo, 2019), parece razoavel aceitar que a
referéncia ao “Circulo de Bakhtin”, frequentemente realizada por estudiosos bakhtinianos,
remete a participacao do intelectual russo em grupos de intelligenti que estavam empenhados
no ideal de ilustragdo das massas (Clark; Holquist, 2004), ainda que Bakhtin ndo tenha sido a
figura central do grupo e por isso “Circulo de Bakhtin” seja um nome que s6 surgiu em época

bem posterior a ocorréncia das determinadas reunides de intelectuais.

A afirmagdo de Korovachko, apontada por Grillo (2019), vem ao encontro do que
Patrick Sériot escreveu em seu livro Volosinov e a Filosofia da Linguagem, no qual declara “a
expressao Circulo de Bakhtin é uma invencdo tardia e apdcrifa” (2015, p.28). Sériot (2015)
tem essa compreensdo porque “Circulo de Bakhtin” nunca foi utilizado pelos intelectuais que
se reuniram com Bakhtin para discussdes filosoficas nas cidades de Nevel, Vitebsk e

Petrogrado.

Apesar do problema com o uso da terminologia “Circulo de Bakhtin”, parece certo que
o intelectual russo fez parte de circulos de intelligenti que eram comuns na Unido Soviética,

de acordo com o formato apresentado na descrigao feita por Almeida:

A intelligentsia se formava e socializava na dinamica de pequenos circulos,
muitas vezes compostos por pessoas proximas, como amigos e parentes, que
se reuniam quase sempre em ambientes domésticos, geralmente saldes de
damas esclarecidas ou mesmo na residéncia de algum dos seus membros. E
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importante salientar que um aspecto que definia a intelligentsia era a sua
alienacdo voluntaria do restante da sociedade, a opg¢do por viver em um
mundo proprio e a total ruptura com o poder instituido (2020, p.288).

De acordo com isso e com a vasta informagdo existente quanto as reunides que
Bakhtin tinha com seus colegas e das publicacdes que realizaram e chegaram até nos,
podemos inferir que, mesmo sem ter sido o lider carismatico ou o mais destacado nos grupos
em que participou, o pensador russo foi membro ativo de diversos circulos de intelligenti ao

longo de sua vida.

Tanto no ensaio introdutério que fez para Marxismo e Filosofia da Linguagem (2017)
quanto no prefacio que fez para O Método Formal nos Estudos Literarios (2012), Grillo
destaca a importancia da coletividade na producdo intelectual dos referidos livros, que
também se fez em outras obras, cuja autoria ¢ atribuida a Bakhtin, por isso a importancia do

“Circulo” nao pode ser omitida, mesmo quando € vista criticamente.

A utilizagdo que Bakhtin faz da palavra “popular” [rus. HapogHas; transl. narodnaia]
no titulo do livro que estamos investigando e¢ a frequente e favoravel referéncia e alta
valorizagdo do mesmo termo ao longo dessa obra nao deixam duvidas quanto a relagdo de
Bakhtin com o populismo russo. Mesmo que Bakhtin o tenha feito para obter a simpatia do
controle ideologico, ele ndo passou ileso a utilizagdo da terminologia e a influéncia que o

fenomeno cultural do populismo exerceu sobre toda a sociedade russa.

Foi nesse sentido que tanto Alastair Renfrew (2017) quanto Craig Brandist (2012)
destacaram a utilizacdo que Bakhtin faz da linguagem caracteristica do populismo russo ao
longo de A Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento (2010a), como modo de
atender a exigéncia da estética do chamado realismo socialista ou de envernizar suas teorias
idealistas, que poderiam ser malcompreendidas e lhe render a acusacao de cosmopolita, se sua

linguagem nao fosse bem articulada.

Assim, fica claro que Bakhtin esté relacionado tanto com a intelligentsia quanto com o
populismo. Como participante em circulos de intelligenti ao longo de sua vida, Bakhtin
obteve conhecimento tedrico de eruditos que eram seus interlocutores diretos e, ao mesmo
tempo, proporcionou-lhes acesso a sua propria sabedoria num verdadeiro processo dialogico

concreto.
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Mesmo sem formacdo académica formal em nivel de graduagdo, Bakhtin deve ter
obtido elevado conhecimento a partir das reunides dos circulos de intelectuais que participou,
bem como desenvolveu a consciéncia do papel social das pessoas ilustradas de sua sociedade.
Os artificios do populismo que o autor russo utilizou em sua obra devem ser compreendidos

como prova de sua aplicacdo e ndo apenas como disfarce para obter favor de seus avaliadores.

4. A religiao e a teologia de Bakhtin

Embora 1. R. Titunik tenha afirmado na segunda metade da década de 1980 que “a
religiosidade de Bakhtin ndo pode ser concretamente substanciada” (1986, p.91), cinco anos
depois, Christian Lock (1991) apontou tracos de pensamento cristdo nas principais
formulagdes de Bakhtin que ndo eram reconhecidas no Ocidente por pertencerem ao

cristianismo ortodoxo.

Quanto a essa afirmagao de Lock (1991), Emerson tinha concordado e ido mais longe
ao mencionar que a religido era ocultada na obra de Bakhtin por causa do controle ideologico.
Em suas palavras: “Na verdade, quaisquer convicgdes religiosas que Bakhtin nutrisse
certamente teriam exigido camuflagem impressa pelos estalinistas da década de 1930~

(Emerson, 1990, p.110).

Sobre a Igreja Ortodoxa Russa, religido a qual Bakhtin professou, Averitsiev ao tratar
do pensamento religioso de Bakhtin, propde o seguinte: “Num paradigma ortodoxo, a
associacdo imediata ndo seria nem com o credo nem com a ética, mas litirgica (presenca

corpdrea) e sacramental (a santidade da matéria)” (2001, p.100).

Emerson (1990) também tinha destacado a concepc¢ao que se tem sobre os poderes
salvadores do sacramento mistico e cosmolédgico na Igreja Ortodoxa Russa. E nesse sentido
que Luiz Felipe Pondé, referindo-se a ortodoxia russa, afirma: “nao ha teologia que nao seja
mistica” (2013, p.80). Mais a diante, na mesma obra, Pondé explica melhor essa caracteristica

da teologia ortodoxa russa.

A Idade Média vai definir a mistica como Cognitio Dei Experimentalis, a
cogni¢do experimental de Deus. SO que na mistica oriental isso é tomado ao
pé da letra: para um ortodoxo sé existe teologia a partir da mistica. Nao ha,
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por exemplo, como no Ocidente, uma teologia mais racional, que nio seja
mistica. Portanto, o conhecimento de Deus sé pode ser mistico. Se ndo se
possui conhecimento mistico, ndo se conhece Deus (2013, p.51).

Na continuidade e em concordancia com essa explicacdo dada por Pondé¢, vale a pena

ler como Orlando Figes apresentou a teologia ortodoxa em Uma Historia Cultural Russa:

Ao contrario das igrejas ocidentais, cuja teologia se baseia num
entendimento racional da divindade, a Igreja russa acredita que Deus nao
pode ser compreendido pela mente humana (pois tudo o que sabemos ¢
inferior a Ele) e que até mesmo discutir Deus em categorias tdo humanas ¢
reduzir o Mistério Divino da sua revelagdo. A Gnica maneira de se aproximar
de Deus ¢ pela transcendéncia espiritual deste mundo (2022, p.267).

Conforme os excertos citados e a compreensdao que dao a entender sobre a relagao
entre teologia e mistica, mais do que diferencas entre as teologias do Ocidente e do Oriente,
verificamos que para os ortodoxos ha certo risco de heresia no modo como a teologia

ocidental ¢ feita a partir do exercicio racional.

Outro aspecto importante a ser apresentado ¢ a conexdo que outras formas de
conhecimento t€ém para formar a teologia e o pensamento religioso russos. Nesse sentido,

Nynfa Bosco afirma o seguinte:

A relacdo entre pensamento e vivéncia religiosa, entre literatura, arte,
filosofia, cultura em sentido amplo e fé ortodoxa (sendo a ortodoxia como €
sabido a variante oriental, bizantina, do cristianismo) €, na Russia, antiga,
constante e bifronte. As identidades nacional, cultural e religiosa do homem
russo tém, com efeito, uma raiz comum no “batismo” [...] (1998, p.581)

Nesse excerto de Bosco (1998), tomamos conhecimento tanto da complexidade do
pensamento russo, que combina os saberes que no modo de pensar ocidental sdo seccionados
em disciplinas, quanto da importancia do batismo para a formacdo cultural do individuo
russo. E de acordo com essa percepgdo que Figes (2022) afirmou que “russo” e “ortodoxo”,

em certo sentido, podiam ser considerados sindnimos.
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A Igreja Russa se compreendia como guardid da doutrina cristd ortodoxa, numa
sequéncia em que estdo Roma, Bizdncio e Moscou. Assim, depois que as civilizagdes de
Roma e Bizancio sucumbiram, Moscou entrou em cena ¢ tomou o espago que outrora lhes
pertencera. Essa concepgao deixava a Igreja Ortodoxa Russa numa posicao complicada, pois,
por um lado, poderia levar a presungdo de que a igreja grega de bizantina apostatou, e essa
compreensdo seria considerada uma ofensa para o Patriarcado de Atenas, cuja historia lhe era
tdo cara e o apoio necessario; por outro lado, a énfase sobre Moscou como guardia da

ortodoxia prejudicava todo e qualquer empenho reformista (Gonzalez, 2004).

A énfase na mistica também se somou a supervalorizagdo tanto da tradi¢do dos
documentos da Patristica quanto da tradi¢do oral. E 6bvio que em uma igreja ortodoxa a
tradicdo ocupa papel fundamental na teologia e na autoidentificacdo da institui¢cao, mas o caso
a que me refiro é que depois da Reforma Protestante do século XVI, tedlogos da Igreja
Ortodoxa Russa chegaram a posi¢des extremadas, afirmando que os Pais da Igreja tém a

mesma autoridade que as Escrituras Sagradas (Gonzalez, 2004).

E importante compreender o cenario religioso do contexto historico em que Bakhtin
viveu, bem como sua propria expressdo de fé, porque de forma direta ou indireta estdo
refletidos na obra A Cultura Popular na Ildade Média e no Renascimento (2010a),
independentemente das formulacdes tedricas sobre Filosofia da Religido que Bakhtin tenha

desenvolvido em outros trabalhos académicos.

Nao temos nenhum pressuposto imanentista ou semiotico de qualquer ordem sobre 4
Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a). Entendemos, todavia, como
sera apresentado reiteradamente, que “os escritos sobre carnaval” (Emerson; Morson, 2008)
devem ser estudados a parte do restante da obra escrita por Bakhtin e independente de seu

pensamento global. Ao longo da pesquisa mostraremos o que justifica esse procedimento.

Podemos comecar a descri¢do do que a teologia e a religido puderam proporcionar a
vida de Bakhtin, como experiéncia e teoria, a partir do comportamento religioso que ele
proprio tinha. Verificamos esse aspecto de sua vida na seguinte afirmacdo de Emerson que,
como dissemos, figura entre as mais importantes estudiosas do pensamento do intelectual

Tusso:

Daqui deveriamos concluir que Bakhtin apreciava a verdade e a fé religiosa
a sua propria maneira, um tanto secular e completamente dialogizada. Ele
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era um crente, com certeza, ativo na Igreja Ortodoxa Russa clandestina; nos
anos 20, ele palestrou sobre Kant e a religido; seu pensamento nunca foi ateu
(Emerson, 2003, p.197).

Nesse excerto, lemos que apesar de sua participagdo na igreja mais identificada com a
histéria e a cultura russas tradicionais, sua pratica e expressdo religiosa exibiam certas
idiossincrasias, pois combinavam-se com elementos seculares, como os advindos da filosofia
do idealismo alemao. Na verdade, parece que essa descrigao da religidao de Bakhtin indica que
ele ndo era ateu e que tinha praticas religiosas complexas a parte da ortodoxia, mesmo se

mantendo relacionado com essa vertente do cristianismo.

Ao que se aponta, a expressao religiosa de Bakhtin € caracterizada assim porque desde
antes da revolucao de 1917, os intelectuais da Russia tinham uma relagdo diferente com a fé
em vista dos oficiais da igreja, bem como das pessoas simples que eram crentes. A respeito

disso, Ruth Coates explica o seguinte:

De fato, havia um enorme abismo social e cultural entre os sacerdotes
ortodoxos e as classes educadas da Russia, o abismo refletia e era perpetuado
pela existéncia paralela de dois sistemas educacionais: os seminarios ¢ as
universidades. Desde o reinado de Pedro, o Grande, que introduziu pela
primeira vez a educacdo secular de estilo ocidental na Russia, era como se
pensasse que dois mundos existiam lado a lado. Um deles, o mundo rural e
camponés, continha a Igreja e respirava os seus valores antigos e
tradicionais. O outro mundo, muito menor, predominantemente urbano e
durante muito tempo aristocratico, foi modelado nas formas ocidentais — a
burocracia estatal, o sistema educativo — e, eventualmente, nos valores
seculares pos-iluministas do Ocidente. (2001, p.49).

Como apontamos, a Igreja Ortodoxa Russa se identificava como a Terceira Roma e
isso prejudicava os empenhos reformistas que se tentaram desenvolver em seu seio. Um dos
mais traumaticos episodios € o que levou ao surgimento da seita dos “velhos crentes” (antigos
crentes) [rus. crapoBepsl;, transl. starovery], que se opuseram a reforma proposta pelo

Patriarca Nikon (1605-1681) a partir de 1666 (Gonzalez, 2004).

Dado o pano de fundo histérico, foi nesse abismo que ha entre a teologia dos
seminarios ortodoxos e o saber religioso secularizado que se desenvolveram os peculiares
escritos religiosos russos que ndo sdo nem Teologia nem Filosofia (Coates, 2001), que se

mantiveram envolvidos numa polémica polarizada entre eslavofilos e ocidentalizantes. Assim,
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embora Bakhtin tenha sido religioso, sua compreensdo da fé estava relacionada com uma
filosofia religiosa diferenciada da tradicional mistica caracteristica do cristianismo ortodoxo

1russo.

Apesar de ter sido um homem religioso, Bakhtin desenvolveu estudos sobre religido a
partir de uma perspectiva secularizada, a qual se denomina como antropologia, ou filosofia,
religiosa, conforme nos explica Emerson (2020). Ainda que em textos de sua juventude, como
Para uma Filosofia do Ato Etico [esp. Hacia una Filosofia del Acto Etico] (1997) e “Autor e
Personagem na Atividade Estética” (2010b), Bakhtin tenha desenvolvido discussoes
teoldgicas, sua obra posterior, apds a prisdo e o exilio, seguiu em outra diregdo e € isso que
nos interessa, porque A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) foi

elaborada como uma expressao secular do pensamento de Bakhtin.

Os principais representantes do movimento chamado eslavofilia [rus.
CrnassHOGUIBCTBO; transl. Slavainofil'stvo] foram intelectuais como Ivan Kireevsky (1806 —
1856), Aleksei Khomiakov (1804 — 1860) e Konstantin Aksakov (1817 — 1860), que
defenderam a histdria russa e o papel da ortodoxia. Enquanto isso, os rivais desse movimento
foram chamados de ocidentalizantes [rus. 3anmamnuk; Transl. zapadnik], dentre os quais
destaca-se, em discussdes relacionadas com a religido, o nome de Petr lakovievich Chaadaev
(1794 - 1856), além de Aleksandr Herzen (Moscou, 1812 — Paris, 1870) e do j4 mencionado

Vissarion Belinski.

Em meio a essa disputa por conceitos religiosos, Clark e Holquist afirmaram o

seguinte:

Sua postura [de Bakhtin] na questao do russofilismo ou eslavofilismo, de um
lado, versus cosmopolitismo ou internacionalismo, de outro, permanece um
mistério. Ele foi influenciado em outros aspectos pelas figuras exponenciais
de ambos os lados da controvérsia (2004, p.56).

Apesar do que Clark e Holquist (2004) afirmaram, e mesmo sem se tratar
necessariamente de uma refutacdo, Emerson declarou: “Dentro da experiéncia russa, o
pensamento de Bakhtin deve ser atribuido ao polo eslavofilo do debate eslavofilo-
ocidentalista” (1990, p.123). Na pratica, essa afirmacdo indica mais o lado para o qual

Bakhtin pende com mais frequéncia do que a determinagdo de sua identidade, pois a propria
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Emerson afirmara no mesmo artigo, apenas duas paginas depois “[...] Bakhtin ndo pode, no

computo geral, ser considerado parte da ‘Ideia Russa’’ (Emerson, 1990, p.125).

Parece certo que os conceitos religiosos desenvolvidos ou discutidos por esses
intelectuais russos foram conhecidos por Bakhtin. Podemos mencionar os seguintes: a
sobornost [rus. cobopHocT]: a comunidade espiritual das pessoas que vivem juntas; o reino de
Deus, que se manifesta no presente da vida humana (e ndo num processo histérico como quer
a teologia ocidental); a theosis [greg. féwaoig]: a divinizagcdo, desenvolvida pela patristica
oriental, mas tomada com tracos peculiares pelo pensamento religioso russo; a obshina [rus.
obmuHa], as comunidades comunalistas idealizadas da Russia pré-revolucdo; a kendsis [greg.
kevooig| e katabasis [greg. katafooig], que € o auto-esvaziamento realizado pelo Cristo ao se

encarnar ¢ se fazer em forma humana, conforme consta em Filipenses 2.5-11.

Quanto a esses conceitos, no que diz respeito exclusivamente a relagdo deles com a
obra A4 Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a), podemos dizer que a
sobornost, que foi a decisdo conciliar que a ortodoxia russa chegou quanto a natureza da
Igreja, parece ser aludida pelo conceito bakhtiniano de ‘“corpo grotesco”, que nao tem
delimitagdes nem com o outro, tampouco com seu ambiente (Coates, 2004). Por sua vez,
reino de Deus pode estar relacionado com a compreensao utopica revolucionaria que Bakhtin
expressava. Enquanto isso, théosis poderia se aplicar a compreensao que se tem da
coletividade humana expressa pelo termo “povo”, e ndo ao individuo (Mihailovic, 1997).
Quanto a obshina, essa terminologia foi utilizada para designar uma comunidade idealizada
sem referente concreto na realidade, desse modo, uma comunidade messidnica. Por fim, a
kenosis e katabasis, conceitos caros a teologia ortodoxa, remetem a encarnagdo e ao inferno

carnavalizado (Lock, 1991; Mihailovic, 1997; Coates, 2004).

Verificaremos criticamente mais a diante cada um desses conceitos teologicos. Em
minha abordagem, Bakhtin desenvolveu sua religido materialista somatica em 4 Cultura
Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) a partir de uma concepgao popular sobre
a religido ortodoxa russa e ndo a partir de seu viés erudito. Assim, discutiremos adiante como
a compreenssdo vulgar dessa teologia se combinou com os jargdes socialistas e soviéticos
para formar esse tipo peculiar de expressao religiosa. Em meu entendimento, as formulagdes
de Bakhtin (2010a) partiram do modo como os conceitos supramencionados circularam no
discurso popular, mas os estudiosos do intelectual russo os conceberam como discurso

teologico ou religioso erudito.
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Chama a atengdo que Bakhtin tenha permanecido religioso mesmo no periodo de
clandestinidade da Igreja Ortodoxa Russa (Emerson, 2003), época em que gradativamente a
Igreja foi separada do Estado, desencorajada, contraposta a politica comunista e a ciéncia e
ridicularizada pelas instituigdes oficiais. Além de ocasides em que seus bens e propriedades
foram confiscados pelo Estado sob a acusagdo de acumulo de capital, seus templos foram

derrubados e seus ministros foram executados (Knox, 2020).

Retrocedendo na cronologia, devemos lembrar que historicamente a Igreja Ortodoxa
Russa esteve subordinada ao Czar desde Pedro, o Grande (Poole, 2020). Na época de Nicolau
II, a religido oficial do Império estava totalmente aparelhada por ele, mesmo que essa
condi¢do incomodasse uma parte do alto clero que queria autonomia, tratava-se de uma
realidade consolidada de modo geral no Império Russo, que estava prestes a sucumbir com a

revolugdo de 1917.

A colaboracao mutua entre Igreja e revolucionarios nao ocorreu. A partir de 1927 o
patriarca Sergii submeteu a Igreja ao Estado Soviético, nas décadas seguintes, a Igreja
Ortodoxa Russa passou a sofrer graves danos, que se intensificaram quando a Unido Soviética

esteve sob o dominio do Partido Comunista (Knox, 2020).

Tendo em vista que os membros da intelligentsia tinham acolhido a ajuda que os
religiosos, quer ortodoxos quer sectarios, poderiam proporcionar a revolucao e, depois de
terem estabelecido o Estado comunista, descartaram-nos, Georges Nivat mencionou que
Bulgakov questionou como foi possivel um milénio de cristianismo submisso ter se

transformado em um massacre de padres (1998).

Mesmo que os empenhos reformistas ndo tenham sido bem-sucedidos na Igreja
Ortodoxa Russa, reconhece-se que antes da revolugdo, havia muito tempo, o alto clero
desenvolvia um debate conciliar sobre a identidade da Igreja, o desenvolvimento de sua
autonomia e a necessaria tolerancia para as religides das minorias que havia na Russia.
Shevzov aponta que com o estabelecimento da politica comunista, “o moderno pensamento e

reforma ortodoxos foram interrompidos” (2020, p.39).

As ocorréncias historicas mencionadas acima proporcionaram ao cristianismo
ortodoxo russo a estabilizagdo de uma igreja que ndo passou por reforma nem por contra-
reforma (Lock, 1991), cuja teologia se define pela mistica (Pondé¢, 2013) e permaneceu avessa

a teologia académica e ao secularismo (Coates, 2001).
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Num cendrio em que teologia eclesiastica e teoria sobre religido se opunham, por
respectivamente pertencerem aos ambientes restritos da Igreja Ortodoxa e da academia,
Bakhtin foi apontado como pertencente ao grupo de excecdo que se considerava

“simultaneamente soviético e religioso” (Knox, 2020, p.23).

Os biografos Clark e Holquist afirmaram que Bakhtin relacionava-se com “circulos
religiosos radicais” (2004, p.55). Em outro momento da mesma biografia menciona-se que
Bakhtin se relacionava com trés grupos sectarios formados por intelectuais: “Voskresenie [rus.
Bockpecenne; trad. Ressurrei¢do], a Irmandade de Sao Serafim e o Cisma Josefita”.
Inclusive, segundo esses biodgrafos, foi a participacdo nesses grupos a principal causa de seu

exilio.

Quanto a esses grupos, sabe-se que participantes da Voskresenie desenvolviam um
didlogo que tinha o objetivo de conciliar a fé ortodoxa e o marxismo; por sua vez, a
Irmandade de Sao Serafim defendia a tradicdo ortodoxa russa e se opunha a que se fizessem
associacdes teoldgicas com o neokantismo; por fim, o Cisma Josefita surgiu por causa da
oposicdo que foi feita ao ato realizado pelo patriarca Sergii, que formalmente aceitou a

subordina¢do da Igreja Ortodoxa Russa ao Estado Soviético em 1927.

Mesmo sem se aprofundar no conhecimento que se pode ter sobre cada um desses
movimentos, ¢ evidente que hd contradi¢cdes entre as ideias que cada um deles partilhava,
sobretudo no que diz respeito a relagdo que se tem entre religido e marxismo, por isso
mantemos essas informagdes em suspenso, pois Titunik (1986), que elaborou uma resenha
sobre a obra biografica de Clark e Holquist (2004), afirmou que no livro desses bidgrafos nao

havia evidéncias para fundamentar tudo quanto afirmam sobre a religido de Bakhtin.

Ruth Coates (2004), que também leu criticamente a biografia de Bakhtin escrita por
Clark e Holquist (2004), apontou dados mais seguros para indicar a religiosidade do pensador
russo. Coates (2004) acessou as transcricoes dos interrogatorios que Bakhtin foi obrigado a
responder em 1928. O trabalho de Coates (2004), além de fornecer dados comprobatdrios
sobre a participagdo de Bakhtin na Voskresenie, também lhe proporcionou condi¢des de

afirmar: “Bakhtin claramente admitiu fé¢ em Deus” (2004, p.7).

Assim, além de sua possivel participagdo em grupos sectarios, Bakhtin tinha — e isso €
um fato certo — conhecimento das doutrinas da Igreja Ortodoxa. Também parece plausivel que
tivesse conhecimento teologico propriamente dito e certamente tinha conhecimento de

Filosofia da Religido, embora ele proprio identificasse esse seu saber como Antropologia
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Filosofica (Emerson, 2020). Em meio a tantas informagdes incertas sobre a vida de Bakhtin,

Ruth Coates (2004) nos proporciona algumas constatacdes confidveis.

A influéncia do pensamento filosofico alemao sobre a obra de Bakhtin em todas as
suas diferentes fases ¢ um indicativo de que certamente ele acessou o pensamento dos
filésofos alemdes. O que se comprova pelo fato de ter participado de circulos de discussoes
sobre Kant em Nevel e Vitebsk, a partir de 1918; por ter sido encontrada uma traducao russa
inacabada de um volume de A Filosofia das Formas Simbolicas, de Ernst Cassirer, entre os
documentos do chamado ‘Circulo de Bakhtin’ (Sériot, 2015; Grillo, 2017); e pela grande
por¢do da obra de Cassirer que se encontra nos textos de Bakhtin (Poole, 1998), além de
outros pensadores alemaes, como Kant, Hegel, Misch, Vossler, Spitzer e Scheler (Brandist,
2012), que formam a base de algumas de suas reflexdes — para citar s6 as referéncias

incontestaveis.

Expressoes do pensamento de Martin Buber (Viena, 1878 — Jerusalém, 1965) também
estao presentes no pensamento do intelectual russo, pois o proprio conceito de “dialogismo”,
tdo importante para Bakhtin também foi refletido por Buber em seu livro Do Didlogo e do
Dialogico (2014) e algumas no¢des de Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento
(2010a) devem remeter a Sobre a Comunidade (2012) e Socialismo Utopico (1971), como

veremos a frente.

Em vérios de seus artigos e publicagdes, Craig Brandist explica como se da a
utilizagdo que Bakhtin faz das correntes filoséficas alemas, uma de suas afirmagdes ¢
marcante para esse ponto de nossa discussdo: “[...] os trés volumes de 4 Filosofia das Formas
Simbolicas de Cassirer foram a mais importante influéncia sobre o trabalho maduro de
Bakhtin (Brandist, 1997), referindo-se a A4 Cultura Popular na Idade Média e no

Renascimento (2010a), entre outros de seus trabalhos que foram escritos no mesmo periodo.

Chamberlain (2020) explica que os intelectuais russos tinham certa predile¢do pela
obra dos idealistas alemaes havia séculos. Entdo, nesse ponto, Bakhtin ndo se diferencia dos
outros estudiosos do seu contexto. O problema ¢ que na Unido Soviética, fazer referéncia a
obra dos idealistas alemaes poderia causar a acusacao de cosmopolitismo e colocaria em risco
a vida do autor. Esse deve ser o motivo mais provavel do porqué Bakhtin deixou tanto a
desejar no que diz respeito a auséncia de citagdes e referéncias bibliograficas em sua obra,

apesar de incontestavelmente ter se utilizado de tantos autores.
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Outra influéncia significativa sobre o pensamento filosofico-religioso de Bakhtin, que
consta na obra de Clark e Holquist (2004) e parece plausivel, ¢ a dos simbolistas russos,
particularmente a do padre Pavel Alexandrovich Florensky (Yevlax, 1882 — Leningrado,
1937) e de Vladimir Sergeyevich Solovyov (Moscou, 1853 — Moscou, 1900). Além dos dois
nomes mencionados, ¢ possivel inferir que foram os simbolistas russos que despertaram em
Bakhtin o interesse por Nietzsche, que ndo era uma referéncia permitida nos trabalhos
académicos realizados na Unido Soviética. Como veremos, embora esteja velada, a
abordagem dos conceitos nietzschianos ¢ constante e estrutural em A Cultura Popular na

Idade Média e no Renascimento (2010a).

De acordo com todas essas informagdes, € curioso observar que em A Cultura Popular
na Idade Média e no Renascimento (2010a), Bakhtin apresentou uma Idade Média sem Deus
e sem cristianismo, conforme Gurevich apontou em seu texto: “Parece bastante estranho que
em seu livro, Bakhtin nunca menciona o cristianismo ou o deus cristdo: a cultura popular na
Europa medieval e renascentista parece existir isenta de qualquer contetido religioso ou sem

qualquer ligagao com a religiao” (2000, p.85).

Sera importante relembrar dessa informagao quando, no ltimo capitulo, discutirmos a
religido materialista somdtica de Bakhtin (2010a). Isso porque a religido da Idade Média de
Bakhtin ¢ uma religido sem divindade. O que ndo significa que ele ignora a centralidade do
cristianismo para a cristandade medieval, mas porque o Medievo serve como metafora de sua
Unido Soviética contemporanea, na qual o ateismo ¢ uma politica de Estado. Apesar disso,

existe uma expressao religiosa no ambiente ateu, como veremos.

Essa informacao trazida pelo medievalista russo Aron Gurevich (2000) proporciona-
nos condigdes de refletir que um intelectual com uma expertise em religido, como era
Bakhtin, nao poderia ter cometido uma avaliag¢ao tdo desproporcionalmente equivocada sobre
a religiosidade praticada no Medievo. Ao invés disso, o que podemos inferir ¢ que em seu
livro o autor fazia a transposi¢cdo do contexto religioso da Unido Soviética da primeira metade
do século XX para o mundo em que Rabelais viveu, o século XVI. E isso que Chamberlain
afirma ao escrever o seguinte: “Como filosofo, Bakhtin escreveu numa espécie de codigo. Ao

falar sobre a literatura do século XVII' (sic.), contudo, estava claro para os que se

! Na verdade, a obra de Rabelais foi escrita no século XVI. Chamberlain cometeu um equivoco ao situa-la no
século XVII.
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preocupavam em refletir que ele também estava, talvez principalmente, falando da Russia de

Stalin” (2022, p.274).

Somente a partir dessas informacdes podemos compreender a Idade Média ateista de
Bakhtin, pois, nesse sentido, Georges Nivat afirmou o seguinte sobre uma expressdo de
ateismo existente na Unido Soviética, como o de Lénin: “o ateismo era um tipo de crenga e,

mais ainda, uma crenga fanatica” (1998, p.65).

5. Estudos de Religido e de Teologia a partir de Bakhtin

A busca pela compreensao da religido e da teologia no pensamento de Bakhtin tém se
mostrado assunto complexo desde que, na década de 1960, os formalistas russos descobriram
sua genialidade e, ao publicar suas obras, proporcionaram a divulgagdo de suas ideias para um

circulo maior de pessoas tanto dentro quanto fora da Unido Soviética.

De acordo com Coates, a obra de Bakhtin foi fundamental para o estudo da religido

que viria a ser retomado ap6s o fim da Unido Soviética:

Entre os fildsofos, o fio condutor foi fornecido por Mikhail Bakhtin (1895 -
1975), que foi reabilitado do exilio interno na década de 1960 apods a
redescoberta de seu livro de 1929 sobre Dostoiévski por jovens admiradores
e, portanto, sobreviveu para exercer uma influéncia pessoal sobre o que viria
a se tornar a primeira geragdo pos-soviética de estudiosos de mentalidade
religiosa (2001, p.62)

O que endossa essa visao que se tem sobre Bakhtin sdo suas discussdes sobre assuntos
relacionados com Teologia e Religido que, depois de sua morte, foram valorizados nas

publicacdes de seus livros que ja tinham sido escritos havia varias décadas.

Ao menos a obra de juventude de Bakhtin, Para uma Filosofia do Ato Etico (1997)
[esp. Hacia una Filosofia del Acto Etico], escrita na década de 1920, trata de religido e
indiscutivelmente demonstra o interesse de Bakhtin pelo assunto. Outra obra, Autor e
Personagem na Atividade Estética (2010b), também pode ser pensada como uma obra que
discute teologia e religido, pois nesse texto Bakhtin faz uma citacdo direta do célebre

historiador eclesiastico Adolf von Harnack (Tartu, 1851 — Heidelberg, 1939) e a relagdo entre
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autor e personagem pode ser pensada como a relacdo entre Deus e o ser humano (Lock,

1991).

Emerson (2020) afirma que o proprio Bakhtin ndo se compreendia como responsavel
por produzir Teologia, ao invés disso, identificava sua produgdo intelectual como
Antropologia Filosofica, de acordo com a terminologia utilizada pelos pensadores alemaes
que o inspiravam, tais como Kant, Scheler e Cassirer. Apesar disso, Emerson (2020) aponta
que ha consideragdes a serem feitas sobre subtextos na obra de Bakhtin, os quais tiveram

recepcao diferente no contexto da Unido Soviética/Russia e no Ocidente.

De acordo com Emerson, por um lado:

Bakhtin geralmente ndo é considerado parte da tradicdo religiosa russa. A
sua teoria do diadlogo, com uma breve referéncia a Martin Buber ¢ Franz
Rosenzweig, foi confortavelmente assimilada como um conceito secular, e o
seu carnaval floresceu como um conceito totalmente pagdo. A sua teoria
cronotopica do romance baseia-se em construgdes socio-temporais que se
devem mais ao funcionamento da linguagem e da biologia do que a procura
ou constru¢ao de Deus. E, no entanto, por razdes tanto imanentes como
tacticas, um rico subtexto cristdo foi presumido na obra de Bakhtin. Pode-se
demonstrar que ela anima tanto a Palavra do dialogismo quanto o Corpo do
carnaval — essas duas vertentes de Bakhtin tantas vezes vistas como
incompativeis — e até mesmo as sintetiza (2020).

A partir desses subtextos, ha estudos feitos por intelectuais russos que investigaram o
pensamento religioso de Bakhtin, os quais realizaram suas pesquisas no ambito da teologia
russa, a partir dos dominios da liturgia ortodoxa (Emerson, 2020). Destaca-se a obra
Corporeal Words (1997), de Alexandar Mihailovic e os artigos de Christian Lock (1991,
2001), que apesar de ndo ser russo, escreve sob o paradigma da influéncia da teologia

ortodoxa sobre a reflexdo de Bakhtin.

No capitulo 4 de sua obra Os 100 Primeiros Anos de Mikhail Bakhtin (2003), Emerson
traz uma revisao bibliografica da pesquisa sobre os conceitos bakhtinianos carnaval e o corpo
grotesco em pesquisas relacionadas com teologia e religido na Unido Soviética. Embora a
bibliografia indicada seja de dificil acesso para nds na América Latina, o conteudo do texto de
Emerson (2003) situa-nos no estado da pesquisa no final da década de 1990. De modo geral
sdo pesquisas feitas a partir de certo ambito da teologia confessional da Igreja Ortodoxa

Russa.
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Quanto ao Ocidente, gracas a biografia elaborada por Clark e Holquist (2004), a qual
insistentemente apresentou Bakhtin como religioso e piedoso — inclusive, mencionou que ele
era conhecido como ftserkovnik [rus. nepkoBHuK; port. clérigo], um homem religioso
ironicamente chamado de clérigo ou “homem da igreja” (2004, p.146) — o pensador russo
adquiriu a fama de santo. Como ja mencionamos, esses biografos também descreveram a
participagdo de Bakhtin em grupos religiosos secretos, considerados subversivos pelo Estado,

o que ainda hoje ¢ dificil de se comprovar, apesar da plausibilidade da informacao.

Todavia, Clark e Holquist informam que “a teologia ortodoxa de Bakhtin ndo era a do
seminario corriqueiro, mas da sofisticada intelligentsia” (2004, p.145). Por isso, parece ter
sido dificil para os leitores e pesquisadores ocidentais entenderem a fé de Bakhtin e sua
expressao intelectual, pois o pensamento religioso e a teologia da Igreja Ortodoxa Russa e dos
movimentos milenaristas da época da Revolu¢do, que foram experimentados pelo pensador e
de alguma forma s3o expressos em suas obras, sdo significativamente diferentes da teologia

ocidental, tanto catélica quanto protestante.

O que interessa apontar nesse momento ¢ que o fato de Bakhtin ter sido reconhecido
como cristao pelos seus intérpretes ocidentais, sobretudo estadunidenses, fez com que surgisse
em lingua inglesa um grande volume de obras que se propunham a utilizar seus conceitos e

metodologias aplicados a textos religiosos, sobretudo a Biblia®.

Se fossemos incluir as obras que instrumentalizaram os conceitos de Bakhtin para
analise, quer da Biblia quer de outros discursos ou fendmenos religiosos, teriamos que
elaborar uma descricdo de véarias paginas. No entanto, isso ndo estd no nosso escopo, porque
nosso objetivo ¢ tratar das pesquisas sobre Bakhtin que discutiram 4 Cultura Popular na

Idade Média e no Renascimento (2010a) e seus conceitos principais.

Sem negar a importancia e a relevancia desses estudos, podemos dizer que essas obras
e tantas outras, que surgiram e nao param de ser produzidas a todo momento, sdo a ampliacao
e a aplicacdo do pensamento de Bakhtin para outros dominios cientificos e de modos que ndo

poderiam ser presumidos pelo autor.

2Esse ¢ o caso da obra Bakhtin and Genre Theory in Biblical Studies (2007), organizada pelo tedlogo australiano
Roland Boer; Dialogues of the Word: The Bible as Literature According to Bakhtin (1993), de Walter L. Reed; e
Mikhail Bakhtin and Biblical Scholarship (2000), de Barbara Green. Emerson ndo descarta a importancia desses
estudos, mas afirma que se tratam de “interpretagdes investigativas” (2020, p.620). Prefiro ndo fazer referéncia a
mais obras desse género aqui, uma vez que sdo muito numerosas ¢ apresentd-las ndo tem a ver com o proposito
central dessa tese.
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Para o0s nossos propositos, mais interessantes do que esses estudos que
instrumentalizaram Bakhtin para a interpretacdo de textos religiosos sdo aqueles que tentaram
compreender o pensamento religioso de Bakhtin. Entre os trabalhos que sdo considerados
importantes nessa categoria, podemos mencionar: Religido no Pensamento de Mikhail
Bakhtin [ingl. Religion in the Thought of Mikhail Bakhtin] (2013), de Hilary B. P. Bagshaw,
que apresenta a fundamentacdo do pensamento religioso bakhtiniano na Filosofia da Religido
e o seu desenvolvimento e aplicabilidade na Ciéncia da Religidao [ingl. Study of Religion], e
Cristianismo em Bakhtin: Deus no autor exilado [ingl. Christianity in Bakhtin: God in the
exiled author] (2004), da autoria de Ruth A. Coates, especialista na historia intelectual russa
dos séculos XIX e XX. A abordagem dessa obra parte da perspectiva teoldgica e aponta a

existéncia de motivagdes cristas ao longo da obra de Bakhtin como um todo.

Apesar da importancia desses textos, porque ambos discutem religido na obra de
Bakhtin e, desse modo, conseguiram chamar a atencdo de estudiosos do Ocidente quanto a
relevancia desse tema; parece que tanto uma obra quanto a outra se equivocaram ao buscar a
fonte do pensamento religioso de Bakhtin. Enquanto Bagshaw (2013), nesse ponto, relaciona
o pensamento de Bakhtin com o de James Frazer; Coates (2004), por sua vez, indica a
existéncia de relagdes diretas entre o pensador russo e o evangelho de Jodo, interpretado

conforme a doutrina ortodoxa.

Em algum nivel, tanto Bagshaw (2013) quanto Coates (2004) estdo obviamente
corretas, mas ha elementos ignorados ou subestimados tanto na obra de uma quanto na da
outra. Isso porque James Frazer provavelmente foi assimilado por Bakhtin de modo indireto,
incluido entre as teorias dos folcloristas que eram estudados na Unido Soviética naquele
tempo, mas de modo nenhum Frazer é o autor que deve ser estacado no pensamento
bakhtiniano que permeia a obra que estamos discutindo. Enquanto isso, a teologia ortodoxa
russa e a leitura que faz do quarto evangelho ¢ apenas uma expressao da piedade russa. O
evangelho conforme Jodo pode ter sido assimilado por Bakhtin, mas de modo muito indireto,
por isso ndo ha destaque nele em sua teoria. Jodo € apenas um pequeno aspecto indireto e
pouco relevante da teologia ortodoxa assimilada pelo intelectual russo. Enfim, o que quero
dizer, ¢ que nem o pensamento de James Frazer nem o quarto evangelho sdo as chaves para a
compreensdo dos conceitos de Bakhtin em A4 Cultura Popular na Ildade Média e no

Renascimento (2010a).

Mihailovic no livro Palavras Corporeas [ingl. Corporeal Words] (1997) e Charles

Lock no artigo Carnival and Incarnation [ingl. Carnaval e encarnag¢do] (1991), bem como
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fez Coates (2004), relacionam o pensamento de Bakhtin (2010a) com a teologia ortodoxa.
Quanto a isso, na minha opinido, ambos incorrem no mesmo problema de interpretagdo que as
duas estudiosas mencionadas acima, o da leitura unilateral, pois se ¢ evidente que a teologia
ortodoxa influenciou o pensamento do intelectual russo em algum nivel, isso ndo significa que
seja a Unica e que esteja em estado puro na utilizagdo que Bakhtin faz dela. Logo, a teologia
ortodoxa russa ndo deve ser o elemento religioso mais destacado em A Cultura Popular na

ldade Média e no Renascimento (2010a), embora faga parte de sua composicao.

Em A Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento (2010a), os possiveis
elementos da teologia ortodoxa estdo permeados por expressoes de varias correntes da
filosofia alema®, desde o idealismo, passando pelo romantismo, pelo hegelianismo e se
destacando no neokantismo, na expressao especifica que lhe deu Ernst Cassirer. Certamente
os conceitos de Bakhtin também estdo marcados por perspectivas socialistas que levaram a
produzir conceitos materialistas. Nesse caso, ao invés de ser a principal influéncia, a teologia
ortodoxa parece figurar como o pretexto inicial para conceitos muito desenvolvidos em vista

de sua forma que era mais conhecida na liturgia ortodoxa russa.

Susan M. Felch e Paul Contino organizaram o livro Bakhtin e Religido: um sentimento
de fé [ingl. Bakhtin and Religion: A Feeling for Faith] (2001), o qual contém uma coletinea
de artigos escritos por uma sele¢do de especialistas que investigaram temas relacionados com
Religido e Teologia na obra de Bakhtin. Dessa obra, o artigo de Sergei Averintsev, intitulado:
Bakhtin, “Riso e cultura cristd” [ingl. Laughter, and Christian Culture] (2001), ¢
particularmente interessante porque trata do tema de nossa tese e o utilizamos ao longo de
nosso trabalho. Apesar de outros artigos também serem interessantes, s6 tocam nosso tema

indiretamente.

Nesse artigo, Averintsev (2001) relaciona o significado do riso com a sensagdo da
liberdade (ndo com a liberdade de fato). Essa compreensdo ¢ importante para que se entenda
os significados de carnaval e carnavalizagcdo na obra de Bakhtin (2010a). De acordo com essa
compreensao, o riso carnavalesco irrompe a realidade estabelecida proporcionando-lhe, ainda

que temporariamente, uma sensacdo de liberdade e de transcendéncia que ndo podem ser

3O pensamento de Bakhtin ¢ marcado pela utilizagdo que ele faz do idealismo, do hegelianismo, do romantismo
e do neokantismo cassireriano. Essas filosofias as vezes sdo usadas individualmente e as vezes sdo combinadas,
mais ou menos conforme Cassirer, que é sua principal referéncia teérica, as combinou em sua filosofia das
formas simbolicas. Assim, muitas vezes, o uso que Bakhtin faz ¢ eclético e lhe falta a precisdo de um filésofo.
Ao longo da tese utilizaremos o termo “filosofias alemas” para nos referir a esse modo néo especializado por
meio do qual Bakhtin trabalha com as referidas filosofias para desenvolver seus conceitos e sua teoria.
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retiradas do ser humano. Assim se d4 a irrup¢do da sensacdo de liberdade, e ndo estd
diretamente relacionado com os carnavais da realidade concreta. Desse modo, para Averintsev

(2001) a importancia do riso estd em seu simbolismo.

No ano de 2017 publiquei o artigo “Carnaval como mito”, no qual apresentei a relacao
entre as teorias do carnaval de Bakhtin com o dionisiaco de Nietzsche (2005) e do andrégino
de Eliade (1999), e depois utilizei o conceito de Bakhtin para abordar um texto biblico.
Excetuando-se a aplicagdo, no ultimo capitulo dessa tese retomarei os argumentos que
desenvolvi nesse artigo, apds ter corrigido algumas de suas imperfeigdes. Assim, mantive
nesse trabalho a ideia fundamental do artigo, mas aqui, no ultimo capitulo abaixo, desenvolvi

com mais profundidade a relagao existente entre os intelectuais.

Ha outros artigos e livros que relacionam A Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento (2010a) com religido e teologia de modo tdo indireto que ndo precisamos
problematizéa-los aqui. Esse ¢ o caso, por exemplo do artigo de Li Hong (2020) e de varios
artigos de Brandist e de Emerson, que apesar de aludir, nunca tratam diretamente da religido

especificamente como aparece no livro de Bakhtin (2010a) que estamos discutindo nessa tese.

6. Escritos sobre o carnaval

Morson e Emerson, autores de Mikhail Bakhtin: Cria¢do de Uma Prosaistica (2008),
designaram como “escritos do carnaval” as obras do autor russo que correspondem a um
grupo de escritos ou periodo especifico de sua carreira, no qual estdo incluidas apenas dois de
seus textos: o livro Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento (Bakhtin, 2010a) e o

artigo “O romance como género literario” (Bakhtin, 2019).

Abordaremos a historia de A Cultura Popular na Ildade Média e no Renascimento
(2010a) no proximo capitulo, por enquanto nos dedicaremos a discutir sobre “O romance
como género literario” (2019). Esse texto ¢ um ensaio de 1941, que primeiramente ficou
conhecido entre ndés como “Epos e Romance” (Bakhtin, 2010c), mas depois teve uma nova
versdao publicada no Brasil sob o titulo “O romance como género literario” (Bakhtin, 2019).
Paulo Bezerra (2019), tradutor brasileiro da obra de Bakhtin, aponta que essa outra versao e
seu titulo correspondem melhor ao texto de Bakhtin que foi estabelecido por ultimo. Na

verdade, essa ¢ a melhor op¢do, porque “O romance como género literario” foi o titulo
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apresentado por Bakhtin no Instituto Maksim Goérki em 24 de marco de 1941 (Grillo, 2022).

Por esses motivos nos referiremos a essa versao do texto ao longo da tese.

De acordo com Morson e Emerson (2008), os escritos do carnaval, de Bakhtin, sdo
caracterizados pelo estilo poético, estatico e hiperbolico; pela utilizagdo de rituais folcléricos,
do riso e dos antigéneros como topicos; pelo desenvolvimento dos novos conceitos: carnaval,
alegre relatividade e romancizagao; e pela inclusdao dos conceitos globais: nao-finalizabilidade

ao extremo, que exclui a prosaistica e o didlogo.

Morson e Emerson (2008) ndo ignoraram que ha outros textos nos quais Bakhtin
aborda o carnaval. Sabe-se, por exemplo, que no capitulo incluido na segunda versdao de
Problemas da Poética de Dostoievski (2010c) ha uma discussao sobre a literatura
carnavalizada, que foi uma das fontes do célebre romancista russo. Apesar disso, Morson e
Emerson (2008) apontaram que nessa fase o carnaval ainda ndo tinha adquirido o
hiperbolismo e a corporeidade aberta como caracteristicas fundamentais, por isso podemos

dizer que em Problemas da Poética de Dostoiévski (2010d) ha outro conceito de carnaval.

Morson ¢ Emerson afirmaram o seguinte sobre o carnaval e seu efeito, que ¢ a
carnavaliza¢dao, que aparecem em A Cultura Popular na Ildade Média e no Renascimento

(Bakhtin, 2010a) e “O romance como género literario” (Bakhtin, 2019):

A nosso ver, esse conceito [carnavalizagdo], apesar de toda a sua voga atual,
¢ uma das formulagdes mais frageis de Bakhtin. Refor¢ados por algumas
énfases indevidamente aplicadas por alguns dos primeiros intérpretes de
Bakhtin, incluindo nds proprios, os “textos do carnaval” (que incluem o livro
sobre Rabelais e parte do ensaio “Epopeia e Romance”) deram origem a uma
imagem critica dominante de um Bakhtin anarquista. Ele é descrito como um
antinomista que se compraz, a semelhanga de Bakunin, na destruicdo alegre,
na truanice do carnaval e nos romances de evasdo (Morson; Emerson, 2008,

p.85).

No que diz respeito a esse excerto, notemos que ha uma consciéncia quanto a
fragilidade do conceito principal da obra de Bakhtin, a qual também ¢é percebida pelos autores
que o discutem, os quais serdo mencionados ao longo desse capitulo e no restante da tese.
Além disso, no excerto também ha o reconhecimento de que as primeiras interpretagdes desse

texto prejudicaram fundamentalmente sua compreensao.
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Ao que me parece, isso que ¢ designado como “periodo da carreira” ou “grupo de
escritos” de Bakhtin pelos estudiosos Morson e Emerson (2008) ndo pode ser compreendido
necessariamente como uma etapa do desenvolvimento do pensamento de Bakhtin, pois o
intelectual russo ndo tinha a liberdade de um filésofo no contexto histdrico-social e cultural
especifico em que produziu os escritos do carnaval. Tampouco teve condi¢des materiais
apropriadas para realizar suas pesquisas enquanto estava em Saransk, Kustanai e Kimry. Por
esses motivos, parece plenamente justificada a utilizacdo de “escritos do carnaval” para
delimitar um recorte particular da obra de Bakhtin, que foi produzida sob dificeis condigdes e
com escassos recursos, mas nao como um momento do desenvolvimento do pensamento de

Bakhtin.

Devemos ter consciéncia que algumas das opc¢des que Bakhtin fez ao elaborar seu
texto, tais como a utilizagdo da linguagem populista, a limitagdo nas discussdes de ideias e
conceitos estrangeiros, as referéncias laudatorias a autores soviéticos e marxistas e as suas
nogdes devem ser compreendidos por nés como uma questao de vida ou morte para o autor,
tendo em vista que seu companheiro de circulo de discussao filosofica, Pavel Nikolaevich
Medviedev, morreu fuzilado supostamente por causa de seu texto, O Método Formal nos

Estudos Literdrios (2012).

Diante disso, as opg¢oes intelectuais feitas por Bakhtin ao elaborar sua obra ndo podem
ser equiparadas a pesquisas feitas em outros contextos, nos quais pesquisadores tém liberdade
intelectual e plenas condi¢des de trabalho. Além disso, os procedimentos academicamente
inadequados que Bakhtin praticou, segundo alguns escritores, como o plagio (Poole, 1998), a
falta de referéncia bibliografica (Brandist, 2012) e a escrita impulsiva (Kristeva, 2012),
também devem ser analisados a luz das condig¢des historicas concretas que lhe foram

proporcionadas. O que, todavia, ndo se caracteriza como apologia ou condescendéncia.

Como todo o volume da presente tese € voltado a discutir, primeiro, as concepgdes
desenvolvidas sobre A Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento (2010a), e, em
seguida, a nossa propria compreensao sobre o livro no que toca a religido; nao vamos dedicar
um item desse trabalho para essa finalidade agora, mas precisamos apresentar, a0 menos
brevemente, o conteido do artigo “O Romance como género literario” (2019) antes de

prosseguir.
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7. O Romance como género literario

Estudiosos como Craig Brandist (2006), Paulo Bezerra (2019) e Irene Machado (1990)
atribuiram a Bakhtin a criacdo de uma “teoria do romance” ou “poética histérica”. Como
explicam esses autores, varios textos de Bakhtin, escritos em diversas épocas de sua vida,
apresentam diversos aspectos da histéria do romance, que se desenvolveu a partir de formas
romanescas dialogicas desde o Mundo Antigo, apos a decadéncia da cultura grega classica, até

formar o romance, que ¢ compreendido por Bakhtin como género literario.

Brandist afirmou: “¢ crucial reconhecer que, na década de 1930, Bakhtin ndo era um
lingiiista (sic) e sim um teorico do romance. Para ele o romance incorpora uma imagem da
sociedade, mas ¢ uma imagem verbal da estrutura verbal da sociedade” (2006, p.81). E nessa

perspectiva que devemos compreender essa etapa do trabalho de Bakhtin.

Assim, por exemplo, em Problemas da Poética de Dostoiévski (2010c), Bakhtin
apresenta a polifonia como elemento constituinte do romance dostoievskiano; em 4 Cultura
Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a), o interesse do pensador russo se volta
para a cultura popular como fundamento da obra comica de Rabelais; e em As Formas do
Tempo e do Cronotopo (2018), ele discute “a interligagcdo essencial das relagdes de espago e
tempo como foram artisticamente assimiladas na literatura” (2018, p.11). Além desses, ha
varios outros textos de sua autoria, que lidos de forma sistematica — tanto quanto possivel —
formam uma complexa teoria do romance ou poética histdrica ao lado das obras que ja foram

mencionadas.

O artigo intitulado “O romance como género literario” (2019) ¢ incluido nessa
proposta de leitura dos textos de Bakhtin, por apresentar uma pré-historia do género romance.
Geralmente o artigo “Sobre a pré-histdria do discurso romanesco” (2019), que foi apresentado
oralmente por Bakhtin pela primeira vez em 1940, ¢ lido ao seu lado, como se os dois textos
fossem complementares, dado que os assuntos sao os mesmos ¢ foram escritos em apenas um

ano de diferenca um do outro.

Apesar de se reconhecer que essa proposta de leitura de parte da obra de Bakhtin tem
sua pertinéncia e aponta para resultados interessantes para o estudo da literatura e de outros
fendmenos da cultura, nds ndo partimos desse recorte tedrico, como ja afirmamos. Com base

em Morson ¢ Emerson (2008), delimitamos nosso estudo de A Cultura Popular na Idade
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Média e no Renascimento (2010a) a partir da designagdo “escritos sobre o carnaval”, que
inclui, ao lado desse livro, apenas o artigo “O romance como género literario”. Procedemos
assim porque os conceitos utilizados por Bakhtin sdo os mesmos nesses dois textos, que se
complementam mutuamente, enquanto se diferenciam de outros conceitos seus que estdo em
outros de seus textos, sobretudo, porque nos “escritos sobre o carnaval” ndo ha énfase no

dialogismo.

Conforme esse artigo de Bakhtin, o romance ¢ apresentado como um género literario
pela primeira vez na historia dos estudos literarios (Bezerra, 2019), pois nessa época os
tratadistas davam mais importancia a abordagem do texto poético, o que era feito a partir da
Poética de Aristoteles. “Todos eles [tratadistas] ignoram coerentemente o romance” (Bezerra,

2019, p.68), afirmou Bakhtin.

Gyorgy Lukacs (Budapeste, 1895 — Budapeste, 1971), que também foi relevante no
ambiente da Unido Soviética, escreveu 4 Teoria do Romance (2009). Em sua proposta nesse
livro, o romance foi descrito como epopeia burguesa, de acordo com a designagao hegeliana.
Bakhtin conheceu esse livro e seu modo de considerar o romance, mas nido concordou com

essa ideia, por isso desenvolveu uma teoria significativamente diferente.

Em “O romance como género literario” (2019), os géneros sdo apresentados como
personagens em luta, e o romance € o her6éi que vence os outros géneros ¢ os depde. Os
géneros derrotados anunciadamente sdo a épica e a tragédia, géneros da Antiguidade Classica,
que apesar de elevados, seu envelhecimento os levou ao decrépito estado de decadéncia,

necrose € morte parcial.

A épica — e as vezes a tragédia também ¢ mencionada — ¢ caracterizada por seu
acabamento, que a incluiu nos canones, por se situar num “passado absoluto”, no qual serve
exclusivamente para retratar a “lenda nacional”, que estd a uma “distancia épica absoluta” do

momento presente, em que € pronunciada pelo aedo.

Enquanto isso, o romance ¢ o género jovem, produzido pela cultura popular,
caracterizado por lutar e, nesse empenho, por parodiar os géneros antigos (épica e tragédia),
pois ndo convive bem com a existéncia deles. Ao se sobrepor aos demais géneros, acontece o
que Bakhtin chama de “romancizacdo dos outros géneros”, que ¢ produzido pelo efeito do
riso, da ironia, do humor, da autoparodizagdo e da problematicidade nos géneros antigos que

sao engolidos pelo romance.
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Com o termo problematicidade, Bakhtin aponta que o romance expressa criticas aos
outros géneros, porque ao parodia-los, leva a reflexdo sobre o estado de caducidade em que se
encontram. O romance € o Unico género em formacao e, por isso, ainda inacabado. De acordo
com Irene Machado, “a ideia central desta teoria € a no¢ao de romance como um género em

devir” (1990, p.137).

Quanto ao termo plurilinguismo, que também ¢ uma caracteristica do romance, o
pensador russo aponta para abertura que o romance tem para a pluralidade de linguas no
periodo do helenismo, quando a lingua grega classica se decompde e surge o koiné. Além do
sentido mais evidente de plurilinguismo, a palavra também se refere ao movimento
democratico que se realiza pelo romance. “Aqui temos o germe da idéia de Bakhtin de que a

democratizagdo da cultura equivale a sua ‘romancizagao’” (Brandist, 2006, p.81).

No que diz respeito ao tempo, enquanto os géneros poéticos elevados se dedicam ao
relato da lenda nacional, que se realizou em um passado absoluto. Enquanto isso o romance
representa acontecimentos que estdo no mesmo nivel “axiologico-temporal” consigo mesmo e
com seus contemporaneos. [sso aponta para uma transformagao radical, a passagem do mundo

épico para o romanesco (Bezerra, 2019, p.128).

Nessa teoria de Bakhtin, os didlogos socraticos e a satira menipeia sdo apresentados
como auténticos precursores do romance (Bezerra, 2019, p.131). Quanto ao papel do didlogo
socratico, Irene Machado afirma que “é o primeiro documento que reflete o nascimento
simultaneo do conceito cientifico e da nova personagem romanesca na arte literaria em prosa”
(1990, p. 138), o que quer dizer que esse género, para Bakhtin, ¢ tanto filoséfico quanto

literario.

Na etapa de sua poética histérica que se expressa em “O romance como género”
(2019), o intelectual russo coloca o desenvolvimento da histéria do romance no lugar que
geralmente ¢ ocupado pela filosofia na cultura ocidental. Machado afirma: “o romance se
transforma, aos olhos de Bakhtin, na mais profunda, substancial e sensivel representacdo da

evolugdo da propria realidade” (1990, p.140).

Por sua vez, a satira menipeia tem sua importancia por ser um género essencialmente
parodico, que assim, rebaixa os outros géneros, tanto critica aos demais quanto promove a
autocritica. A satira menipeia ¢ exemplar privilegiada do “sério-comico”, que como o termo se

autoexplica, a0 mesmo tempo ¢ sério, porque se preocupa com questdes elevadas, mas
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também ¢é comico, porque as aborda por meio de géneros baixos e de seus efeitos, como a

ironia, o sarcasmo, a parddia, a linguagem vulgar etc.

Brandist (2006) explica que Bakhtin desenvolveu sua teoria do romance, expressa
parcialmente pelo que acabamos de ler sobre “O romance como género literario” (2019), a
partir das teorias de Lev lakubinskij, que, por sua vez, estavam relacionadas com o
pensamento de Nikolai Marr sobre a linguagem. Lemos o seguinte nas palavras de Brandist:
“Esse relato [referente a poética histérica] € um exemplo claro de como Bakhtin integrou a
sociologia da lingua desenvolvida na Russia nos anos 1920 e 1930 a uma histéria da forma

literaria” (Brandist, 2006, p.77).

Brandist (2006) ainda questiona: — Para Bakhtin, o romance ¢ um fendmeno
historicamente especifico ou um principio eterno? Isto ¢, a teoria do romance (nos referimos
apenas a “O romance como género literario” (2019)) aplica-se a qualquer literatura baixa, que
potencialmente levou ao desenvolvimento do romance ou, ao invés disso, € um relato

histérico exclusivo de como surgiu o romance na cultura ocidental?

Veremos que A Cultura Popular na Idade Meédia e no Renascimento (2010) ¢
construida a partir da mesma teoria, pois sao os géneros populares, desenvolvidos ao longo
dos séculos, que proporcionam o surgimento da literatura renascentista, que ¢ o auge do
desenvolvimento cultural do Ocidente, ap6s o qual vem a decadéncia cultural, segundo a

hipotese fundamental de Bakhtin.

De acordo com essa compreensao da poética historica de Bakhtin, a obra de Rabelais e
os géneros do romance da Antiguidade estdo inseridos na mesma linha de sucessdo e
desenvolvimento da literatura. O romance antigo do periodo helenistico representou uma

etapa prévia do desenvolvimento que alcangaria o auge no Renascimento.

Eleazar Mielietinski explica isso da seguinte maneira:

A original cultura popular carnavalesca da Antiguidade e Idade Média ¢é
precisamente a que constitui o elo intermedidrio entre a mitologia-ritual
primitiva e a literatura de ficgdo. Assim, através da andlise da “cultura
carnavalesca”, Bakhtin mostrou as raizes folclorico-ritualistico-mitologicas
da obra de Rabelais e, em termos mais amplos, da literatura da Idade Média
tardia e do Renascimento (1987, p.168).
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Uma vez que esta claro para nos que a histéria do romance para Bakhtin ¢ linear,
evolutiva e idealizada, ao estilo hegeliano, podemos compreender sua teoria do romance, na
qual as formas romanescas, representadas pelas manifestagdes da cultura popular, tanto da
Antiguidade quanto do Medievo e do Renascimento sdo “elos” entre o mito/ritual primitivo e
o momento presente vivido pelo autor, época em que a literatura estd em decadéncia por ter

pedido o contato com suas fontes originarias.

Na sequéncia, seguiremos a proposta de Morson e Emerson (2008), a de estudar 4
Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (Bakhtin, 2010a) como um dos escritos
do carnaval, que corresponde um grupo ou periodo especifico da obra de Bakhtin, portanto

ndo como seu pensamento sistematico.

Consideracoes finais

Acabamos de apresentar e discutir algumas informagdes biograficas elementares de
Bakhtin e de seu contexto historico-social, que foram levantadas para situar o intelectual russo
e sua obra, que ¢ nosso objeto de pesquisa no presente trabalho, 4 Cultura Popular na Idade

Meédia e no Renascimento (2010a), no contexto da Unido Soviética.

Nao ¢ um procedimento simples apresentar uma biografia de Bakhtin, por isso s6
trouxemos informac¢des que entendemos ser tanto razoavelmente aceitaveis quanto
indispensaveis para o trabalho que se realiza na presente pesquisa. No caso, nosso
entendimento ¢ que esses dados contribuem para compreensao da obra a ser investigada, mas

ndo sdo o principal, tendo em vista os problemas das biografias.

As caracteristicas particulares dos chamados “escritos do carnaval”, que representam a
delimitagdo de uma expressdo tedrica de Bakhtin, foram fundamentais para que a
interpretacdo de Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) ndo se perdesse
em meio a outros conceitos bakhtinianos que nao fazem parte dessa obra, mas, ao invés disso,

representam outros momentos do pensamento do intelectual russo.

No capitulo seguinte partiremos para um estudo que tem seu olhar particularmente
voltado a obra de Bakhtin (2010a). Verificaremos como se deu seu processo de publicacio,
traducdo e sua recepcdo no ocidente, bem como suas caracteristicas fundamentais como texto

académico.
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CAPITULO II: INTRODUCAO A OBRA

Escrita, publicacao, traducio, recepcao e caracteristicas de
A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento

Assim, podemos falar dos “escritos sobre o
carnaval” como um grupo ou periodo distinto na
obra de Bakhtin, com sua propria motivagdo e
coeréncia interna.

(Gary S. Morson e Caryl Emerson, 2008, p.451)

Alguns comentaristas chegaram ao ponto de afirmar
que Rabelais e Seu Mundo ndo deveria ser
considerado uma das obras sérias de Bakhtin.

(Charles Lock, 1991, p.73)

Introducio

Nas paginas subsequentes, discutiremos como se deu o complicado processo que
precedeu a publicacdo de A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a).
Realizar essa discussdo nao ¢ preciosismo, antes uma forma de entender quais conceitos estao
na obra de Bakhtin (2010a) desde o inicio e quais passaram a existir por causa da exigéncia do

realismo socialista e da banca julgadora da obra quando estava em formato de tese doutoral.

Em seguida, num ato que ja se constitui como uma atividade interpretativa elementar,
discutimos o titulo de 4 Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) em sua
lingua original, o russo, e depois nas linguas modernas, que sdo, além do portugués, o inglés,
o alemado, o francés, o italiano e o espanhol. O titulo que consta em cada uma das tradugdes
tem a ver com as caracteristicas do momento histérico € com o ambiente em que foram
realizadas. Esse ¢ o primeiro passo para dissociar a obra de Bakhtin de certas nogdes que
ficaram atreladas a ela mesmo sem pertencer ao pensamento de seu autor ou ser presumido

por ele.

Por fim, ainda nesse capitulo da tese, discutimos sobre a recep¢do de A Cultura

Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) no Ocidente. Essa discussdo foi colocada
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na continuidade da reflexdo feita sobre as diferentes versdes do titulo de sua obra, que foi feita

no subitem anterior.

Aqui o objetivo ¢ discutir sobre algumas caracteristicas bem peculiares da obra de
Bakhtin (2010a) que estdo relacionadas com a complexidade de seu processo de elaboragao
por causa do modo como suas edi¢des foram produzidas quando traduzidas para os idiomas
modernos e, depois, quando os pesquisadores produziram interpretacdes do legado de Bakhtin
que estavam longe do que o autor pretendeu e, at¢ mesmo, do que poderia ser presumido pela

obra a partir dos limites de sua interpretagao.

1. Informacdes sobre a elaboracio de A Cultura Popular na Idade Média e no

Renascimento

Bakhtin viveu em um ambiente € em uma época que talvez tenham sido, na historia da
humanidade, os de mais rapido desenvolvimento da educacdo ja acontecido em qualquer
civilizac¢do. Indicativo para a compreensdo desse desenvolvimento € o slogan comunista, no
qual ha uma afirmagdo historicamente confirmada, que dizia que em quatro décadas o pais

rural de maioria analfabeta entrou na corrida espacial.

Marisa Bittar e Amarilio Ferreira Junior (2021) apontam que no final do século XIX a
Unido Soviética tinha entre 90% e 95% de sua populacdo analfabeta, mas depois da
Revolucao de 1917, a alfabetizagdo tornou-se uma das principais politicas do Partido
Comunista. Entre 1920 e 1940 cerca de sessenta milhdes de adultos receberam alfabetizacao e
quase todos jovens soviéticos foram escolarizados. Apesar de varios problemas da sociedade
comunista que podem ser apontados, esses dados indicam que havia uma efervescéncia

cultural no ambiente em que Bakhtin publicou seu primeiro livro, isto ¢, 1929.

Nao apenas esse fato deve ser destacado ao ler e buscar a compreensdao da obra de
Bakhtin, mas também o que foi apontado por Brandist, que afirmou em entrevista que nos
primeiros anos da Unido Soviética as fronteiras existentes entre as disciplinas — que, na
verdade, correspondem ao modo de produgdo capitalista — foram desafiadas de forma
sistémica e foi esse o fator que despertou nele o interesse em estudar Bakhtin (Coelho; Costa,

2018).

57



Na mesma entrevista, Brandist ainda afirma que a ideia que se tem atualmente de
interdisciplinaridade ndo ¢ eficaz o suficiente para superar a dificuldade colocada pela
compartimentacdo dos saberes que ha na sociedade capitalista, pois a interdisciplinaridade
ainda mantém como pressuposto a existéncia da divisao que ha entre as disciplinas, enquanto
seu proposito era o de: “ultrapassar a compartimentagdo disciplinar” (Coelho; Costa, 2018,
p.215), como o ocorreu na proposta educacional estatal durante as primeiras décadas do
governo da Unido Soviética, e o pensamento de Bakhtin ¢ a demonstracdo de um caso

exemplar dessa ocorréncia.

A luz desses fatos, devemos abordar 4 Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento (Bakhtin, 2010a) a partir da histéoria de seu desenvolvimento e das
caracteristicas do momento especifico em que ocorreram as etapas de sua elaboragdo. Mesmo
sem nos dedicarmos a compreender as versoes prévias da obra de Bakhtin, é importante
entender que seu livro ndo estava restrito as nossas nog¢des disciplinares contemporaneas e que
o desenvolvimento da ciéncia era estimulado com base na ideia soviética de revolucao. Um

cenario muito particular do desenvolvimento da historia intelectual da humanidade.

Aqui tracamos rapidamente a pré-historia de A Cultura Popular na ldade Média e no
Renascimento (Bakhtin, 2010a) sem a inteng¢do de entrar nos pormenores sobre a discussao
feita em torno do material que se tornou tese e depois livro, pois nosso objetivo € realizar uma
leitura sincronica da versdo final da obra, por isso discutiremos a respeito de sua historia

apenas aquilo que ilumina a compreensao da obra em sua versao final.

Assim, comecamos por trabalhar com as informagdes que estdo no artigo “Do livro a
tese de Bakhtin sobre Rabelais”, de Grillo (2022), que apresentou a longa trajetdria, que se
deu entre 1930 e 1952, do conteudo que passaria a ser de uma proposta de livro a uma tese e
depois se tornaria, por fim, o livro que hoje ¢ intitulado 4 Cultura Popular na Idade Média e

no Renascimento (2010a).

De acordo com Grillo (2022), entre 1940 e 1941, Bakhtin teve a inten¢do de publicar
como livro a primeira versao do material que veio a ser 4 Cultura Popular na Ildade Média e
no Renascimento (2010a), o qual tinha comegado a ser escrito a partir do inicio da década de
1930 e teve sua primeira etapa de desenvolvimento continuada nos anos subsequentes,
periodo em que Bakhtin estava no exilio em Kustanai, sob condigdes dificeis para se realizar a

pesquisa académica necessaria.
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Bakhtin ndo foi bem-sucedido no propésito de publicar seu texto como livro para um
publico amplo, porque a essa altura ja tinha sido preso, o que ocorreu em 1929, por “participar
do circulo filoséfico-religioso Voskressénie” (Bezerra, 2015, p.251) ou de varios circulos
religiosos sectarios (Clark; Holquist, 2004) ou ainda por propaganda anti-soviética, conforme

a biografia de Korovachko (Grillo, 2019, p.29).

Provavelmente o livro de Bakhtin foi rejeitado porque as editoras ndo queriam se
colocar sob a vigilancia mais préxima do Estado ao publicar o conteido de um autor que tinha
sido condenado, por isso suas propostas de publicacdo foram seguidas vezes rejeitadas pelas

editoras soviéticas.

Uma vez que ndo conseguiu realizar a publicacdao de seu livro, Bakhtin passou a ter a
intencdo de apresentar o material ndo publicado ao Instituto de Literatura Mundial Maksim
Gorki para obter alta titulagdo em Filologia. Sua ideia era que além de lhe proporcionar novas
oportunidades de trabalho, o titulo poderia contribuir com o seu processo de redencao, uma

vez que vivia sob a suspeita do Estado.

Para conseguir se inscrever no processo seletivo, Bakhtin provavelmente falsificou a
documentagio de seu irmdo mais velho Nikolai Bakhtin (Bronckart; Bota, 2012'), que era um
académico bem-sucedido, docente na Universidade de Birmingham, e assim efetuou sua
inscri¢do e por seus méritos intelectuais foi aprovado nas exigentes provas de idiomas e de
conteudo do Instituto Maksin Gorki e, desse modo, matriculou-se no que chamariamos hoje
de programa de doutoramento mesmo sem ter realizado disciplinas de pds-graduacdo (Clark;

Holquist, 2004).

De acordo com o que Grillo (2022) nos explica, no contexto da Unido Soviética entre
as décadas de 1940 e 1950, apds a defesa de uma tese de doutorado, caso fosse aprovado,
conforme as recomendagdes da banca julgadora, o candidato poderia receber o titulo de
doutor ou um titulo equivalente ao que no Brasil se chama Livre-Docéncia. Além de entregar
a tese para a banca examinadora, o candidato também realizava um discurso de apresentacao,

que também era avaliado.

A banca avaliadora se compunha de pareceristas oficiais e de ndo oficiais, dos quais

parte apresentava seu parecer por escrito sobre a tese lida, enquanto outros realizavam apenas

! Utilizo essa obra com ressalvas por se tratar de um texto apelativo. No entanto, nesse ponto especifico, a
argumentacdo parece ser fundamentada, pois Grillo (2019) indica que na biografia mais recente de Bakhtin ha
informagdes convergentes.
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arguicdes depois da audiéncia do discurso de apresentacdo do candidato que estava sendo
examinado. Assim, nem todos liam a tese e nem todos ouviam o discurso de apresentagdo

(Grillo, 2022).

A defesa de titulo de Bakhtin ocorreu em 15 de novembro de 1946 (Grillo, 2022). A
tese de Bakhtin, apesar das criticas, sobretudo relacionadas com o conceito de “realismo
gbtico” e com a “afirmacdo de que as fontes da literatura de Nikolai Gogol provém do
realismo gobtico” e de varias outras criticas de menor relevancia, foi aprovada por

unanimidade pelo conselho cientifico.

Apesar da aprovacao de sua tese, a decisao quanto ao titulo de Doutor ou de ‘Livre
Docente’ foi remetida ao Ministério da Escola Superior. Nos proximos anos o contetido da
tese continuaria a ser debatido e Bakhtin continuaria a ter que defendé-lo por escrito e
oralmente, também teria que ceder e realizar alteragdes em seu conteudo (Grillo, 2022), como,

por exemplo, retirar as citacdes de obras e autores do idealismo alemao.

Para atender as exigéncias do Ministério da Escola Superior da Unido Soviética,
Bakhtin escreveu a introducdo, que antes nao existia; elaborou uma critica combativa aos
estudos rabelaisianos burgueses; acrescentou aproximadamente noventa paginas para elucidar
o conteudo de classe e revolucionario relacionado com a cultura popular que existe em
oposic¢do a cultura oficial; retirou as paginas em que se discutia Gogol; substituiu o conceito
“realismo gotico” por “realismo grotesco”. Finalmente em 31 de maio de 1952 foi outorgado

a Bakhtin o titulo de doutor (Grillo, 2022).

Importante mencionar ainda sobre a pré-histéria de Cultura Popular na Idade Média e
no Renascimento (2010a) que Emerson (s/d) afirma que na versdo original da tese de Bakhtin
nao ha sequer uma mengao a palavra “carnaval” em todo o material. Anthony Wall (2010)
afirma que todas as referéncias a Cassirer foram eliminadas pelos editores antes da publicagdo
da obra em formato de livro, o que viria a ocorrer em 1965, quando Bakhtin ja tinha sido
reconhecido como intelectual pelos formalistas que apreciaram seu legado, resgataram sua

pessoa e divulgaram sua obra.
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2. O titulo da obra

2.1 O titulo da obra em russo

O livro de Bakhtin, cujo titulo foi traduzido para a lingua portuguesa como A Cultura
Popular na Idade Média e no Renascimento: O contexto de Francois Rabelais (2010a), no
idioma original em que foi escrito, a lingua russa, intitula-se: TBopuectBo ®@pancya Pabne u
Hapomnas Kymerypa CpenneBexoBbsi u Peneccanca (2010) [transl. Tvortchestvo Fransua
Rable i Narodnaia Kultura i Renessansa]. Esse titulo, em uma tentativa de traducdo literal,
poderia ser vertido para a lingua portuguesa como: “A Criagao [ou: ‘a Obra’] de Frangois

Rabelais e a Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento”.

No que diz respeito a uma melhor compreensao desse livro de Bakhtin, hd pelo menos
dois aspectos importantes para serem observados em seu titulo no idioma original. Trata-se do
sentido das palavras TBopuecTBO [transl. tvortsestvo; port.: criagdo; obra] e HapomHas
[narodnaia; port.: popular], que na acep¢do dada por Bakhtin tém significados e valoragdes
especificos e por isso ndo deveriam ser ignorados quando traduzidos para outras linguas, pois
sdo termos reveladores para a compreensao da proposta de abordagem do conteudo literario e

cultural que foi feita pelo autor do livro.

De acordo com isso, observamos, em primeiro lugar, que no titulo do livro em russo ha
a palavra “criagdo”, que — como veremos a seguir — ndo aparece em nenhuma das principais
traducdes do titulo que foram feitas para as linguas ocidentais. Apesar disso, a existéncia do
termo “criacdo” ¢ fundamental para a compreensao da proposta teorica do texto que Bakhtin
elaborou — primeiro como obra de critica literaria e depois como tese doutoral, conforme ja
nos informamos. Isso porque a palavra “TBopuecTBO” diz respeito a criagdo num sentido
relacionado com a poética, com toda a relevancia que essa palavra tem para os estudos
literarios e para a linguistica. Sumariamente o termo “TBopuecTBO”, nesse contexto, pode ser
compreendido como “criagdo” no sentido relacionado a capacidade criativa ou
caracteristica/estilo composicional de um determinado autor ou, ainda, ‘a obra’, como

resultado dessa capacidade criativa particular, que, no caso, pertence a um autor literario em

especifico.
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Desse modo, de acordo com o que lemos na obra de Bakhtin, que investiga os
procedimentos literarios do autor renascentista Frangois Rabelais, parece que “criacdo” seria a
melhor opcao de traducao para “TBOpuecTBO” nesse caso. Por sinal, a mesma palavra também
aparece no titulo da primeira obra que Bakhtin escreveu sobre Dostoievski: Problemas da
Obra [russ. TBopuectsa] de Dostoiévski (Bakhtin, 2022). E notavel que no chamado “segundo
Dostoievski” — que ¢ a segunda edi¢do significativamente ampliada e modificada dessa obra —
, Bakhtin tenha substituido “TBopuectBa” por “mosTuku” [transl. poietiki]. E possivel que
Bakhtin tenha feito essa substituicdo ao observar que o conceito “poética” atendia com mais
precisdo o objetivo de seu estudo sobre o célebre escritor russo, e assim seu livro, por fim,
recebeu o titulo: IlpoGmemsr mostuku JloctoeBckoro [port. Problemas da Poética de

Dostoiévski (2010c¢).

Essa observagdo ¢ importante, em primeiro lugar, porque a “criacdo” ¢ uma atividade
artistica que estd relacionada com a cultura em sua complexidade e, assim, esta
significativamente distinta da frieza dos estudos filologicos realizados na primeira metade do
século XX. Em segundo lugar, ndo podemos ignorar que a palavra “Hapomnas”, que, em todo
caso, foi bem traduzida pelo adjetivo “popular”, tem valor especifico no contexto historico-
social da Unido Soviética na década de 1930, dado que desde o surgimento da Intelligentsia
Russa palavras como “populismo” e “popular” estavam relacionadas com o engajamento dos
intelectuais russos em seu empenho de produzir uma identidade cultural russa (e depois
soviética) a partir do povo, assim como no empenho de intelectuais na divulgagdo da cultura e
da intelectualidade no territorio nacional, que primeiramente foi o ambiente do Império Russo
czarista e, depois da revolucdo de 1917, passou a ser a Unido Soviética sob Lénin e depois sob

Stalin para tratar apenas do periodo em que se deu a vida de Bakhtin.

A inclusdo da palavra “Hapomuas™ no titulo do livro e a reiterada importancia que
“popular” tem ao longo da obra de Bakhtin podem ser apontadas tanto como indicio do
engajamento social de Bakhtin, no que diz respeito a sua atuagdo na sociedade como
divulgador de cultura e intelectualidade (Clark; Holquist, 2004), quanto um recurso necessario
para atender a exigéncia do chamado realismo socialista (Renfrew, 2017), que naquele

determinado contexto historico-social da Unido Soviética era uma politica de Estado.

Parece importante nesse momento explicar brevemente que o realismo socialista (que
jé& foi mencionado varias vezes ao longo desse trabalho) era a estética imposta como politica
de Estado a todas as esferas da educacgdo, das artes e das ciéncias humanas produzidas na

Unido Soviética. O realismo socialista tinha em seu espectro os temas caros ao socialismo,
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como a luta de classes, a soberania do povo, o valor do trabalho tanto dos operarios quanto
dos lavradores, a valorizagdo do proletariado, isso tudo tanto nas imagens quanto nas
narrativas que viriam a compor os saberes artisticos € humanistas universitarios e eruditos em

geral (Renfrew, 2017).

De qualquer forma, seja por um motivo ou por outro ou por ambos, o termo “popular”
tem relevada importancia para a compreensao da obra bakhtiniana, por isso ndo deveria ser
omitido nem subestimado quando o titulo do livro ¢ vertido para outra lingua, pois a
utilizagcdo dessa palavra ndo € ocasional, porque o livro de Bakhtin empenha-se em estar
ligado a tradicdo do populismo russo, como se vera na analise de cada capitulo do livro logo

abaixo.

Outrossim, ndo ignoremos a importancia do significado da palavra “cultura” no titulo
do livro do pensador russo. Devemos esclarecer que este, que deve ser um dos conceitos cujo
sentido ¢ mais disputado nas ciéncias humanas, na acepcao tomada por Bakhtin estd
relacionado com as tradi¢des filosodficas alemas (idealismo, romantismo e neokantismo, as
vezes combinadas), como era o caso da maioria dos intelectuais russos da época que tinham

nas correntes filosoficas alemas a maior fonte de suas reflexdes (Chamberlain, 2020).

Para Cassirer, que ¢ o pensador que mais influenciou Bakhtin (Brandist, 1997), cultura
¢ a dimensdo simbolica da realidade que se sobrepde a natureza. Nesse sentido, a cultura ¢é
formada pelas distintas formas simbolicas, que sdo a religido, a arte, a filosofia e a ciéncia,
entre outras. Dai se depreende a suma importancia dada ao simbolo pelos pensadores

idealistas, como se pode ver no excerto de Cassirer a seguir:

Sem o simbolismo, a vida do homem seria como a dos prisioneiros na
caverna do famoso simile de Platdo. A vida do homem ficaria confinada aos
limites de suas necessidades bioldgicas e seus interesses praticos; ndo teria
acesso ao “mundo ideal” que lhe é aberto em diferentes aspectos pela
religido, pela arte, pela filosofia e pela ciéncia (2012, p.72).

Embora haja nuances particulares de Cassirer na passagem citada, a compreensdo da
cultura como a dimensao que diferencia o ser humano dos demais seres vivos, que se opde a
natureza e que constroi as instituicdes humanas faz parte da filosofia neokantiana de Marburg.
Apesar disso, Brandist (1997) aponta que o neokantismo de Cassirer estava embebido da

filosofia idealista alema, e podemos constatar que o romantismo e o existencialismo também
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sdo expressdes recorrentes na obra do pensador (Cassirer, 2001a; 2003; 2012). Assim, ndo
seria exagero afirmar que ha certo ecletismo entre as filosofias alemas no pensamento

cassireriano.

Parece certo que Bakhtin herdou e desenvolveu de sua propria forma, o ecletismo das
correntes filosoficas alemas utilizadas por Cassirer. O neokantismo ¢ central para o
desenvolvimento do pensamento de Bakhtin em seu livro, mas com essa filosofia certamente
estdo combinadas no¢des do idealismo e do romantismo, ¢ talvez em menor intensidade a

filosofia existencialista.

O uso romantico que Bakhtin faz do termo “cultura” em A4 Cultura Popular na Idade
Média e no Renascimento (2010a) ndo ¢ uma exce¢do no momento histoérico em que esse
intelectual viveu, pois, segundo o critico cultural britanico Terry Eagleton: “Kultur ou
‘cultura’ tornou-se assim o nome da critica romantica pré-marxista ao capitalismo industrial

primitivo” (2011, p.22).

Essa informagdo ndo ¢ ocasional, mas, ao invés disso, pretende indicar a diferenca
entre os conceitos francés [franc. culture] e alemao [alem. Kultur] de cultura. Pois, ainda de
acordo com Eagleton (2011), enquanto o primeiro conceito esta ancorado na ideia de
civilizac¢do, o segundo ¢ romantico. Eagleton ainda afirma o seguinte: “A origem da ideia de
cultura como um modo de vida caracteristico, entdo, estad ligada a um pendor romantico

anticolonialista por sociedades ‘exoticas’ subjugadas” (2011, p.24).

Como veremos com mais precisao a frente, aparentemente o modo como Bakhtin
valoriza e utiliza a cultura popular em oposi¢do a cultura oficial ao longo de seu livro ¢ um
“verniz” (Brandist, 2012) para ocultar a filosofia idealista latente de sua tese fundamental.
Apesar disso, Bakhtin foi convincente no uso que fez da cultura, ndo apenas com os sensores
do Estado Soviéticos e avaliadores académicos, mas também com os leitores contemporaneos
que associaram sua teoria as pautas identitarias dos movimentos da esquerda que existem
nosso mundo atual, que ndo eram presumidos na época € no ambiente em que o autor

escreveu seu livro®.

2 No livro Bakhtin: Carnival and Other Subjects. Critical Studies (1993), o organizador da obra, David
Shepherd, dedicou uma parte de seu contetido para relacionar o pensamento de Bakhtin com o que podemos
chamar de pautas identitarias. Apesar de serem textos instigantes, os temas discutidos ndo eram presumidos pelo
intelectual russo.
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De qualquer forma, independentemente do valor que a obra de Bakhtin adquiriu
posteriormente, na proposta original, a cultura popular e a cultura oficial exerceram o papel da
luta de classes que seu trabalho precisava ter para incorporar aos valores soviéticos exigidos
em todo trabalho humanista realizado no Estado comunista. Seu éxito nesse ponto foi
alcangado porque na narrativa que se deslinda ao longo do livro, a cultura popular ¢
claramente favorecida em detrimento da oficial. Ao mesmo tempo, o autor russo realizava
uma critica velada ao stalinismo, aludido pela cultura oficial, e deixava em suspenso qualquer
defini¢do mais precisa da cultura popular mencionada, que nao ¢ um fenomeno historico

(Gurevich, 2000).

2.2 A traducio do titulo da obra de Bakhtin para algumas das linguas ocidentais

Apesar do que foi mencionado acima sobre esses dois termos (TBopuecTBa €
HapojaHas), as edigdes em lingua inglesa e alema ignoraram-nos total ou parcialmente. A
tradug¢do para a lingua inglesa, publicada nos Estados Unidos em 1968, foi particularmente
influenciada pela perspectiva imanentista do New Criticism ao propor como titulo Rabelais

and His World (1984).

A ideia implicita no titulo dessa edi¢do é que em seu romance’, Rabelais construiu um
mundo a parte do restante da realidade literaria e cultural do “mundo” em sentido mais amplo.
Apesar disso, Bakhtin fez justamente o contrdrio em sua obra, pois se empenhou em
identificar e descrever as antiquissimas tradi¢des e influéncias culturais, sobretudo as

populares, que foram incorporadas pelo humanista francés na elaboragdo de seu romance.

Enquanto isso, a edi¢do alema, apesar de seguir a mesma perspectiva da americana,
insere na sua versdo do titulo da obra de Bakhtin a terminologia tradicionalmente utilizada
pela critica literaria alema, a palavra Welt [alem. ‘mundo’] — lembremo-nos que o estudo de
literatura comparada em lingua alema ¢ o estudo da Weltliteratur [port. Literatura Mundial].
Isso significa que o titulo em alemao: Rabelais und seine Welt: Volkskultur als Gegenkultur
(1995) [port. Rabelais e seu mundo; Cultura popular como contracultura] mais uma vez

coloca Rabelais como um autor que tem seu proprio mundo. Nesse caso, o subtitulo explicita

3 Reconhecemos a polémica existente na utilizagdo de “romance” para classificar a obra de Rabelais, mas aqui
simplesmente utilizamos a terminologia de Bakhtin.
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0 que era apenas presumivel quanto ao isolamento da obra de Rabelais em vista do resto da
produgdo literaria e cultural mundial, pois, nessa proposta de titulo, a cultura popular ¢
apresentada como “contracultura” [alem. Gegenkultur], embora Bakhtin nunca tenha utilizado

esse conceito.

Pelo titulo alemdo parece sugestivo pensar que a cultura popular do “mundo de
Rabelais” ¢ a contracultura quando colocada em comparagdo com a cultura do resto do
“mundo”, mas, na verdade, a cultura popular, como contracultura — se ¢ que podemos utilizar
esse termo — faz parte da historia ocidental, em oposi¢ao a cultura oficial, em toda parte e ndo

¢ uma exclusividade da obra de Rabelais.

Tanto a edicdo americana quanto a alema sugestionam seus leitores a compreensodes
imanentistas que ndo sdo idénticas. Marcadamente — e ainda mais se levarmos em conta as
informagdes do prefacio feito por Krystina Pomorska (1984) que comentamos abaixo — a
edicao em lingua inglesa insere o livro de Bakhtin (2010) em uma perspectiva imanentista por
associa-lo ao formalismo russo. Por sua vez, na edi¢ao alema, a leitura do mesmo livro ¢
proposta como se nele se realizasse o procedimento de leitura comparada, como era realizado
pela Filologia Romanica praticada pelos eruditos alemaes. De acordo com esse exercicio de
estudo, a contracultura da obra de Bakhtin (2010a) ¢ o elemento a ser comparado, dado seu
destaque nesse livro. No entanto, se esse método for aplicado nao se reconhecera a ideia
fundamental da obra de Bakhtin, que entende que a cultura popular, embora marginalizada,

manifestou-se em todas as regides e épocas.

Por sua vez, o titulo da edicdo em lingua espanhola, no qual aparece: La Cultura
Popular em la Edad Media y Renacimento (1974) omite o principal objeto de estudo de
Bakhtin, que ¢ “a criagdo de Rabelais”. Além disso, nessa edicdo o nome do humanista
francés nao foi incluido nem sequer num possivel subtitulo (que aqui ndo existe) — o que, pelo

contrario, ocorre na edig¢ao brasileira, por exemplo.

A auséncia da men¢do do objeto de pesquisa de Bakhtin pode sugerir uma
compreensdo equivocada quanto a delimitagdo da pesquisa proposta pelo estudioso russo, a
qual esta explicitada no titulo em lingua russa, que ¢ a obra de Rabelais. Se bem que, na
verdade, o objeto de pesquisa de Bakhtin s3o os quatro livros que trazem a saga de Gargantua
e Pantagruel, uma vez que Rabelais tem mais textos escritos que ndo foram incluidos na

pesquisa realizada pelo pensador russo.
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Virios historiadores, como por exemplo Cris Humphrey (2000), Peter Burke (2010) e
Aaron Gurevich (2000) fizeram criticas a aplicag@o das teorias e conceitos de Bakhtin em A4
Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) como metodologia para estudo
historiografico. A lacuna no subtitulo da edi¢do espanhola parece refletir justamente a
compreensdo do livro que foi questionada pelos historiadores mencionados. Isso sugere que a
edicdo espanhola presume que o livro de Bakhtin pode contribuir para estudos

historiograficos.

Apesar de ter criticado a perspectiva historica do libro de Bakhtin (2010a), em outro
texto de sua autoria, Gurevich (2003) afirmou que nessa obra Bakhtin adiantou perspectivas
que seriam utilizadas pela Escola dos Anales. No caso, o historiador russo apontou aspectos

positivos de insights de Bakhtin, mas entende que seu livro nao ¢ historicamente confiavel.

Jé o titulo da edigdo francesa: L' Oeuvre de Frangois Rabelais Et La Culture Populaire
Au Moyen Age Et Sus La Renaissance (1985) é o titulo cuja tradugdo estd mais proxima do
sentido que ha na lingua original, com a caracteristica de que o tradutor optou por “obra” em
vez de “criacdo”, e assim enfatizou a obra como produto mais do que a capacidade poético-
literaria do autor, embora a énfase de Bakhtin nesse livro esteja na analise do aspecto poético

mais do que no estudo da obra como produto consumado.

Apesar da opgdo por uma traducdo literal feita pelos editores franceses, a obra de
Bakhtine foi acolhida na Franga pelos académicos bulgaros, Julia Kristeva (2012) e Tzvetan
Todorov (2012), que estdo entre os primeiros intelectuais que se tem noticia a comentar o
livro sobre Rabelais e, em seguida, incorporaram-no no projeto da Sémiotique que estava em

pleno desenvolvimento naquela época.

Ao que parece, a edicdo italiana, que foi elaborada posteriormente, baseou-se na
francesa, a0 menos nesse aspecto, pois os titulos de ambas sdo semelhantes: L'Opera di
Rabelais e la Cultura Popolare: Ris, carnavale e festa nella tradizione medievale e

renacimentale (2001).

Apesar disso, a edi¢do em lingua italiana, como se viu, possui um extenso subtitulo
cuja terminologia parece ser didatica quanto ao conteudo do livro de Bakhtin por estar bem
conectada com os temas que mais se repetem nela ao longo de sua leitura. No contexto
académico da Itdlia, sabemos do importante impacto que esse texto causou por causa do

historiador Carlo Ginzburg e de seu livro O Queijo e os Vermes (2006),
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Ginzburg foi um dos fundadores da metodologia da micro-historia, também relevante
para a chamada Histéria Cultural. O historiador mencionou na introdu¢do de seu livro a
importancia da obra de Bakhtin para seu conceito de “circularidade da cultura”, o qual foi
fundamental para desenvolvimentos posteriores da micro-histéria e de sua perspectiva from
bellow (Lima, 2006). Os comentarios de Ginzburg (2006) foram determinantes para a

recepcao da obra na Italia e em outros ambientes do mundo.

A edi¢do brasileira foi publicada pela primeira vez em 1987, apesar de ter sido
traduzida do francés, fez op¢des diferentes para o titulo da obra de Bakhtin, e assim omitiu
“criagao/obra de Rabelais” e deu destaque a “cultura popular”. No subtitulo ha: “O contexto
de Francois Rabelais”, o que ¢ problematico, pois o “contexto de Frangois Rabelais” ¢ s6 um
dos aspectos abordados no livro, o qual foi apresentado em particular no ultimo capitulo da
obra, enquanto o restante de sua extensdo trata do contetdo interno da obra Gargdntua e

Pantagruel para abordar a poética do autor renascentista, entre outros elementos como a

fortuna critica, as relacdes historicas etc.

No Brasil, a recepcdo dessa obra foi feita majoritariamente por estudiosos da
Semidtica e Analise do Discurso Francesas e da Histéria Cultural. Apesar disso, a edicao
brasileira ndo permite fazer qualquer constatacdo sobre o livro estar relacionado com algum

projeto de pesquisa em particular.

Diga-se de passagem, a obra de Bakhtin que tinha sido traduzida, em sua maior parte,
a partir do francés vem sendo retraduzida no Brasil nos ultimos anos, sendo vertidas
diretamente da lingua russa, entdo ¢ possivel que em breve haja uma nova edicdo de A4

Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento em lingua portuguesa.

Parece que as diferencas quanto ao titulo da obra quando traduzidas para os idiomas
modernos justificam-se por dois motivos: incompreensdo da obra como um todo ¢ a intengao
de editores de relacionar o conteutdo da obra de Bakhtin com seus proprios projetos de
pesquisas, ignorando ou subvertendo as inteng¢des originais do autor do texto, como veremos a

seguir.

As tendéncias de criar um titulo para obra de Bakhtin (2010a) que estivesse
relacionado com projetos de pesquisa que se distinguem da matriz do autor ficou evidente ao
menos no caso das edigdes em lingua inglesa, que tem relagdo evidente com a perspectiva do
New Criticism, ¢ em lingua alema, que tem relacdo clara com a Filologia Romanica dos

centros de estudos alemaes. Nao ¢ dificil relacionar a edi¢do espanhola com a perspectiva
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historiografica e a italiana com a historiografica/antropologica da micro-historia. Apenas as
edi¢des francesa e brasileira ndo deixam evidentes nenhuma das tendéncias de seus editores.
Apesar disso, sabemos que quem recebera essa obra na Franca sdo os estruturalistas € no
Brasil foram principalmente os estudiosos de Semidtica e Analise do Discurso, mas também

historiadores.

3. Arecepcao de A Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento

Iniciamos por afirmar que A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento
(Bakhtin, 2010a) foi muito bem recebida pelos intelectuais da Europa desde sua publicacao.
No entanto, foram feitas leituras de seu conteudo sob diferentes perspectivas e isso fez com

que se fragmentasse demais a compreensdo que se tem sobre o livro.

Viérios intérpretes de Bakhtin chegaram a legitimar a pluralidade de interpretacdes a
partir do argumento de que a teoria desenvolvida pelo pensador russo requer esse

procedimento, como podemos ler, por exemplo, nas palavras de José Luiz Fiorin:

Bakhtin apresenta um pensamento absolutamente original sobre a linguagem
e podemos continuar a desenvolver seu projeto, seja operacionalizando
melhor seus conceitos, seja refinando-os cada vez mais. Nada mais
antibakhtiniano do que a compreensdo passiva ou aplicagdo mecanica de
uma teoria (2008, p.6).

Embora a pluralidade de interpretagdes seja positiva e aprecidvel na academia, parece
que Fiorin (2008) d4 a entender que a obra de Bakhtin pede por um tipo diferente de
procedimento e interpretacdo criativos por causa de suas caracteristicas inerentes ao afirmar
que a obra de Bakhtin ndo deve ser compreendida passivamente nem aplicada
mecanicamente. Essa compreensao ¢ significativamente diferente da que se tem a respeito de
conceitos e teorias de outros linguistas, filésofos da linguagem ou criticos literarios

compreendidos em perspectiva académica.

De fato, desde que surgiram as primeiras tradugdes de 4 Cultura Popular na Idade
Meédia e no Renascimento (2010a) para as linguas modernas, a recep¢ao da obra ocorreu sob

perspectivas significativamente diferentes. Precisamos avaliar criticamente como se deu esse
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processo e os entender quais sdo os limites das interpretagdes que esse complexo e diverso

processo de recepgdo proporcionou ao texto de Bakhtin.

Nao temos condigdes para realizar um estudo exaustivo da recepg¢ao de A Cultura
Popular na Idade Média e no Renascimento (Bakhtin, 2010a) por causa da falta de acesso ao
material que foi produzido tanto pela leitura alemad quanto pela russa. Por um lado, temos
acesso indireto as interpretacdes do livro de Bakhtin que surgiram na Unido Soviética € na
Russia, por outro lado, ndo temos acesso as da Alemanha, cujo material nao esta disponivel
em lugar acessivel para nds. De qualquer forma, as opinides que surgiram ali ndo foram bem

recebidas fora do circulo académico alemao.

Tanto na Alemanha quanto na Russia, configuraram-se leituras muito especificas desse
livro, tendo em vista as relagdes desses paises com a politica socialista, com a ideia que se
tinha sobre o comunismo e as implicagdes politicas causadas por esse fator na educacao

superior, especialmente na area da Filologia.

Conforme Wall escreveu em seu artigo: “Ligacdes insuspeitas entre carnaval e
dialogismo” (2010), nesses dois paises predominaram as leituras polarizadas da obra de
Bakhtin. Por um lado, havia quem compreendesse o carnaval de Bakhtin como alienacao ou
como manifestacao velada de apoio ao governo totalitarista, por outro lado, a mesma obra era
compreendida por outros como manifesto contra o autoritarismo do governo comunista.
Certamente, como veremos, a obra de Bakhtin (2010a) ndo tem uma postura politica unilateral

nem de um lado nem de outro.

Por meio do artigo de Wall (2010), obtivemos a informacdo de que no contexto
alemao, 4 Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a), e particularmente sua
teoria do carnaval, foi duramente criticada, sobretudo, por dois motivos: pela fragilidade de
sua concepgdo teodrica e por causa da compreensdo que o relacionava com o stalinismo.
Mesmo nesse contexto e tendo em vista as caracteristicas particulares do ambiente
universitario alemao, a obra teve defensores de sua relevancia e suscitou um fecundo debate

académico.

A associagdo de A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) com a
politica stalinista se baseia, entre outras coisas, na concepcdo do corpo grotesco como
referéncia ao totalitarismo que ignora qualquer forma de individualidade humana e na
compreensdo da carnavalizagdo como uma mistificagdo da realidade concreta com o objetivo

de velar a crueldade com que o povo foi tratado naquele momento histérico em particular.
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A compreensdo da obra de Bakhtin (2010a) a partir de visdes politicas unilaterais ficou
para tras. Foi caracteristica da época da Guerra Fria e ndo ha estudiosos contemporaneos que
mantenham essas ideias. Mesmo que Bakhtin (2010a) realize criticas politicas ao governo
soviético, a utilizagdo da linguagem populista e sua subordinacdo ao realismo socialista
mostram uma postura que ndo ¢ unilateral. Como veremos, ha outros elementos importantes
nesse livro, como o aspecto simbolico do carnaval e isso ndo esta diretamente relacionado

com politica em primeira instancia.

A seguir, discutiremos o livro de Bakhtin (2010a) ao criar tipologias para entender sua
recepgdo. Apesar disso, reconhecemos que ha pluralidade nas interpretacdes da obra do autor
russo mesmo no interior de cada uma dessas tipologias criadas. O propdsito de cria-las ¢

contribuir com a descri¢ao sobre como se deu esse processo.

3.1 Recepcio do livro de Bakhtin sob a perspectiva da teologia ortodoxa oriental

Pela leitura de Os 100 Primeiros Anos de Mikhail Bakhtin, de Emerson (2003),
tivemos acesso indireto a informagdo de que as leituras religiosas que os russos fizeram da
obra de Bakhtin interpretaram-na a partir da leitura teologico-litiirgica e patristica tipicas da

Ortodoxia Russa ou da rejeicdo que surgiu por causa da associacdo do carnaval ao stalinismo.

Nesse paradigma de leitura que se fez da obra de Bakhtin (2010a), destacamos os
artigos de Charles Lock (1991) e o livro Corporeal Words, de Alexandar Mihailovic (1997),
que j4 mencionamos acima. Ambos os autores, em seus respectivos textos, leram Cultura
Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) a partir da doutrina da encarnagdo de
Cristo, levando em consideragdo a heranca litirgica e patristica como incorporada na tradi¢do

cristd oriental.

O russo Sergei Averintsev (2001), que partilha do conhecimento teologico que
possuem os ultimos dois intelectuais mencionados, realizou uma leitura interessante da obra
de Bakhtin (2010a), porque, ao mesmo tempo, levou em conta os pressupostos teoldgicos
ortodoxos e considerou que no conceito bakhtiniano de carnaval havia uma critica mordaz ao

stalinismo, que nao pode ser percebida pelos censores do Estado.

Como j4 informamos acima, um dos capitulos de seu livro Cristianismo em Bakhtin

[ingl. Christianity in Bakhtin] (2004), Ruth Coates desenvolveu uma interpretagdo de A

71



Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento (2010a) a luz do evangelho canonico de
Jodo. Essa leitura também deve ser compreendida na mesma perspectiva das outras que
acabamos de mencionar, porque a leitura do quarto evangelho pressuposta por Coates € a

leitura dogmatica feita pelos ortodoxos orientais.

Embora essas leituras tenham sido importantes por serem as primeiras conhecidas no
Ocidente a indicar que ha um nivel teoldgico na obra de Bakhtin (2010a), em muitos pontos
dessas interpretacdes (exceto a leitura de Averitsev) parece haver unilateralidade, porque
ignoram que os conceitos de Bakhtin em A Cultura Popular na Idade Meédia e no
Renascimento (2010a) s6 sdo possiveis a partir das correntes filoséficas alemas. Mesmo que
os dogmas da Igreja Ortodoxa Oriental estejam 14 no subtexto, eles passaram por uma espécie
de “filtro deformador da cultura” — conceito de Ginzburg (2006) — e assim foram
transformados por Bakhtin em uma coisa diferente, que esses autores ndo estdo preocupados

em mostrar o que €.

Como exemplo disso, podemos pensar no “inferno carnavalizado” de Bakhtin. Parece
justificado que essa ideia estd relacionada com a katdbasis, que ¢ a descida de Cristo aos
infernos, conforme se anuncia no Credo Apostdlico e na tradigdo crista antiga, inclusive nos
Pais da Igreja. Apesar disso, o inferno carnavalizado depende da satira menipeia de Luciano
de Samosata. Ademais, a inversdo carnavalesca do inferno deve ser compreendida a luz da
perspectiva do socialismo que ¢ aludida por Bakhtin, na qual os pobres sdo enriquecidos e
exaltados e os ricos sdo colocados na miséria e humilhados. Ao mesmo tempo, em algum
nivel, a filosofia das formas simbolicas também esta presente nesse conceito pela evocagao da
consciéncia mitica, ja que o inferno € isso, um mito. Se esse € 0 caso, o que resta da teologia

ortodoxa oriental? Muito pouco, mas, todavia, deve-se dizer que resta algo.

Por outro lado, a leitura de Averintsev (2001) ndo ¢ unilateral, pois apesar de entender
a influéncia da teologia ortodoxa oriental, entende também que em A Cultura Popular na
Idade Média e no Renascimento (2010a) Bakhtin constantemente alude ao contexto da Unido
Soviética e por isso o carnaval e o inferno carnavalizado estdo relacionados com a breve
experiéncia de liberdade que se pode viver em meio a um contexto de opressdo politica e

cultural.
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3.1.1 Recepc¢ao sob a perspectiva da semiotica e do estruturalismo

Na recepgao inicial que foi feita na Franca, como ja adiantamos a informagao, a leitura
da obra de Bakhtin (2010a) foi realizada a partir da Sémiotique, com intelectuais renomados,
como Todorov e Kristeva, que, pode-se dizer, apresentaram Bakhtin ao Ocidente, tendo em
vista que pertenciam a uma nagdo que esta em uma das fronteiras culturais existentes entre

Ocidente e Oriente, a Bulgaria.

De acordo com isso, observamos que a primeira leitura notavel de A Cultura Popular
na Idade Média e no Renascimento (Bakhtin, 2010a) fora da Unido Soviética foi a realizada
por Julia Kristeva (2012). De acordo com sua compreensdo, as analises de Bakhtin
representam um dos acontecimentos mais marcantes € uma das mais poderosas tentativas de
avango do formalismo russo. Apesar disso, ¢ amplamente reconhecido, sem necessidade de

muitas explicagdes, que Bakhtin ndo ¢ um formalista russo.

Nesse sentido, quanto a leitura que Kristeva (2012) fez de Bakhtin (2010a), Eleazar
Mielietinski, manifestou sua critica ao afirmar o seguinte: “E evidente que o método de
Bakhtin ndo se reduz inteiramente ao estruturalismo, como Julia Kristeva tenta demonstrar”
(1987, p.169). A mesma critica se aplica a outros estudiosos e outras estudiosas que fizeram o
mesmo tipo de recep¢do da obra de Bakhtin (2010a) por meio da semiodtica ¢ do

estruturalismo, como ¢ o caso de Todorov (2012) e Pormorska (1984), por exemplo.

Nao podemos ignorar o quanto chama atengdo observar que em sua leitura de A
Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a), Kristeva tenha afirmado que “a
estrutura carnavalesca ¢ anticrista” (2012, p.157). Apesar disso, Charles Lock (2001), em um
artigo teoldgico de sua autoria, afirmou que o uso de Bakhtin em estudos de religido se tornou

cotidiano na Russia.

Em outro contexto, o dos Estados Unidos, Krystyna Pomorska (1984) também fez o
papel de apresentar Bakhtin e sua obra ao publico ocidental, e foi a responsavel pelo prefacio
da edicao estadunidense de Rabelais and His World publicado pela primeira vez em 1968.
Assim como Kristeva (2012), Pomorska (1984) também apresentou a obra de Bakhtin a partir
de perspectivas imanentistas, dos conceitos do formalismo russo e da semidtica, e explicou
importantes conceitos do livro, tais como carnaval e cultura popular a partir de um olhar para

a obra de Bakhtin como um todo.
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Parece que todo o contetdo que estd no prefacio escrito por Pomorska (1984) nao
resistiria as criticas da geracao seguinte de leitores de Bakhtin, a ndo ser o que afirma sobre o
interesse de Bakhtin pelos estratos populares da cultura estar na continuidade de estudiosos
russos do inicio da década de 1920, incluindo Zelenin, Trubetzkoy, Jakobson, Bogatyrev e
Propp, que enfatizaram a importancia dos estratos inferiores da cultura em oposi¢ao a alta

cultura uniforme e oficial.

No Brasil, os conceitos principais de Bakhtin (2010a) foram recebidos como
contribui¢do para area de Semidtica e Analise do Discurso, alinhados a tradi¢do francesa. Os
livros organizados por Beth Brait (2008; 2009; 2010; 2020) mostraram o quanto essa

perspectiva de leitura da obra de Bakhtin foi bem recebida no Brasil.

Nas referidas compilagdes, Rosse Mary Bernardi (2009) apresenta de forma didatica a
obra de Bakhtin que estamos estudando, Norma Discini (2008) expde o conceito de
carnavaliza¢ao e Eduardo Pufiuela Canizal (2008) o de corpo grotesco. Todos esses ensaios
contribuem para a discussdo da obra de Bakhtin num cenério amplo das ciéncias humanas,
mas, em niveis diferentes, sdo a instrumentalizacdo da teoria bakhtiniana para a busca do
sentido em Semidtica e Andlise do Discurso e nao discutem as reais intengdes nem o objetivo

do autor ao escrever o texto (exceto o de Bernardi (2009)).

Deve-se dizer que os livros organizados por Brait exerceram importante papel na
divulgacdo dos conceitos bakhtinianos no Brasil, mas também chama a atenc¢do a auséncia de
qualquer artigo sobre Teologia ou Religido nessas compilacdes. Apesar de trazerem
abordagens interdisciplinares que relacionam o pensamento e os conceitos do ‘Circulo de

Bakhtin’ com varios dominios das ciéncias humanas, religido nunca figura entre eles.

Tendo em vista que na década de 2000 o pensamento de Bakhtin ja tinha sido
relacionado com Religido e Teologia em muitas pesquisas, como aponta Lock (2001), parece
que a lacuna dessa tematica nos livros organizados por Brait (2008; 2009; 2010; 2020) se
justifica com base na leitura feita da obra de Kristeva (2012), que entendeu que o

carnavalesco era anticristao.

Reitero a minha opinido de que, apesar da importancia historica da semidtica para a
recepcao de Bakhtin no Ocidente, principalmente na Franca e no Brasil, como indicamos; 4
Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento (2010a) raramente tem seu sentido
original investigado ou discutido nesses trabalhos. Fago excecdo ao artigo de Bernardi (2009),

que € o Unico que discute a obra de Bakhtin em seu proprio contexto histdrico.
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3.1.2 Recepc¢ao pelos folcloristas

O estudioso russo Eleazar Meletinski, a partir do contexto académico soviético, em
seu livro escrito em 1976, intitulado Poética do Mito (1987), apontou que a obra de Bakhtin
(2010a), ao lado de outros de seus textos, contribuiu para a pesquisa sobre o papel do mito na

evolugao da literatura, e estava inserida na chamada critica mitico-ritualista.

Essa compreensdo da obra de Bakhtin teve acolhida entre académicos italianos.
Augusto Ponzio (1980, 2008) ¢ um dos que se inserem na tradigdo que enfatiza a conexao
entre folclore e literatura na obra de Bakhtin (2010a) que estamos estudando. De acordo com
essa abordagem, destaca-se o aspecto ritualista do trabalho do pensador russo, que tem seu
procedimento de estudo bastante proximo, por exemplo, da pesquisa sobre as festas agrarias

russas realizadas pelo folclorista russo Vladimir Propp (1978; 1980).

Hilary Bagshaw, que ja foi mencionada aqui, em seu livro Religido no Pensamento de
Mikhail Bakhtin [ingl. Religion in the Thought of Mikhail Bakhtin] (2013) apresentou uma
leitura convincente quanto aos conceitos de Filosofia da Religido que estdo presentes nas
primeiras obras que Bakhtin escreveu. No entanto, no capitulo em que a autora discute os
conceitos que fazem parte de A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a),
ela estabeleceu uma relagao entre Bakhtin e James Frazer, que, na verdade, ndo pode ser
verificada como uma relagao direta entre os dois autores. Se Bakhtin (2010a) acessou a obra
de Frazer, provavelmente o fez ao utilizar o livro de algum tedrico que trabalhou com seus

conceitos e teoria.

Podemos dizer que o pensamento de James Frazer foi importante para o
desenvolvimento de 4 Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) somente
de forma indireta, ou seja, via uso que faziam dele os folcloristas russos cujas obras foram
acessadas por Bakhtin (2010a) ao longo de sua pesquisa académica. Nesse caso, Frazer pode
figurar entre muitas outras influéncias, por isso ndo parece razoavel considera-lo tdo

importante para o pensador russo, como a estudiosa sugeriu.
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3.1.3 Recepc¢ao por historiadores e antropdlogos

O historiador italiano Carlo Ginzburg, que teve seu livro O Queijo e os Vermes (2006)
publicado em 1976, encontrou em 4 Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento,
uma teoria antropologica que lhe ajudou a desenvolver o conceito de “circularidade da
cultura”, pois a leitura da obra de Bakhtin serviu-lhe como subsidio para compreender a
dindmica das relacdes entre as diferentes classes sociais da Idade Média e a circulagdo do

discurso entre elas.

Ginzburg, ao se referir a A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento
(Bakhtin, 2010a) afirmou que a pesquisa realizada por Bakhtin é “vivissima” (2006, p.14) e
que sua hipotese sobre a cultura popular € “frutifera” (2006, p.18). Por meio dos conceitos de
Bakhtin, Ginzburg (2006) situou as diferencas ideoldgicas como um problema de classes na
Idade Média. No entanto, Tihanov (2000) apontou que Bakhtin teorizou a luta de classes no
nivel de um problema de fenomeno da superestrutura, uma compreensao que nos nossos dias

¢ tida como mais razoavel do que a valorizagao excessiva que lhe atribuiu Ginzburg (2006).

Em 1978 foi publicado pelo antrop6logo brasileiro Roberto da Matta o livro Carnaval,
Malandros e Herois: Para uma sociologia do dilema brasileiro (1983). Como se presume pela
afinidade de temas, a obra de Bakhtin foi util para teoria desenvolvida por Matta (1983),
sobretudo porque o carnaval bakhtiniano serviu para propor o modelo de horizontalidade
social, ainda que temporéria, que as festas populares investigadas pelo autor proporcionavam,
mas parece que Matta recebeu o carnaval de Bakhtin como evento histérico e o conceito de

“corpo grotesco” foi compreendido como se aludisse a relagdo sexual.

Em outro ambiente, o da Russia, o medievalista Aaron Gurevich (2003) destacou na
obra de Bakhtin o mérito de ter antecipado parcialmente a elaboragdo da histéria e da teoria
que surgiriam futuramente no seio da Escola dos Annales devido a sua defini¢do da cultura
popular da Idade Média ocidental como carnavalesca e a frequente meng¢do que faz sobre a

importancia da cultura do riso.

Apesar disso, o proprio historiador russo (2000) aponta para o anacronismo do
carnaval na obra de Bakhtin. Gurevich também critica a rigida oposicdo que Bakhtin propde
entre “oficial” e “popular”, a qual retira o espago para a “ambivaléncia”. Segundo Gurevich

também ha riso na cultura eclesiastica, conforme expde em sua propria obra: Cultura Popular
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Medieval [ingl. Medieval Popular Culture] (1988), na qual discute com as concepcdes

bakhtinianas.

Em entrevista dada por Gurevich (Mazour-Matusevich, 2005), apesar de reiterar as
criticas ao anacronismo de sua Idade Média, o historiador russo destacou positivamente que
Bakhtin criou uma espécie de mito do carnaval e por isso ele apontou para a importancia

fenomenologica do conceito do pensador russo.

E interessante o0 modo como o historiador francés George Minois, contemporaneo de
nossa época, recebe A Cultura Popular na Ildade Média e no Renascimento (Bakhtin, 2010a)
em sua obra Historia do Riso e do Escdrnio (2003). Nesse livro a obra de Bakhtin ¢ estrutural

e deve ser a mais citada entre sua vasta bibliografia.

Minois (2003), por um lado, denomina a obra de Bakhtin como uma magistral histéria
do riso do século XIV ao XVI, que da resumos sobre os periodos anteriores € posteriores e
elogia sua ideia de realismo grotesco, pela qual o Medievo ¢ capaz de modificar o terrifico
para o comico e de desvencilhar-se do medo pelo riso; mas, por outro lado, Minois (2003)
criticou a obra de Bakhtin retomando os argumentos dados por Gurevich (2000, 1988),
também criticou a negligéncia de Bakhtin quanto a visao agonizante expressa por Hieronymus
Bosch sobre o mesmo periodo explorado pelo estudioso russo. Na opinido de Minois (2003) a

perspectiva de Bosch sobre o Renascimento prevalece sobre a visao de Rabelais.

Mais incisiva, no entanto, € a critica que Minois faz quanto ao otimismo de Bakhtin:

O riso medieval ¢ obrigatorio. A unanimidade € a regra. Ao contrario do que
Mikhail Bakhtine pretendia, ndo € um riso popular de contestacdo, mas um
riso de massa ¢ de exclusdo. A Idade Média exclui e marginaliza, pelo riso,
aqueles que violam os valores, ou que querem muda-los, como o testemunha
o chavari ou o humor dos sermoes (2003, p.240)

Apesar dessa e de outras criticas, o historiador francés afirma quanto a 4 Cultura
Popular na Idade Média e no Renascimento: “seu trabalho permanece indispensavel” (2003,
p.271), e, com certa ironia, parece ter emitido um juizo complacente as limitagdes da obra,

tendo em vista o momento e o ambiente historico-social em que foi escrita:

Os humanistas utilizaram a cultura popular comica medieval como alavanca
para reverter os valores culturais da sociedade feudal. Pelo riso, eles
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libertaram a cultura do sendeiro escolastico estatico e introduziram uma
visdo do mundo dindmica, otimista e materialista. O revelador dessa
revolugdo pelo riso foi Rabelais, o Marx da hilaridade, o fundador da
internacional do riso, cujo apelo a unido dos ridentes do mundo inteiro
prefigura o que o Manifesto langard aos proletarios. A analogia ndo ¢
fortuita: escrevendo na URSS dos anos 1930, Bakhtine ndo podia deixar de
dar a sua obra contornos marxistas, mesmo que suas intimas posi¢oes
pessoais ainda sejam, hoje, objeto de debate (Minois, 2003, p.272).

Cris Humphrey, que também ¢ historiador, destacou a importancia do carnaval nos
seguintes termos: "Nao pode haver duvida de que a ideia de carnaval provou ser um dos temas
criticos mais produtivos na teoria cultural nos tltimos anos, com numerosos livros e artigos
atestando os insights profundos e uteis que esta abordagem ofereceu” (2000, p.164). Apesar
dessa afirmagdo entusiasmante sobre o carnaval, Humphrey criticou a aplicagdo da
metodologia do carnaval do ponto de vista historico e o fato de tomar todas as manifestagdes

de inversdo como se fossem sindnimas de subversdo.

Ainda outro historiador contemporaneo, Peter Burke (2010), exaltou Bakhtin como
“grande critico russo” e atribuiu a sua obra o crescimento no interesse da pesquisa académica
posterior pelo estudo da cultura popular, mas também criticou sutilmente a concep¢ao do
principal conceito de A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a).
Conforme Burke: “Sua defini¢do de Carnaval [de Bakhtin] e do carnavalesco pela oposi¢do
ndo as elites, mas a cultura oficial assinala uma mudanca de énfase que chega quase a
redefinir popular como rebelde que existe em todos nos, e ndo a propriedade de algum grupo

social” (2010, p.17).

As leituras escritas pelos historiadores supramencionados pareceram-me interessantes
porque todas elas, exceto a de Ginzburg (2006), sdo criticas. Nenhuma delas aceita que
Bakhtin (2010a) tenha pretendido elaborar um retrato da Idade Média ou que sua teoria e seus

conceitos sejam utilizados como método para estudos historiograficos.

Esses livros revelam bastante quanto ao que A Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento (2010a) nao ¢, mas ndo se dedicam explicar o que é. Na verdade, todas elas
tratam apenas de passagem do livro de Bakhtin (2010a), ndo tém o proposito de se aprofundar

em sua defini¢do, o objetivo delas € apenas o de instrumentalizar sua teoria.

Destaco a importancia da argumentacdo de Gurevich (Mazour-Matusevich, 2005) ao

apontar a relevancia fenomenoldgica da teoria do carnaval e ndo historica ou historiografica
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propriamente dita. Essa perspectiva ¢ fundamental para a leitura que se faz do carnaval a

partir das linguagens da religido e sera reiterada.

Quanto ao livro de Matta (1978), apesar da interessante relacao que ele propos entre o
carnaval bakhtiniano e a cultura brasileira do ponto de vista antropologico, no que diz respeito
a relacionar o conceito de Bakhtin (2010a) com a sensualidade, o autor fez uma abordagem
desproporcional. Transpds para o concreto aquilo que era simbdlico e por isso o resultado nao

corresponde ao pensamento de Bakhtin (2010a).

3.1.4 Recepc¢iao pelos criticos da obra rabelaisiana

Do ponto de vista literario, Richard M. Berrong, autor de Rabelais e Bakhtin: Cultura
Popular em ‘Gargantua e Pantagruel’ [ingl. Rabelais and Bakhtin: Popular Culture in
‘Gargantua and Pantagruel] (2006), fez uma critica severa a Bakhtin por entender que ele se
enganou quanto a avaliagdo que fez da obra de Rabelais, sobretudo quanto ao livro de
Gargantua, no qual a linguagem grosseira diminui significativamente. Berrong (2006)

apontou que nao ha distingdo de culturas na Idade Média.

Conforme o julgamento que Anthony Wall (2010) realiza sobre essa proposi¢do, a
avaliagdo que Berrong (2006) realizou sobre a concepgdo da lingua de “cultura popular” na

obra de Bakhtin fez com que ele ignorasse que ha lingua baixa inclusive na Biblia.

Elide Valarini Oliver, tradutora da obra de Rabelais para a lingua portuguesa, em seu
livro Rabelais e Joyce (2008), reproduziu as criticas que Berrong (2006) fez a interpretagdo de
Bakhtin sobre a cultura popular na obra rabelaisiana com o aparente objetivo de livrar
Rabelais, bem como Joyce, da interpretagao predominante que Bakhtin proporcionou aos dois

autores mencionados.

Contraponho as criticas de Berrong (2006) e Oliver (2008) ao que Averintsev (2001)
afirmou sobre Bakhtin ndo ter tratado Rabelais como um autor individual de seu dado
periodo, mas como um paradigma filoséfico-antropoldgico universal. Nesse caso, ¢ possivel
que o proprio Bakhtin estava consciente quanto a imprecisao aplicada sobre a analise da obra
de Rabelais a custa da possibilidade do desenvolvimento de uma tese com aplicabilidade mais

ampla que passava despercebida daqueles que proviam a censura.
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E de se supor que o trabalho de Bakhtin (2010a) tenha determinado muitos aspectos da
discussdo sobre a obra de Rabelais e que isso prejudica as leituras exegéticas, por assim dizer,
que se pretende realizar sobre a obra do humanista franc€s. Apesar disso, a leitura original que
Bakhtin (2010a) fez de Gargantua e Pantagruel (2008) deve ser respeitada e valorizada,
mesmo que se fagam todas as ressalvas possiveis. Isso porque a obra de Bakhtin (2010a) ¢ a
que mais desperta interesse de intelectuais na leitura do livro renascentista em nossa época,

independentemente de qualquer equivoco que tenha proporcionado aos seus leitores.

3.1.5 Recepc¢ao por outros estudiosos europeus

Outros célebres estudiosos como o humanista Umberto Eco (1989), o sociologo e
tedlogo Peter Berger (2017) e o critico literario Terry Eagleton (2020), por um lado,
destacaram a relevancia de A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (Bakhtin,
2010a) e sua teoria do carnaval por diferentes motivos; mas, por outro lado, a0 mesmo tempo,

esses mesmos autores também criticaram certos aspectos das proposigdes do autor russo.

Eco afirmou que Bakhtin tinha razdo quando via na manifestagdo do carnaval “o
impulso profundo para a libertacao” (1989, p.12), mas também criticou parcela dos intérpretes
de sua obra, os quais sdo denominados como possuindo uma “ideologia hiperbakhtiniana do
carnaval” (1989, p.12), que, incoerentemente, aponta para a possibilidade de uma libertagdo
real. Por sua vez, Berger afirma que a obra de Bakhtin ¢ “uma das interpretacdes mais
influentes do carnaval” (2017, p.159), mas afirmou também: “essa interpretacao quase
revolucionaria do carnaval ¢ muito pouco convincente” (2017, p.160). Eagleton, por fim,
designou Bakhtin como “o maior dos filosofos modernos da comédia” (2020, p.34), mas,
apesar disso, afirmou também que o pensador russo realiza uma “idealizacdo ingénua das

diversdes populares” (2020, p.34).

Nenhum desses estudiosos realizou uma leitura ou interpretacao sistematica da obra de
Bakhtin (2010a), antes acessaram-na para discutir sobre a cultura comica, ja que o livro do
autor russo ¢ leitura obrigatéria. Seus textos se resumem a poucas paginas ou poucos
paragrafos sobre uma teoria complexa. Assim podemos dizer que os insights desses trés
autores sdo interessantes e corroboram com a perspectiva que estamos desenvolvendo, mas,

dado os propositos dos autores e a dimensao de seus textos, sdo abordagens bem limitadas.
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3.1.6 Recepc¢io pelos estudos bakhtinianos

Alastair Renfrew, em seu livro Mikhail Bakhtin (2017), apresenta uma compreensao
solida dos conceitos bakhtinianos que estdo em A Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento (2010a), pois situa a produgdo da obra no momento histérico em que foi
escrita, o auge da época do stalinismo; identifica os problemas proporcionados pelo realismo
socialista na linguagem de Bakhtin; discute os conceitos de realismo grotesco e de carnaval de
modo sébrio e evita a linguagem laudatéria que caracterizou boa parte dos intérpretes de

Bakhtin.

Craig Brandist apresentou sua visao critica sobre 4 Cultura Popular na Ildade Média e
no Renascimento (2010a) no artigo: “A grande narrativa de Bakhtin: o significado do
Renascimento”, que esta em seu livro Repensando o Circulo de Bakhtin (2012). Nesse texto,
o estudioso britdnico apontou para a caracteristica hegeliana e para a importancia que a teoria
cassireriana exerceu sobre “o desenvolvimento da consciéncia social a partir do ‘pensamento
mitico’ no livro de Bakhtin que estamos estudando. Isso porque, tanto 4 Cultura Popular na
Idade Média e no Renascimento (2010a) quanto “O romance como género literario” (2019) e
alguns outros textos que compdem a teoria do romance de Bakhtin t€ém suas narrativas, que
estdo no plano superior (seja a de Rabelais, seja a do romance) entremeadas pela descri¢do do
processo progressivo de autoliberacdo do ser humano, que se desenvolve a partir do mito em
direcdo a formas de consciéncia mais desenvolvidas, as quais t€ém em seu auge as formas

dialdgicas de comunicagdo, tais como a obra de Rabelais e o romance helenista.

Outros artigos importantes de Brandist (1997; 2000) que tocaram indiretamente nos
conceitos que fazem parte de A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a)
se dedicaram a apontar com mais detalhes a dependéncia que Bakhtin tem dos filosofos
alemaes, principalmente de Cassirer (1997). Ainda em outro artigo de Brandist (2000), o
estudioso aponta para a penetragdo de ideias dos populistas ndo apenas na linguagem, mas
também em conceitos e argumentos fundamentais desenvolvidos por Bakhtin em 4 Cultura

Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a).

Além disso, no livro O Circulo de Bakhtin [ingl. The Bakhtin Circle] (2002), Brandist
descreveu o carnaval abreviadamente mais ou menos nos termos que estdo nos artigos que ja
mencionamos, mas vale a pena destacar que ele apresentou o carnaval como “proto-género”,

um conceito que esta relacionado com sua visao sobre a teoria do romance de Bakhtin, que se
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expressa numa ideia conforme a qual Bakhtin partiu do pressuposto marrista de “pensamento
primordial” e o identificou com o carnaval, que ¢ a expressdo que prevalecia nas comunidades
existentes antes das sociedades de classe e, apos o surgimento da sociedade de classes, volta a
aparecer oportunamente na literatura, em gestos, em fenoOmenos e outras manifestacdes

relacionadas com a cultura popular.

Caryl Emerson, como ja foi mencionado, proporcionou-nos uma revisao bibliografica
sobre a compreensao que se desenvolveu sobre o corpo grotesco e a carnavalizagao até 1997,
ano em que foi publicado originalmente Os 100 Primeiros Anos de Mikhail Bakhtin (2003).
Além disso, deve-se a Emerson artigos que discutem de modo direto e claro a relagdo da
Teologia e da Religido com a obra de Bakhtin que estamos pesquisando. Tanto “Chegando a
um acordo com o Carnaval de Bakhtin: antigo, moderno, sub specie Aeternitatis” [ingl.
Coming to Terms with Bakhtin's Carnival: Ancient, Modern, Sub Specie Aeternitatis] (s/d)
quanto “Ortodoxia Russa e o primitivo Bakhtin” [Russian Orthodoxy and the Early Bakhtin]
(1990), que expdem a importancia de doutrinas ortodoxas para Bakhtin ao desenvolver A
Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a), sobretudo, a doutrina da

encarnacao.

Nao ¢ por acaso que a contribuicdo de Brandist ¢ de Emerson sao as mais
determinantes para o estudo sobre os conceitos bakhtinianos que desenvolvemos nos
préoximos capitulos dessa tese, pois, tanto um quanto a outra, dedicaram-se a entender as
profundezas do pensamento bakhtiniano, investigando a génese de seu desenvolvimento e se
opondo a concepgdes laudatorias predominantes. O livro de Renfrew (2017) também ¢

importante, mas nao no mesmo nivel dos dois autores porque se resume a uma obra.

Como ja informamos, Caryl Emerson também apontou a influéncia da teologia
ortodoxa sobre Bakhtin em seus artigos, o problema ¢ que nenhum desses dois artigos
abordam diretamente A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a). Entao,
por um lado, as consideracdes feitas nesses artigos nao servem de modo direto para nossa
avaliacdo sobre o livro de Bakhtin (2010a) que estamos discutindo; por outro lado, Emerson
(s/d; 1990) ndo ¢ unilateral na sua avaliagdo quanto a importancia da ortodoxia russa sobre o
pensamento de Bakhtin, e isso se reflete também em seus outros textos (Emerson, 2003;
2020), quando tocam no assunto. Portanto, com base nisso € em outros fatores, ficaremos com
essa postura mais moderada ao considerar a relagdo entre os conceitos da obra de Bakhtin

(2010a) e a teologia ortodoxa oriental.
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3.2 Consideracdes sobre a recepcio da obra de Bakhtin

De fato, apesar de julgamentos controversos realizados por tantos estudiosos sobre a
obra de Bakhtin, 4 Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento (2010a) foi muito
bem recebida e sua teoria sobre a cultura da Idade Média e do Renascimento repercutiu
positivamente na academia da Europa Ocidental desde o seu surgimento a ponto de ser
produzida uma variedade de comentdrios e interpretacdes de seu contetido a partir de

intelectuais notaveis, como acabamos de descrever.

Muitas das interpretacdes sobre a obra de Bakhtin, que foram desenvolvidas por esses
estudiosos associaram-se a interpretagdo do seu texto como se representasse o pensamento do
proprio Bakhtin para os leitores ocidentais que passaram a apreciar esse livro em é€pocas

posteriores por meio de leituras mediadoras.

Para os novos estudiosos que queriam apreender o conteido de A Cultura Popular na
Idade Média e no Renascimento (2010a), a obra era considerada como um livro instigante que
veio de um mundo culturalmente distante e por isso, para compreender seu conteudo, era
necessaria a intermediagdo interpretativa dos intelectuais da Europa ocidental, que geralmente
por motivos hermeneuticamente justificados renovavam as possibilidades de compreensao

desse livro e ndo se preocupavam com os limites do propdsito do autor.

Consideramos que a repercussdo de um livro erudito na academia indica sua
relevancia. Isso significa que a variedade de compreensdes sobre A Cultura Popular na Idade
Média e no Renascimento (Bakhtin, 2010a) deve ser entendida como uma qualidade. Apesar
disso, nosso proposito ¢ nos desvencilharmos das nogdes que foram desenvolvidas pelas
leituras que ndo estavam preocupadas ou ndo foram eficazes na tarefa de compreender o
pensamento do autor do livro, Mikhail Bakhtin, em seu horizonte histérico-social. Nos termos
de Eco, podemos dizer que nos preocupamos com “os limites da interpretagao” (2018; 2021).
Esse procedimento nos permitird estabelecer uma proposta de leitura da obra que se realize a
partir do horizonte histoérico do autor e proporcionard uma compreensao plausivel do

significado da obra e, sobretudo, de seu conteudo relacionado com a Religido e a Teologia.

De acordo com a proposta de leitura que anunciamos, os fildsofos Chaim Perelman e
Lucie Olbrechts-Tyteca, na obra Tratado da Argumentag¢do (2005), apontaram para a

complexidade do processo argumentativo da dissociagdo de nogdes, que ¢ justamente o que
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precisamos realizar aqui para desenvolver uma interpretacdo historica e critica de 4 Cultura
Popular na Idade Média e no Renascimento (Bakhtin, 2010a) que esteja dissociada das
interpretagdes que foram recebidas sem o devido rigor critico. A complexidade dessa tarefa
esta em separar as interpretacdes que passaram a estar unidas ao conteudo do texto de

Bakhtin, apesar de ndo lhe ser inerente.

De certa perspectiva hermenéutica, a dissociagdo de nogdes ¢ intelectualmente
impossivel. No entanto, como artificio retdrico, seu exercicio ndo € apenas possivel, mas
importante por se realizar como procedimento argumentativo e ndo como dissociacdo factivel.
Ao se argumentar sobre a dissociacdo de nogdes criam-se novos discursos, enquanto se
desconstroem outros e, assim, mantém se viva a polémica caracteristica da linguagem

académica.

Uma vez que estamos cientes disso, a partir do préximo capitulo construiremos uma
compreensdo de A Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento (Bakhtin, 2010a) a
partir de seu contexto historico-social e cultural e dos limites que esse contexto proporcionou
ao autor, Mikhail Bakhtin, como sujeito historico. Na sequéncia do presente capitulo
continuaremos a apresentar informagdes quanto ao conteudo e as caracteristicas gerais da obra

que servirdo de fundamento para o capitulo seguinte.

4. Conteudo e caracteristicas de Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento

Marie Rosse Bernardi escreveu a respeito de A Cultura Popular na Ildade Média e no
Renascimento (Bakhtin, 2010a) de maneira muito didatica no que toca ao objeto e a estrutura

da obra que estamos estudando, por isso nos valemos de seu texto nesse momento:

O objeto de estudo de Bakhtin ¢ a obra Gargdntua e Pantagruel, um
romance em quatro livros, publicados por Rabelais de maneira irregular, a
partir de 1533, em pleno periodo renascentista. CPIMR, escrita como tese,
embora refeita para publicacdo, conserva uma estrutura convencional: uma
introducgdo de cunho tedrico, intitulada “Apresentagdo do problema”, e sete
capitulos, cada um dedicado a um aspecto especifico da obra — “Rabelais ¢ a
historia do riso”; “O vocabulario da praca publica na obra de Rabelais”; “As
formas e imagens da festa popular na obra de Rabelais”; “O banquete em
Rabelais”; “A imagem grotesca do corpo em Rabelais e suas fontes”; “O
‘baixo’ material e corporal em Rabelais”; “As imagens de Rabelais e a
realidade de seu tempo” (2009, p.76).
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Assim, entendemos que, como explicamos anteriormente, apesar de Bakhtin ter
reformulado sua tese de doutorado ao retirar os trechos que foram mais duramente criticados
pela banca (parte sobre Gogol), ao substituir o nome do conceito central (de “realismo gotico”
para “realismo grotesco”) e ao incluir mais de cento e vinte paginas no texto que tinha sido
apresentado na primeira ocasido de sua defesa do titulo de Doutor, mesmo assim, a estrutura

do livro continua sendo a de uma tese, como facilmente se observa.

Quanto ao procedimento realizado por Bakhtin (2010a) ao desenvolver sua tese,
Miriam Bauab Puzzo (2020) comenta que, no que diz respeito a estilistica, 0 modo como o
intelectual russo elabora sua obra sobre Rabelais ¢ um procedimento diferenciado em vista do

que se praticava no contexto de meados do século XX:

O titulo do livro 4 Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento: o
contexto de Francois Rabelais j& sinaliza um novo método de andlise.
Bakhtin enfatiza o contexto social do autor para explicitar o significado de
uma obra considerada inferior pelos parametros estéticos da €poca classica.
Antes de enfrentar a obra em si, Bakhtin discute as diversas interpretacdes
criticas sobre o autor, desde o desvio da perspectiva literaria dominante na
época até as interpretagcdes mais recentes (2020, p.129)

Além desse interessante aspecto metodologico que Bakhtin desenvolveu segundo
Puzzo (2020), também ¢€ possivel perceber que em A4 Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento (Bakhtin, 2010a) o autor demonstra grande erudi¢do pelo elenco de obras
mencionadas, tanto as da “alta literatura™ quanto as populares, tanto escritas quanto verbais e
performaticas. Boa parte desse volume de obras citadas, que Bakhtin mostra que foram, direta
ou indiretamente, incorporadas pelo romance de Rabelais, era conhecida apenas por estreitos
circulos de especialistas da literatura do Mundo Antigo e da cultura medieval. Bernardi esta
correta ao afirmar que com todo esse contetido reunido por Bakhtin formava-se um “imenso

painel em que obras dialogam com ideias” (2009, p.76).

Robert Stam apontou o seguinte sobre esse aspecto da obra:

Bakhtin faz o inventirio das varias manifestagdes populares que se
contrapunham a cultura medieval oficial, eclesiastica e feudal: a festa
stultorum (festa dos tolos), na qual os equivalentes medievais do Rei Momo
reinavam sobre a desordem cdmica, a Coena Cypriani (Ceia de Cipriano), na
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qual as Escrituras eram totalmente travestidas dentro de um espirito
carnavalesco, a parodia sacra, na qual liturgias catdlicas especificas eram
parodiadas, o riso paschalis (riso da Pascoa), e a “festa do asno”
(comemoragdo comica da fuga de Maria para o Egito, com o asno como
figura central). Em todos esses rituais festivos, a Igreja, uma das institui¢des
mais poderosas da época, era ridicularizada e simbolicamente questionada.
(1992, p.44)

Além disso, deve-se destacar que ha uma caracteristica repeticdo de argumentos na
linguagem que Bakhtin usa para construir seu livro, sobretudo, no uso que faz dos jargdes
populistas, caracteristica exigida pelo realismo socialista, ¢ na aparentemente estereotipada
oposicao de termos dualisticos (o que abordaremos a seguir). Apesar dessas opgdes incomuns
feitas para construir a obra, seus argumentos sdo notavelmente convincentes quanto a
importancia da cultura popular e de sua utilizagdo feita por Rabelais. A respeito disso,

observemos mais uma vez a descri¢cao de Bernardi:

A obra é um imenso painel em que obras dialogam com ideias, por vezes se
repetem, se contorcem, buscando e amarrando pensamentos dispares para, ao
final de um paragrafo ou capitulo, nos apresentar um extraordinario achado.
A surpresa, para o leitor, ¢ a descoberta de que este trabalho critico de
Bakhtin ¢ muito mais do que a analise de uma obra literaria. Ao mergulhar
na obra literaria de Rabelais, o pensador russo mergulha também num
momento especial da historia humana, e de certa maneira reordena a tradig@o
literaria e a histéria da cultura (obrigando-nos a rever nossos velhos

conceitos e preconceitos). (2009, p.76)

De acordo com o que explicamos até aqui, em sua obra, Bakhtin apresenta uma
imensidao de exemplos de obras populares, tanto escritas quanto verbais ¢ performaticas, que
foram incorporadas de forma significativa no romance de Rabelais, mas também em outros
romances produzidos na época do Renascimento e na posteridade, como ¢ o caso da obra de
Shakespeare, Cervantes, Goethe e Joyce. As obras de todos esses autores sdo permeadas pela

cultura popular, mas a obra de Rabelais se destaca de modo exemplar nesse aspecto.

Kristeva descreveu a escrita de Bakhtin do seguinte modo:

Longe do rigor técnico dos linguistas, manejando uma escritura impulsiva, e
mesmo por momentos profética, Bakhtin aborda problemas fundamentais
que o estudo estrutural da narrativa enfrenta hoje e que tornam atual a leitura
dos textos que ele esbogou ha cerca de quarenta anos. (2012, p.140)
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Mesmo sem nos preocupar com a compreensao especifica que Kristeva (2012) teve
quanto a obra de Bakhtin, parece particularmente interessante para nds sua percepcao quanto
a sua “escritura impulsiva”, que se distingue ndo apenas da que ¢ utilizada pelos linguistas,
mas também se diferencia do estilo de outros académicos com os quais a Europa Ocidental, e
por extensdao nos, latino-americanos, estamos acostumados a ler e pesquisar no ambiente

académico.

Como conceitos-chave para tratar da cultura popular, Bakhtin cunha: “carnavaliza¢ao”
e “realismo grotesco”. Enquanto carnavalizagdo ¢ o termo que se refere de forma abstrata ao
efeito proporcionado pelos festejos populares tratados como fendmenos culturais que
transpassam para a literatura; o realismo grotesco € a estética carnavalesca, a estética da
cultura popular, que a cultura oficial tenta suprimir por meio da atua¢do da burguesia, do
Império Romano e da Igreja Catolica (Emerson, 2003), mas ndo consegue porque seu

potencial esta relacionado com o povo e sua cultura milenar.

Assim, o carnaval ao qual Bakhtin frequentemente se refere ¢ bem diferente de um

festejo particular, conforme Bernardi explica:

Teoricamente, a inten¢do de Bakhtin €, portanto, evidenciar o carnaval, ndo
enquanto um espetaculo determinado ou uma forma cultural especifica, mas
como uma cosmovisdo extremamente poderosa e capaz de captar a energia
popular de tal maneira que, em relagdo aos eventos carnavalescos, pode-se
falar de um sujeito coletivo, a energia carnavalesca € capaz de contaminar
tudo e todos, e possibilitar transformagodes socioculturais (2009, p.78).

Fazem parte dos fendmenos carnavalescos que sdo produzidos pela cultura popular, o
riso, a convivéncia em pragas publicas e feiras, a linguagem familiar, o travestimento, a
inversdo, o espancamento, a ironia, a parddia, a satira, a blasfémia, o rebaixamento, a
utilizacdo de fezes e urina, indecéncias, imagens e representacdes do inferno, a linguagem

obscena e de baixo caldo e outros elementos que se constituem praticamente como rituais.

Por sua vez, a existéncia da cultura popular que penetrou de modo particular no
romance de Rabelais, continua a manter em outros ambitos sua existéncia em constante luta

contra poderosas forcas que lhe fazem oposicdo. Mesmo assim, permanece existindo porque €
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alimentada pela “eterna forca do povo”, que do modo como Bakhtin menciona, parece um

conceito metafisico.

3

Wall, em seu artigo “Ligagdes insuspeitas entre carnaval e dialogismo” assevera: “¢
importante sublinhar que o livro de Francois Rabelais ndo ¢ unicamente um livro sobre o
carnaval dos corpos, mas também, e talvez antes de tudo, um livro sobre o funcionamento de

imagens culturais” (2010, p.11), e mais adiante no mesmo texto afirma também:

Bakhtin s6 estuda raramente as cenas de didlogo presentes em um romance;
ele se interessa bem mais pelas ‘cenas’ de narragdo em que se ouvem
multiplas interferéncias entre as diversas ‘vozes’ de um texto. Aqui as
‘vozes’ remetem, primeiramente, umas as outras, criando ecos, efeitos de
repeticoes férteis e de retomadas de fala constantemente surpreendentes
(2010, p.23).

Manfred Geier, em seu livro Do que Riem as Pessoas Inteligentes? (2011), resume a
proposta de Bakhtin em Cultura Popular na Ildade Média e no Renascimento (2010a) em
termos mais ou menos parecidos com os que ja foram mencionados até aqui, mas ele
acrescenta uma informa¢ao importante, menciona que o Renascimento ¢ oposto a ditadura

stalinista na obra de Bakhtin. Vejamos:

Quem seguiu o rastro dessa cultura [cultura do riso] da Antiguidade aos dias
atuais foi o russo Mikhail Bakhtin (1895-1975), especializado em literatura e
cultura ¢ autor do importante ensaio Rabelais e seu mundo. Tendo sido
preso em 1930 e exilado no Cazaquistao, ele o escreveu na longinqua cidade
de Saransk. Fico pronto em 1940, mas s6 foi publicado por uma editora de
Moscou em 1965, dando a Bakhtin uma fama cientifica e politica a0 mesmo
tempo, pois parecei que, no livro, Bakhtin conjurara a cultura do riso
subversiva do povo contra a ditadura stalinista, desenhando a Renascenga,
conforme a via, como alternativa ao totalitarismo soviético (Geier, 2011,

p.73)

Esse ponto no qual Geier (2011) toca, também ¢ compartilhado por outros intérpretes
da obra de Bakhtin. Emerson (2003), por exemplo, reconhece em A4 Cultura Popular na Idade
Média e no Renascimento (2010a) trés diferentes niveis de leitura: (1) a critica velada ao
contexto vivido na Unido Soviética sob Stalin; (2) a historia da literatura em perspectiva

idealista desde sua origem mitica até seu dpice renascentista; (3) a retorica materialista e
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populista utilizada para adequar o conteudo idealista a exigéncia do realismo socialista

(Emerson, 2003).

Escrito na era stalinista, o autor teve que velar as criticas que realizava ao seu contexto
historico-social e adequar a linguagem e o conteudo de sua pesquisa ao realismo socialista, a
qual, como mencionamos reiteradamente, era uma politica de Estado daquela época e

contexto (Renfrew, 2017).

O realismo socialista tratava de exigir o enquadramento da linguagem, dos
procedimentos, da metodologia e do resultado da pesquisa nos critérios exigidos pela politica
cultural da Unido Soviética pds-revoluciondria, que combinava o materialismo, o ufanismo e

a perspectiva de um socialismo triunfalista.

Katerina Clark descreve o seguinte quanto ao processo de escrita sob as exigéncias do

realismo socialista:

[...] o escritor ndo tinha autonomia real sobre seus textos, que
frequentemente eram reescritos diversas vezes antes da publicacdo, algumas
vezes ele os retrabalhava sob solicitagdo, outras vezes o escritor os
retrabalhava e em outras ainda isso poderia ser feito por um editor na casa de
publicagdo. Tais reescritas podiam, as vezes, ser feitas sem o conhecimento
ou permissdo do autor (Clark, 2001).

Essa descricdo do processo editorial na Unido Soviética aponta para algumas
caracteristicas que devem ser relevadas na obra de Bakhtin (2010a), quando a abordamos a

partir de nosso ponto de vista critico.

Podemos mencionar também as dificuldades que se tem na compreensao do livro de
Bakhtin por causa da obra sobre a qual sua pesquisa ¢ realizada. Trata-se da obra romanesca
Gargdntua e Pantagruel (2009), de Francois Rabelais, cuja leitura em profundidade exige
certa expertise para se situar no debate proposto por Bakhtin sobre a influéncia da cultura
popular sobre o autor desse livro. Na verdade, o debate filologico — que nos dias de hoje
considerariamos critica literaria — exige um estudo prévio do assunto para se compreender a

plausibilidade do que Bakhtin discute em sua tese.

A erudi¢do que Bakhtin (2010a) demonstra em seu estudo sobre a influéncia da cultura
popular na obra de Frangois Rabelais chama a aten¢ao, pois apesar de uma vida conturbada e

distante dos principais centros intelectuais da Unido Soviética, o autor russo cita muitas obras
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fragmentadas e populares de dificil acesso a ndo ser para um circulo bem restrito de pessoas
altamente especializadas. Ele cita muitas festas populares raramente reconhecidas que foram
realizadas em diversos lugares da Europa Ocidental e trabalhos de intelectuais de ponta de

diversas areas das Ciéncias Humanas.

Em vista de textos escritos pelo mesmo autor anteriormente, como os que discutem
filosofia, filosofia da linguagem e critica literaria, nessa obra ha uma notavel diferenca na
metodologia e na linguagem por dois motivos que parecem bastante claros. Em primeiro
lugar, porque se trata de uma tese em sua forma, mesmo depois de ter sido adaptado para
publicagdo. Em segundo lugar, porque aborda temas da Literatura Mundial por meio de uma
linguagem marcadamente ideoldgica, isto ¢, uma linguagem carregada de termos e ideias
socialistas e empenhada em se identificar com a politica vigente no Estado da Unido
Soviética. Essa caracteristica ndo se repete em todos os outros escritos de Bakhtin. Nesse
caso, por se tratar de uma tese, como ja afirmamos reiteradamente, ¢ compreensivel que
Bakhtin tenha redigido seu texto assim para atender o critério exigido de enquadramento no
realismo socialista € que o estado final da obra s6 tenha sido alcangado ap6s um longo

processo de revisao e de intromissdes indesejadas no seu texto.

Conscientes das informacdes elementares sobre a vida do autor, as caracteristicas do
mundo em que se deu a elaboracao de sua obra, sua recepgdo ¢ a existéncia das camadas de
leitura, temos finalmente condi¢des de conduzir nossos comentarios com maior lucidez no

proximo capitulo desse trabalho.

Consideracoes finais

Acabamos de passar pela narrativa sobre o complexo processo que levou o livro 4
Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento (2010a) a ser produzido no contexto da
Unido Soviética, apesar das dificuldades para se realizar sua publicacdo, das exigéncias do
realismo socialista, do ameagador olhar de censura emitido pelo Estado Soviético e da alta

exigéncia intelectual dos avaliadores académicos.

Depois disso, discutimos o sentido do titulo da obra de Bakhtin em lingua russa e de
suas traducdes para os idiomas modernos a fim de apresentar as motivagdes historicas e

contextuais que proporcionaram as discrepancias entre o idioma de partida e o de chegada e
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assim provocaram interpretagdes para o livro que ndo sdo presumiveis do ponto de vista do

limite da interpretagao.

Por fim, como continuidade do processo que discutiu a traducao do titulo do livro,
apresentamos a recepcao de A Cultura Popular na Ildade Média e no Renascimento (2010a) a
partir das perspectivas dos varios estudiosos que adaptaram os propositos da obra para

atenderem seus interesses tedricos.

Assim pretendemos ter mostrado a quantidade de camadas de interpretagdes que estiao
atreladas ao livro A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a), desde as
que foram feitas pelo proprio Bakhtin em sua primeira versdo do texto até as que foram
inseridas para atender o critério do realismo socialista, as que foram colocadas para
contemplar a exigéncia dos avaliadores soviéticos e as interpretagdes dos estudiosos
ocidentais que se tornaram famosas, apesar de ndo terem sido pretendidas pelo pensador russo
e, em alguns casos, estarem fora de um horizonte hermenéutico plausivel, ou ainda, contrariar

0s propositos e intengdes bakhtinianas.

O préximo passo de nosso trabalho serd entender a estrutura de 4 Cultura Popular na
Idade Média e no Renascimento (2010a). Com o termo estrutura, queremos nos referir
simplesmente 0 modo como os capitulos, os argumentos e as demais caracteristicas literarias
da obra sdo organizadas pelo autor em vista do todo que se compde, sem nenhuma espécie de

pressuposto imanentista.
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CAPITULO Illl: ESTRUTURA E CONTEUDO DA OBRA

Analise do conteudo de
Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento

Finalmente, podemos nos voltar para o maior dos
filosofos modernos da comédia, o erudito russo
Mikhail Bakhtin, cuja obra inovadora sobre o
assunto, A Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento. o contexto de Francois Rabelais, foi
escrita nas profundezas da era stalinista

(Terry Eagleton, 2020, p.34)

Mas como Bakhtin consultou livros vivendo na
distante Kustanai?

(Sheila V. C. Grillo, 2022, p.4)

Introducio

No contetido que segue, procederemos com a realizagdo do comentéario de cada uma
das partes dessa obra, passando pela introducao e por cada um de seus capitulos. O trabalho
realizado aqui € sincronico, pois nos deteremos na versao final da obra de Bakhtin, uma vez
que ndo investigaremos a obra em suas fases anteriores, como a tese doutoral, nem outras
versdes da obra que ndo seja o texto na versdo que foi traduzida para os diversos idiomas
ocidentais. Procederemos assim porque investigar versdes alternativas do texto exigiria acesso
a acervos especificos da obra bakhtiniana e um empenho filologico especifico sobre materiais

em lingua russa e 1sso ndo estd em nosso escopo.

O objetivo deste capitulo da tese € estabelecer uma compreensao elementar da obra de
Bakhtin a partir do comentario de cada um de seus capitulos, assim dando continuidade ao
processo de dissociacao de nogdes (Perelman; Olbrechts-Tyteca, 2005) que comegou a ser
realizado no capitulo anterior. Dissociagdo, nesse sentido, significa abrir mao de

interpretagdes antigas que acabaram por se atrelar ao texto como se lhe fossem inerentes.
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Entendemos que ap6s o exercicio realizado pelo comentéario da obra de Bakhtin, sera
possivel estabelecer uma discussdo conceitual sobre o conteudo desse texto a partir de todas
as informacgdes que foram levantadas e apontadas dentro da estrutura do prdprio texto. Ou
seja, entendemos que apenas depois de discutir 4 Cultura Popular na Ildade Média e no
Renascimento (2010a) a partir de sua estrutura e de sua textualidade serd possivel

compreender seu significado.

Outrossim, para a discussdo a ser realizada nesse capitulo da tese, utilizamos a edi¢ao
espanhola da obra de Bakhtin': La Cultura Popular en la Edad Media y Renacimento (1974).
Apesar de nao ter notado diferencas significativas entre a edicdo espanhola e a brasileira, o
fato da primeira ter sido traduzida diretamente da lingua russa traz mais confianca ao seu

conteudo, tendo em vista 0s nossos propositos de estudo.

1. “Introducao — Apresenta¢iao do problema”

Como afirmou Bernardi (2009), 4 Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento, mesmo apos ter sido publicado como livro, continuou a possuir a estrutura
convencional de uma tese. Nao por acaso, a obra se abre com uma “Introdu¢do”, a qual, no
entanto, tem a caracteristica de ser extensa (Bajtin, 1974, p.7-57) se levarmos em conta que
esse volume representa mais de dez por cento do total do livro, que na edi¢ao em lingua

espanhola possui 430 péginas.

Aparentemente, em observancia a certo padrao académico, a Introducao de 4 Cultura
Popular na Idade Média e no Renascimento contém os itens que fizeram parte do projeto de
pesquisa de Bakhtin. Notemos que ha o tema da pesquisa: a criagdo/obra de Frangois Rabelais
e a cultura popular na Idade Média e no Renascimento; o objeto da pesquisa: a obra comica de
Rabelais; os objetivos gerais da pesquisa: (1) determinar a importancia de se estudar Rabelais
na Unido Soviética; (2) propor o pareamento de Rabelais aos grandes mestres da literatura

europeia; (3) estabelecer uma proposta de leitura da obra de Rabelais a partir do realismo

'O nome Muxann baxtin ¢ transliterado do idioma russo de diferentes formas pelos idiomas ocidentais. Em
portugués e inglés: Mikhail Bakhtin; em francés: Mikhail Bakhtine; espanhol: Mijail Bajtin e em italiano e
alem@o: Michail Bachtin. Na bibliografia e nas cita¢des realizadas ao longo de nossa pesquisa incluimos as obras
conforme o nome aparece nas edigdes utilizadas, no entanto, sempre que o nome aparece no texto fora de
parentes escrevemos “Bakhtin”. O que justifica nossa utilizagdo da edi¢do em lingua espanhola ¢ o fato dessa
edigdo ter sido traduzida diretamente do russo, enquanto a edigdo brasileira foi traduzida do francés.
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socialista; (4) indicar a importancia da cultura popular na histéria da literatura; (5) apontar
para o desenvolvimento da consciéncia humana por meio do desenvolvimento da literatura. O
objetivo especifico: Apresentar o conjunto de fontes populares que determinam o sistema de
imagens de Rabelais. E a justificativa da pesquisa: a escassez de estudos sobre Rabelais ¢ a
incompreensdo de sua obra cOmica tanto em estudos realizados na Europa quanto nos

realizados na Unido Soviética.

A Introdugdo pode ser considerada a parte mais importante do livro de Bakhtin por
reunir as informagdes de seu projeto de pesquisa, as quais sdo relevantes para se compreender
o sentido de toda a obra. Acrescenta-se ainda que nessa parte do livro s3o explanados os
significados do carnaval, da cultura popular e do corpo grotesco, que sao os conceitos mais
importantes da obra e serdo retomados ao longo de seu desenvolvimento. Com algumas
ressalvas, poderiamos dizer que nessas paginas ha um resumo do conteido que serd

explanado e desenvolvido ao longo dos sete capitulos seguintes do livro.

A primeira argumentagao feita por Bakhtin em sua obra ¢ a seguinte: “No nosso pais,
Rabelais ¢ o menos popular, o menos estudado e o menos compreendido e estimado dos
grandes escritores da literatura mundial” (1974, p.7). Essa afirmag¢do ¢ uma justificativa
razoavelmente convincente quanto a relevancia de sua pesquisa no contexto soviético, no qual
0 assunto proposto para a pesquisa nao havia sido devidamente estudado até aquele momento

da historia do desenvolvimento cientifico e cultural do pais.

Logo em seguida, Bakhtin passara a desenvolver essa justificativa ao citar fildsofos e
criticos literarios que determinaram a importancia da obra de Rabelais, a qual, como
dissemos, é seu objeto de pesquisa. Mesmo sem fornecer a referéncia bibliografica’, o
primeiro intelectual citado por Bakhtin ¢ Vissarion Belinski (que ja foi mencionado aqui), o
qual, conforme Bruno Barreto Gomide ¢é: “uma das figuras mais importantes da historia

literaria russa” (2017, p.113). Nao apenas isso, mas também ¢ considerado “fundador de uma

estética democratica, precursor do realismo socialista” (Gomide, 2017, p.113).

Isaiah Berlin em seu livro Pensadores Russos (1988) informa o quanto o texto de
Belinski, Carta a Nikolai Vassilevitch Gogol ([1847] 2013), foi divulgado na Russia pré-
revolucionaria, inclusive entre as pessoas simples dos interiores mais reconditos do império.

Talvez esse seja o mais célebre texto de Belinski, e é nele que, segundo Gomide, coloca-se o

2 Com muita frequéncia Bakhtin ndo oferece a referéncia bibliografica completa das obras citadas.
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seguinte questionamento: ‘“Pode wum autor politicamente conservador ser valido
esteticamente?” (2017, p.113). Uma vez que a resposta para essa pergunta ¢ afirmativa, parece
que sua alusdo feita por Bakhtin ¢ uma justificativa bastante interessante para que ele possa
legitimar sua pesquisa a respeito da obra de Rabelais, um autor que nao era tido em alta

estima na Unido Soviética em sua €poca por ter sido relacionado com a literatura burguesa.

Dadas as peculiaridades das condi¢des proporcionadas pelo controle ideoldgico que se

impds no contexto académico da Unido Soviética durante a primeira metade do século XX,

informar que Belinski, que era tido como “a ‘consciéncia’ da intelligentsia russa” (Berlin,

1988, p.158), considerava Rabelais génio poderia proporcionar condigdes para iniciar a
. ~ A . . - y e . ;. -3 . .

discussao sobre um autor francés a partir da historia da critica literaria europeia’, eximindo-se

da acusagdo de incorréncia em cosmopolitismo, pois Bakhtin ja havia sido denunciado como

reaciondrio e nao queria correr o risco de reincidéncia.

No entanto, apesar da abertura do segundo paragrafo da obra se realizar com a citagao
de um revolucionario russo, na Introducao predominam citagdes de autores “europeus” — ¢ ja
adiantamos que o mesmo acontecera no restante de A Cultura Popular na Ildade Média e no
Renascimento. A lista de “europeus” € extensa, além dos que Bakhtin reconhece como mestres
da literatura moderna, ha mencdo dos seguintes nomes entre romancistas, filosofos, criticos
literarios, artistas plasticos e outros notaveis: Voltaire, Chateubriand, Hugo, Michelet, Herder,
Jerénimo Bosch, Brueghel, Vasari, Moliére, Diderot, Swift, Gottsched, Lessign, Justus Moser,
Flogel, Sterne, Schlegel, Jean-Paul, Jean Gaspard Wetzel, Teolilo Gautier, Hegel, Fischer,
Schneegans, Alfred Jarry, Tomas Mann, Bertold Brecht, Pablo Neruda®, Wolfgang Kayser,
Goethe, Holbein, Stendhal, Balzac, Dickens, Sorel, Scarron, Furetiére, Bourquelot, Drews,
Villetard, Schimidt, Reinach, Novalis, Ivoonen, Lehmen, A. Dietrich, Reich, Cornford, Frazer,

Konrad Burdach, Joaquim de Fiori, Francisco de Assis, Rienzi, Petrarca’.

Mesmo que Bakhtin discuta e discorde desses autores na maior parte do tempo — pois,
em todo caso, ¢ com leitura critica que se elabora um texto académico — € basicamente a partir
deles, mesmo que com uma compreensdo antitética, que Bakhtin desenvolve seu
entendimento da obra de Rabelais. Alias, j4 no segundo paragrafo Bakhtin cita o intelectual

francés Jules Michelet (Paris, 1798 — Hy¢res, 1874) que afirmou que Rabelais recorreu as

3 O adjetivo “europeu”, quando se refere a cultura ou coisas relacionadas, sempre aparece em oposi¢do a
“soviético” nesse livro de Bakhtin.

* Mesmo que Pablo Neruda seja chileno, portanto Latino-Americano, sua formagdo cultural é “europeia” nos
termos dos eslavofilos.

5 Os nomes sdo listados aqui conforme a ordem e a forma que aparecem no livro de Bakhtin.
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fontes da cultura popular, e essa ¢ a principal ideia defendida por Bakhtin em seu livro.
Enquanto isso, os autores soviéticos ndo aparecem na Introducdo, a ndo ser Eleazar

Mielietinski, cuja obra ¢ citada uma Uinica vez e apenas em uma nota de rodapé.

Apesar de nao figurarem mais citagdes de autores soviéticos, além de Belinski e
Mielietinski, os argumentos populistas, exigidos pela perspectiva do realismo socialista,
multiplicam-se ao longo de toda a Introducdo — e aqui nos adiantamos mais uma vez ao
afirmar que o mesmo ocorrerd ao longo de toda a obra de Bakhtin. Isso acontece, por
exemplo, quando Bakhtin recorre ao argumento do “regime social que ndo conhecia classe e
estado” (1974, p.8), que pode ter sido retirado tanto da conhecida teoria da historia de
Friedrich Engels (2019) e de outros textos marxistas quanto do texto “O que € progresso”
(1982) do populista russo Mikhailovski; na afirmagao apelativa de que Rabelais “foi o mais
democratico dos modernos mestres literarios” (1974, p.8)% na men¢io a “festa utdpica”
(1974, p.24), nas mengdes a “comunidade primitiva” (1974, p. 12-13, 16, 18), que alude a
uma visao romantica da comuna camponesa russa [rus. oOmmuHa; transl. obshina], e
marcadamente na utilizagdo de “cultura popular” e “cultura ndo oficial” em oposi¢ao a cultura

burguesa ou a cultura oficial.

Por sinal, o dualismo — como o do ultimo exemplo citado acima — ¢ uma caracteristica
estruturante da linguagem de A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento que
advém ndo apenas da perspectiva do realismo socialista, mas, a0 mesmo tempo, junto com
essa perspectiva e independentemente dela, também ocorre por causa de um certo uso
esquematico que Bakhtin faz da filosofia da Historia de Hegel, tendo em vista a caracteristica

historicista dos estudos filoldgicos da época (Abad, 1998; Waizbort, 2013).

O uso de elementos antitéticos ¢ uma das marcas mais fundamentais da construc¢ao de
do pensamento de Bakhtin nessa obra. Note-se, por exemplo, além das j& mencionadas
oposi¢des entre cultura oficial e ndo oficial e cultura popular e cultura burguesa, as oposi¢des
entre “vida e arte” (1974, p.11; p.12); “luz e obscuridade, manha e noite, primavera e inverno”
(1974, p. 43), “grotesco popular e grotesco romantico” (1974, p.42, pasim),
“ambiguo/ambivalente e unilateral” (1974, p.17; 26 pasim); “universal e particular” (1974,
p.13; 27 pasim); carnaval e quaresma (1974, p.20); e a mais destacada das oposi¢des, que

dispensa referéncias: “riso e seriedade”.

60 italico ¢ sempre do autor.
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O numero de antiteses presentes em A Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento pode se ampliar, mas os mencionados sdo o suficiente para apontar o elemento
para o qual Bakhtin refere-se como “segundo mundo e segunda vida” e “dualidade do
mundo” (1974, p.11 pasim), numa perspectiva que, nesse caso, além de hegeliana, ¢
cassireriana, pois em A Filosofia das Formas Simbolicas — I A Linguagem (2001), o filésofo
Ernst Cassirer explica que a cultura ¢ composta por meio de formas simbdlicas que se
estruturaram como camadas no intelecto humano e coexistem como formas antitéticas na
consciéncia, de modo que o ser humano deixou seu pensamento mitico integral e passou a ter
em si, a0 mesmo tempo, o religioso, o artistico, o cientifico e outras formas de linguagem que
fragmentaram sua maneira de compreender o mundo. Nesse sentido, ¢ tipicamente

cassireriana — e, sobretudo, neokantiana — a ideia sobre a dualidade da vida e do mundo.

A respeito da relacdo entre os dois pensadores, Craig Brandist afirmou: “os trés
volumes de A Filosofia das Formas Simbolicas de Cassirer foram a mais importante
influéncia sobre o trabalho maduro de Bakhtin” (1997, p.20). Nao ¢ dificil perceber que a
teoria do pensador russo depende do pensamento cassireriano também em outros aspectos,
como podemos perceber na maneira como o carnaval bakhtiniano, como apresentado na
Introducdo de A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a), constitui-se
como linguagem ou forma simbolica, de acordo com os conceitos e com a teoria de Cassirer.
Bakhtin define o carnaval por meio de varias expressoes de Cassirer, tais como: “formas
especiais de linguagem”, “linguagem carnavalesca tipica”, “lingua carnavalesca” (1974,
p.16), “visdo carnavalesca” (1974, p.17), “cosmovisdo carnavalesca” (1974, p.18), “a lingua
das formas carnavalescas” (1974, p.18), espirito carnavalesco (1974, p.19), “forma
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linguistica”, “géneros inéditos” e “certo estado carnavalesco de consciéncia” (1974, p.50).

A utilizagdo dessa linguagem, além de deixar bem claro que a teoria de Bakhtin esta
amparada na obra de Cassirer, também aponta para a estrutura religiosa de sua linguagem.
Como veremos no proximo capitulo, a obra de Bakhtin se constitui como uma espécie de
segunda linguagem, e isso pode ser identificado por trechos como os supramencionados, mas
vamos deixar para apontar os efeitos das linguagens da religido em 4 Cultura Popular na

Idade Média e no Renascimento para o ultimo capitulo do nosso trabalho.

Independentemente da linguagem populista, a proposta de Bakhtin sobre a relagdo de
continuidade que ha entre as saturnais do Mundo Antigo e os festejos carnavalescos da Idade
Média ¢ altamente idealizada, e o medievalista Aaron Gurevich afirmou em entrevista que

“para um historiador tal visdo ¢ muito dificil de ser aceita” (2000, p.86), pois, do ponto de

97



vista histdrico, o carnaval ¢ uma festa surgida no século XIII. Todavia, como ja explicamos, a

teoria pode ter sua validade do ponto de vista fenomenoldgico (Mazour-Matusevich, 2005).

Ao deixar de tratar das caracteristicas da Introdu¢ao para voltar a abordar seu
desenvolvimento textual, passamos a notar que depois de fundamentar a justificativa (1974,
p.7) e apresentar os objetivos da pesquisa (1974, p.8-10), que, entre outras coisas, pretende
equiparar Rabelais a Shakespeare, Cervantes, Dante e Boccaccio, chamados por ele de
“mestres literarios modernos” (1974, p.8), Bakhtin entdo comeca a apresentar a complexa

cultura popular, que ¢ a fonte da obra de Rabelais dividida em trés partes:

1) Formas e rituais do espetdiculo (festejos carnavalescos, obras cOmicas
representadas em pragas publicas, etc.);

2) Obras comicas verbais (inclusive as parodias) de natureza diversa: orais e
escritas, em latim e em lingua vulgar;

3) Diversas formas e tipos do vocabulario familiar e grosseiro (insultos,
juramentos, lemas populares, etc.) (1974, p.10).

Para cada uma dessas manifestagdes, Bakhtin oferece multiplos exemplos: (1) Festa do
asno, festa dos bobos, festa do templo, saturnais romanas, Palhago Triboulet, Hans Wurst e
formas especiais de linguagem; (2) Joca monacorum, Elogio da Loucura, Liturgia dos
bebedores, Liturgia dos jogadores, parddias das leituras evangélicas e das preces, do Pai
Nosso e da Ave Maria, Epistolae obscurorum virorum, parodia sacra, sermdes alegres,
novelas: 4 mula sem freio, Aucassin e Nicolette € O jogo do Caramanchdo; (3) gestos como:
palmadas nas costas e no ventre, contato familiar, juramentos, principio da vida corporal e
material (elementos relacionados com o beber, o comer, a digestdo e a vida sexual) e

degradacao.

Além disso, na continuidade da Introducdo, Bakhtin apresenta também o importante
conceito de “corpo grotesco”. E entdo que também entra em cena o conceito que é central
para a compreensao da teoria que Bakhtin propde em 4 Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento, o “carnaval” — e seus derivados: carnavalesco, carnavalizado e carnavalizagao.
A maior parte da Introducgdo ¢ dedicada ao propdsito de discutir o carnaval, a cultura popular e
o corpo grotesco (1974, p.10-59). O significado desses conceitos sera abordado em capitulos

seguintes.
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2. “I. Rabelais e a historia do riso”

Certamente ndo ¢ em vao que o primeiro capitulo de 4 Cultura Popular na Idade
Média e no Renascimento, intitulado “Rabelais e a historia do riso” tem como epigrafe uma
frase atribuida a outro conhecido membro da primeira geragdo da intelligentsia russa,
Aleksandr Herzen. A referida citagdo que Bakhtin realiza — que estd sem referéncia
bibliografica na epigrafe, mas serd dada ao longo do capitulo — diz o seguinte: “Seria muito

interessante escrever a historia do riso” (1974, p.59).

Também aqui vemos a preocupagdo de Bakhtin em atender as exigéncias do realismo
socialista, mas, além disso, parece que o fato de ser amplamente conhecido pelos intelectuais
soviéticos que Herzen considerava o socialismo camponés como o melhor caminho para a
Russia camponesa (Chamberlain, 2020) estava em conexdao com o conteido de 4 Cultura
Popular na Idade Média e no Renascimento. A idealizacdo da vida camponesa feita tanto por

um quanto por outro € o que Brandist chama de “socialismo agrario utépico” (2012, p.26).

O objetivo de Bakhtin no primeiro capitulo de 4 Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento ¢ apresentar a historia da leitura feita sobre a obra de Rabelais. No entanto, o
pensador russo afirma: “A histéria da compreensdo, da influéncia e das interpretacdes que
foram feitas da obra de Rabelais abarca quatro séculos. Esta histdoria ¢ muito instrutiva, ja que
se imbrica com a histéria do riso, de suas fun¢des ¢ de sua compreensao na mesma €poca”
(1974, p.59). Esse entendimento de Bakhtin, o qual faz a pesquisa sobre Rabelais estar tao
relacionada a pesquisa sobre o riso, revela muito sobre o conteudo que faz parte desse

capitulo.

A revisdo historica da recepg¢ao de Rabelais que Bakhtin realiza comeca por destacar a
davida que Estienne Pasquier (Paris, 1529 — Paris 1615), contemporaneo de Rabelais,
demonstrou quanto a simpatia que o humanista francés adquiriu ao escrever sua obra, e
continua ao apontar para a influéncia que os dois primeiros livros de Rabelais geraram sobre
prosadores: Boaventura de Périers, Noel de Fail, Guillaume Bouchet, Jacques Tahureau,
Nicolas de Cholicres; e sobre os historiadores: Pasquier, Brantdome e Pierre de 1’Estoile. Na
continuidade, Bakhtin também informa que as satiras politicas: Sdtira Menipeia da virtude do
Catolicon de Espanha e Como ser bem-sucedido de Béroalde de Verville foram influenciadas

por Rabelais.
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Conforme a argumentagdo que Bakhtin constroi nesse capitulo de seu livro, a obra de
Rabelais perde seu potencial com a passagem do tempo, pois enquanto os contemporaneos do
autor de Gargantua e Pantagruel haviam compreendido a proposta da obra, na medida em
que o tempo passou, surgiram interpretagdes que a transformaram em satira, atenuaram-na,
moralizaram-na, romantizaram-na e a mistificaram, de acordo com novas compreensdes que

surgiram, as quais estavam afastadas da auténtica cultura popular.

Notemos como Bakhtin aborda o desenvolvimento dessa historia:

Seus contemporaneos [de Rabelais] compreenderam a unidade do universo
rabelaisiano e compreenderam o parentesco profundo e as relacdes
reciprocas entre seus elementos constitutivos, que ja no século XVII
comecam a parecer heterogéneos e, para o século XVIII, inteiramente
incompativeis: discussdes sobre problemas importantes, comicidade verbal
de baixa estofa, elementos de sabedoria e de farsa (1974, p.61).

Ja no século XVII, as imagens rabelaisianas passam a se degradar, a se atenuar, a
serem usadas com objetivo satirico e abstrato. De acordo com Bakhtin (1974), a proposta de
leitura de Fischart é exemplar para a compreensao desse ultimo tipo de utilizagdo da obra de
Rabelais que atribui sentido moral e negativo as suas imagens. Apesar disso, Bakhtin fez
alguns comentarios positivos a respeito da traducdo que este “protestante moralista” fez de

Gargdntua e Pantagruel para a lingua alema.

Por outro lado, Bakhtin (1974) também indicou que ja no século XVI surgiu uma
tendéncia de acolher a obra de Rabelais como livro de “pura diversdo” ou com adjetivos como
“divertido”, “alegre” e “recreativo”. Michel de Montaigne partilhava dessa concepcdo em seu
livro Ensaios e considerou que a obra de Rabelais, assim como a de Boccaccio e Jean Second,
encontravam-se no grupo de obras de entretenimento. O que significa que o filosofo frances
deixou as obras desses autores fora da lista dos consoladores e conselheiros para o bem viver,

tais como Marco Aurélio, Séneca e Plutarco, que eram tidos por ele na mais alta estima.

Bakhtin considerava que, apesar da perspectiva de Montaigne, a obra de Rabelais
cumpriu a fun¢do de consoladora e conselheira na época em que foi escrita e tinha a
caracteristica de “considerar alegremente, a partir do ponto de vista do riso, a resolu¢do dos
problemas da vida e da morte” (1974, p.65). Isso significa que na opinido de Bakhtin,

Montaigne ignorava que o século XVI representou uma mudanga na histdria do riso, na qual
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se estabeleceu mudangas muito claras no que diz respeito ao riso tanto diante do século
anterior, quanto do século seguinte. E muito importante compreender que para Bakhtin o
século XVI se distingue tanto do que vem antes quanto do que vem depois. Essa
compreensdo, em certos aspectos, faz com que o século XVI seja considerado como “uma ilha
solitaria”, conforme afirmou Tihanov (2000, p.264) sobre o entendimento de Bakhtin quanto a

esse periodo da historia.

Nesse ponto da leitura, percebemos como Bakhtin utilizou a ideia de quebra na ordem
social, que era tipica da perspectiva dos historiadores hegelianos do século XIX, tais como
Georges Misch e Jacob Burckhardt. Enquanto o primeiro dos dois nunca ¢ citado em A4
Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento, mas Brandist (2012) identificou a
influéncia de seu pensamento sobre Bakhtin; Burckhardt, por outro lado, que tem sua obra

Cultura do Renascimento na Italia (2009) citada por Bakhtin em outro capitulo, deve ter sido

o historiador que mais influenciou a visdo de Bakhtin sobre o desenvolvimento da historia.

De acordo com a leitura da historia feita por Burckhardt (2009), ¢ no Renascimento
que o individuo se desenvolve e deixa de se reconhecer apenas na forma do coletivo, como
ocorreu até a Idade Média, para passar a desenvolver sua autoconsciéncia. A historia do riso
de Bakhtin segue a histdria do desenvolvimento da autoconsciéncia, pois o riso ¢ uma forma

de cosmovisao critica como podemos ler nas palavras de Bakhtin:

O riso possui um profundo valor de concepgdo de mundo, ¢ uma das formas
fundamentais através das quais se expressa o mundo, a historia e o homem; é
um ponto de vista particular e universal sobre o0 mundo, que percebe este de
forma diferente, mas ndo menos importante (talvez seja mais importante)
que o ponto de vista sério: so o riso, com efeito, pode captar certos aspectos
excepcionais do mundo (1974, p.65).

No que diz respeito a essa concep¢ao, do riso como concep¢ao do mundo, Brandist
(2012) afirma que, apesar de Cassirer ndo ter sido citado por Bakhtin, € certo que a influéncia
da associag¢do feita entre o riso e a consciéncia critica vem do livro: O Renascimento
Platénico na Inglaterra [ingl. The Platonic Renaissance in England (2021)]. E impossivel de
se ignorar as semelhangas entre as ideias que Cassirer expde no ultimo capitulo de seu livro e

as de Bakhtin em A4 Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (1974).
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Para Bakhtin, o Renascimento, além de ter no riso uma concepg¢ao de mundo, também
expressava por meio dele sua pratica literaria, a qual ¢ identificada em trés fontes: “A doutrina
da virtude curativa do riso e a filosofia do riso do Romance de Hipocrates” (1974, p.66); “a
célebre formula de Aristoteles: ‘O homem € o unico ser vivente que ri’” (Sobre a Alma, livro
I, capitulo X) (1974, p.66); e “Luciano [de Samosata], sobretudo a personagem Menipo”
(1974, p.67). Apesar de considerar essas como “as trés fontes antigas mais populares da
filosofia do riso renascentista” (1974, p.68), Bakhtin cita varios outros autores da

Antiguidade, tais como: Ateneu, Macréobio, Aulo Gélio, Homero, Plutarco e Euripedes e alude

Platdo, ao abordar Socrates.

Teologos dos primeiros séculos da histéria da Igreja Cristd, tais como Tertuliano,
Cipriano e Sao Jodo Crisdstomo sdo responsabilizados por contribuir com a rejeicdo do riso
que aumentard na Idade Média até que ocorra de fato a sua marginaliza¢do total. Bakhtin
(1974) aponta que esses autores cristdos atribuiram carater demoniaco ao riso. No entanto, o
abade Rabanus Maurus (Mainz, 780 d.C. — Oestrich-Winkel, 856 d.C), que era conhecido por
sua piedade e ascetismo, ¢ destacado por sua apologia ao riso, que ¢ expressa em sua
apreciacdo da antiga parddia das escrituras conhecida como Coena Cypriani, da qual produziu

uma versao resumida que ficou conhecida na Idade Média.

Ao mencionar todos esses autores e obras da Antiguidade, o objetivo de Bakhtin ¢
mostrar que o riso ¢ gradativamente marginalizado na Idade Média, antes de ser
reestabelecido no Renascimento e novamente marginalizado a partir do século XVII, num
processo que se intensificou na “Era das Luzes”. Assim, o pensador russo propde o

movimento dialético com suas quebras na ordem social que acontecem na historia do riso.

Na teoria que Bakhtin constréi em A Cultura Popular na Ildade Média e no
Renascimento a historia do riso esta relacionada a festas carnavalescas vindas da Antiguidade,
as quais tém seu protdtipo nas saturnais romanas (ainda que saibamos que isso ¢ implausivel
do ponto de vista histérico) e manifestam a liberdade utopica. Nesse capitulo de seu livro,
Bakhtin cita a festa dos loucos, a festa do asno, a missa do burro, o riso festivo, risus

paschalis e as diabruras.

Inelutavelmente aparecem elementos religiosos nesse momento da reflexdo de
Bakhtin, pois o riso produzido pela cultura popular, manifesto tanto nessas festas como em
obras escritas, tais como O pastor extravagante ¢ Coena Cypriani, produzem, além da

liberdade utdpica, “a vitdria sobre o medo” (Bajtin, 1974, p.86).
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Bakhtin também afirma que o riso esta relacionado com a verdade popular nao-oficial
(1974, p.78, 80). Além disso, o estudioso russo aponta para o carater escatologico: “Até certo
ponto, o espetaculo comico popular da festa tendia a representar este porvir melhor:
abundancia material, igualdade, liberdade, assim como as saturnais romanas encarnavam o

retorno a idade de ouro” (1974, p.78).

Como a historia da leitura da obra de Rabelais e a historia do riso estdo imbricadas,
Bakhtin trata ora de um, ora de outro. Quando em A4 Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento aborda-se o status quaestionis propriamente dito da obra de Rabelais na
academia do tempo em que se realizava a pesquisa do intelectual russo, da-se continuidade
mencionando autores que escreveram sobre o assunto a partir do século XVII, alguns dos
quais ja tinham sido mencionados quando se tratou da influéncia da obra de Rabelais no

século seguinte a sua publicacao.

Bakhtin fez diversas criticas tanto a concep¢ao de riso de Bergson, que destaca os
aspectos negativos do riso, quanto as leituras feitas por Voltaire, que tomou ao pé da letra a
afirmacdo sobre Rabelais que dizia que ele “s6 escreve depois de ter comido e bebido bem”
(1974, p.108); também tem uma postura critica diante das leituras romanticas feitas por Victor
Hugo, Schneegans e Stapfen, que ndo compreenderam nem o grotesco nem a cultura popular.

Apesar disso, Bakhtin vé também aspectos positivos nessas ultimas obras.

Na abordagem da obra de Rabelais feita sobre os autores da Europa, Bakhtin destacou
o procedimento de interpretacdo historico-alegorico da obra Gargdntua e Pantagruel que foi
realizado entre os séculos XVI e XVIII e j& havia se tornado obsoleto na época em que 4
Cultura Popular na Ildade Média e no Renascimento foi escrita. Bakhtin mencionou que
realizaram intepretagao alegorica da obra de Rabelais: Jacques Auguste de Thou, A. Sardou,
Pierre Antoine Le Motteux, abade de Marsy, Eloi Johanneau e Esmangar. Bakhtin (1974)
também mencionou as tentativas de atenuar o teor do livro, como o procedimento do abade de
Barsy, ao modernizar a lingua rabelaisiana, e do abade de Pérau, ao suprimir todas as palavras

obscenas da obra.

Entre o conteudo da histéria da pesquisa sobre Rabelais que foi acessado por Bakhtin,
mais atualizada ¢ a producdo feita por Stapfer, Le Duchat, Urquhart. Guinguené, Abel
Lefranc, Lazare Sainéan, Jean Plattard, Jacques Boulanger, Henri Clouzot, Georges Lote, e
Lucien Febvre, embora também sejam criticados em diferentes niveis, sobretudo, por ndo

compreenderem a cultura popular e a importancia do riso no Renascimento.
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Dessa vez, nesse capitulo, hd um niimero maior de autores russos citados, os quais sao,
além do ja citado Herzen, A. Vesslovski, V. Liublinski, Krjevsky, Fokht, E. Evnina, .
Anissimov, E. Gordéev, S. Artamonov, N. Lioubimov, S. Vaiman, L. Pinski. Todos esses
publicaram algum material sobre a obra de Rabelais na Unido Soviética, quer seja artigo,

panfleto, comentario, livro, pesquisa ou tradugao.

Deve-se dizer ainda que uma das duas unicas citagdes a Marx e a Unica citacao a
Engels feitas em A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento aparecem justamente
no primeiro capitulo da obra, na parte em que Bakhtin critica a concep¢ao redutivista do riso
no Iluminismo. Aqui sdo feitas uma referéncia indireta a Marx, sobre o surgimento de “novas
ideologias dominantes criadas pela nova classe poderosa e apresentadas por essa como
verdades eternas” (1974, p.95) e uma referéncia direta a Engels a partir de uma edicao russa:

“a razAo pensante se torna Unico critério do existente” (1974, p.109)’.

3. “II. O vocabulario da praca publica na obra de Rabelais”

O segundo capitulo de A Cultura Popular na Ildade Média e no Renascimento comega
com uma epigrafe de Aleksandr Sergeevich Puchkin (Moscou, 1799 — Sao Petersburgo,
1837), aquele sobre o qual ndao ha nenhum outro poeta russo, de acordo com as palavras de
Gogol ([1835] 2017, p.59). Seus versos citados (“Eu desejo te compreender/Tua lingua
obscura aprender”) legitimam o proposito de Bakhtin de conhecer a lingua vulgar de Rabelais,
um tipo de interesse que ndo era bem-visto pela politica de controle ideologico da Unido

Soviética.

Logo no primeiro paragrafo, Bakhtin comecou por apontar as consideragdes negativas
feitas sobre a lingua de Rabelais. No século XVII, Jean La Bruyére considerou os usos da
linguagem feitos por Rabelais como “delicias de canalhas” e “corrupgao suja” (Bajtin, 1974,
p-131). Voltaire, no século XVIII, seguiu nessa mesma linha de julgamento e a designou como

“conjunto de impertinéncias e grosseiras porcarias’” (Bajtin, 1974, p.131).

Por outro lado, diferentemente desses julgamentos, Bakhtin (1974) considera que o

abade Galiani, também no século XVII, e A. Vesselovski, no século XVIII, cada um com suas

7 Ainda ndo encontrei essa citagdo na obra de Marx e Engels traduzida para alguma das linguas modernas.
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proprias perspectivas, trataram da linguagem de Rabelais com condescendéncia ao
entenderem-na como ingénua. Para Bakhtin (1974), esse tratamento equivocado que davam a
lingua rabelaisiana se justifica pelo distanciamento que esses intelectuais mantiveram da
cultura popular e pela falta de conhecimento da lingua das pragas publicas e das feiras, o que
¢ caracteristico dos intelectuais da época posterior ao Renascimento. A propoésito, Bakhtin
utilizara de forma convencional e metaférica “vocabulario da praga publica” (1974, p.131)

para se referir a linguagem vulgar utilizada por Rabelais em sua obra.

O primeiro tema da obra de Rabelais que Bakhtin (1974) aborda ¢ a recorrente mengao
a urina e fezes, que, de acordo com o sistema de imagens do realismo grotesco, deve ser
compreendida como um gesto de degradagao e rebaixamento, tipico da literatura popular, dos
festejos carnavalescos e da linguagem das feiras e pracas publicas. Apesar disso, o
rebaixamento, nesse caso, ndo € negativo, antes ¢ ambivalente, como os demais gestos do

realismo grotesco e da auténtica cultura popular.

Para fundamentar sua afirmagao quanto ao significado e a ambivaléncia dos elementos
urina e fezes, Bakhtin (1974) cita obras fragmentadas e perdidas da Antiguidade que trazem o
tema “lancar excrementos”, as quais sdo: O Ajuntador de Ossos, de Esquilo; O Banquete dos
Aqueus, de Sofocles; a pintura do Hércules comico nos vasos antigos; e as comédias atelanas
de Pomponio. E importante destacar que essas obras sdo pouquissimo conhecidas e o acesso a

elas é muito restrito.

Bakhtin explica que, embora na compreensdo dos modernos essas sejam meramente
vulgaridades negativas ou sem sentido, na época de Rabelais prevalecia a valorizacdao
ambigua dos elementos material ¢ do baixo corporal, as quais ndo seriam mais reconhecida

pela posteridade, como afirma no excerto a seguir:

Mas todas as atitudes e expressdes degradantes dessa classe sdo
ambivalentes. A tumba que cavam ¢ uma tumba corporal. E o ‘inferior’
corporal, a regido dos 6rgaos genitais, € o inferior que fecunda e da a luz.
Esta ¢ a razdo pela qual as imagens da urina e dos excrementos guardam um
vinculo substancial com o nascimento, a fecundidade, a renova¢do e o bem-
estar. Na época de Rabelais, esse aspecto positivo ainda estava vivo e era
claramente percebido. (1974, p.134)

Note que a explicagdo de Bakhtin, que se baseia em certa concepcdo de pensadores

como de Cassirer (2001) e Burkchardt (2009), ¢ a de que ao longo do extenso processo
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historico de desenvolvimento da consciéncia humana surgiu a concepc¢do da existéncia de
polaridades nos elementos que compdem a realidade, e isso fez com que fossem opostos

objetos que outrora estavam unidos no pensamento primitivo e integral do ser humano:

Mas essas mesmas imagens (por exemplo, langar excrementos e regar com
urina) percebidas em outro sistema de concep¢do do mundo, no qual os
polos positivos e negativos da evolugdo (nascimento e morte) estdo
separados um do outro e opostos entre si em imagens diferentes que nao se
misturam, transformam-se efetivamente em cinismo grosseiro, perdem sua
relacdo direta com o ciclo vida-morte-nascimento e, por tanto, também sua
ambivaléncia. (1974, p.134)

Isso significa que no sistema de imagens da cultura burguesa, esses elementos so
podem ser rejeitados por estarem relacionados com o polo negativo da existéncia e isso €
justificado pela concepcao filosofica e pelas demais formas de linguagem que se
desenvolveram depois do Renascimento. Inclusive, conforme Bakhtin (1974), falar da urina
ou da saliva de Deus ou de Jesus, que era uma pratica comum na Franc¢a, ndo era considerado

um sacrilégio até o século XVIII.

E por isso que o vocabulario da praca piblica de Rabelais ndo pode ser julgado de
acordo com o sentido que adquiriu na época posterior ao Renascimento, separado dos
elementos que compdem a cultura popular, os quais devem ser reiteradamente mencionados, a
saber, a antiga literatura comica e vulgar; os festejos carnavalescos; as feiras e pragas
publicas; e a linguagem familiar. O sistema que proporciona o funcionamento desse complexo
cultural ¢ o realismo grotesco. Assim, Bakhtin (1974) insiste que ndo se deve falar em
cinismo, obscenidades e grosserias na obra de Rabelais, como se os elementos dessa obra

fossem unilateralmente negativos.

De acordo com essa abordagem feita por Bakhtin (1974), esses elementos sdo
componentes principais das imagens do inferior material e corporal, fazem parte do sistema
do realismo grotesco. “Pode-se afirmar que a satisfagdo das necessidades fisicas constitui a
matéria € o principio corporal comico por exceléncia, a matéria que se adapta melhor para

encarnar em forma rebaixante todo o sublime” (1974, p.137).

Assim, a linguagem sobre o inferior material e baixo corporal estd diretamente

vinculado a vida da praga publica e da feira, que sdo ambientes de encontro de diversas
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culturas e de resisténcia a ideologia oficial. Bakhtin chega a afirmar que a praga publica se

distingue por seu carater extraoficial e liberado.

Brandist explica o significado da praca publica dentro do projeto de Bakhtin do

seguinte modo:

Na praga carnavalesca da Europa renascentista, a cultura oficial foi
submetida a parddia, ao ridiculo e a inversdo a partir das diversas
perspectivas da massa plebeia. Reunidos num ambiente de celebragdo em
que a hierarquia formal foi suspensa, a cultura oficial foi desmembrada, a
sua pomposidade e inadequagdo desfilaram num ritual de cepticismo
popular. A carnalidade e a corporalidade foram postas em contato
desenfreado e familiar com os elementos sacrossantos e dignos da cultura
dominante, levando ao surgimento de combinagdes grotescas que privaram a
cultura oficial de sua autoridade e elegincia inspiradora de medo. A
suspensdo da hierarquia foi, no entanto, temporaria, e a hegemonia da
cultura dominante foi consequentemente restabelecida a medida que o
periodo festivo chegou ao fim. A concepcdo oposicionista do mundo que
estava implicita no rito carnavalesco nao conseguia escapar do “reino fluido
da fala familiar” e da “alegria popular da recreagdo e do banquetear”,
permitindo assim a existéncia da “cultura oficial séria”, relativamente
tranquila ao lado o da praga (1996, p.10).

Apesar da plausibilidade da explicacdo de Brandist (1995) dentro do projeto de
Bakhtin, essa descri¢do, assim como outras que ja vimos, mais uma vez parece ser altamente
idealizada do ponto de vista historico, pois ndo ¢ razoavel que o ambiente da praga publica
realmente seja caracterizado pela “liberdade, franqueza e familiaridade” (1974, p.139). O
ambiente das pracas e feiras medievais descrito por Bakhtin ndo seria confirmado por estudos
historiograficos contemporaneos (Gurevich, 2000). Mesmo assim, a afirmagdo continua a ser

coerente no plano de sua teoria sobre a cultura popular, que possui uma lingua propria.

Para entender como essa ideia sobre a praga publica renascentista a partir do texto do

proprio Bakhtin, podemos ler o seguinte excerto:

Referimo-nos, sobretudo, a certos elementos da linguagem familiar, tais
como grosserias, juramentos, maldicdes e demais géneros verbais das pracas
publicas; os chamados “gritos de Paris”, os “pregdes de Paris”, o reclame
dos saltimbancos de feira e dos comerciantes de drogas, etc. Esses elementos
nao estdo radicalmente separados dos géneros literarios e espetaculares da
festa popular, sendo que sdo seus componentes ¢ cumprem com frequéncia
uma importante funcdo estilistica; sdo as mesmas expressdes que
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encontramos, por exemplo, nos ditos e discussoes, nas diabruras, nas soties ¢
nas farsas, etc. (1974, p.138)

Bakhtin (1974) recorre a dados semiautobiograficos de Rabelais para afirmar que ele
esteve diretamente ligado a cultura das feiras em cidades como Fontenay-le-Comte, Saint
Meixent, Niort e, principalmente, Lion. O contato direto que Rabelais teve com feiras se deu
porque, como autor, ele passou a ser provedor de livros de grande tiragem que eram vendidos

nesses espacgos que ele supria pessoalmente.

Além disso, Bakhtin (1974) acrescenta que em sua juventude, Rabelais conheceu a
boemia estudantil em cidades universitarias como Burdeos, Tolosa, Bourges, Orleans, Paris e
Montpellier. No que diz respeito a sua experiéncia em festas, foi marcante sua participacdo na
festa do cardeal Jean du Bellay em Roma, em 14 de marco de 1549, que lhe rendeu um relato
literario intitulado: 4 ciomaquia e festins feitos em Roma no palacio do Monsenhor, o

reverendissimo cardeal de Bellay.

E nesse capitulo que estd a unica referéncia que Bakhtin faz & obra do historiador
Jacob Burkchardt em A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento. Apesar de dar
uma abordagem propria a informagdo que adquire, o intelectual russo utiliza-se de 4 Cultura
do Renascimento na Italia (2009) para apontar a importancia que as festas tinham sobre as

formas artisticas no Renascimento. Vejamos as palavras do historiador:

Interessa-nos aqui a festa em si, enquanto momento superior da vida do
povo, momento no qual seus ideais religiosos, morais e poéticos assumem
forma visivel. As festas italianas, em sua forma mais elevada, ilustram
verdadeira transi¢do da vida para a arte. (Burkchardt, 2009, p.360)

Ao retomar as informacdes biograficas de Rabelais, Bakhtin (1974) informa que ele
ndo apenas interagiu nos espacos da praga publica, das feiras e dos festejos carnavalescos
populares, mas, para além disso, efetivamente estudou todos os aspectos da vida da rua. Como
médico, parte de seu oficio estava relacionado com a atividade de rua, que se dava pela venda

de drogas em feiras e pragas publicas.

Bakhtin detalha a relagdo existente entre medicina e praga publica:
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Rabelais estuda os diversos aspectos da vida de rua. Destaquemos a
contiguidade das formas dos espetaculos publicos com as expressdes da
medicina popular, herboristas e farmacéuticos, vendedores de drogas
milagrosas de todo tipo, e charlatdes de toda ralé. Um lago tradicional muito
antigo unia as expressoes da medicina popular com as da arte popular. Por
essa razao, os comicos de rua e vendedores de drogas eram com frequéncia
uma mesma pessoa. E por isso também que a pessoa do médico e o elemento
medicinal na obra de Rabelais estdo organicamente associados a todo o
sistema tradicional de imagens. (1974, p.144)

O ambiente das feiras de cidades francesas e o seu oficio de médico proporcionaram a
Rabelais tanto o vocabulario fisiologico quanto o patologico que caracterizam seu texto. Do
mesmo modo, foi dai que vieram as outras caracteristicas da linguagem de Rabelais como o
frequente uso de superlativos (superlativo do realismo grotesco), a bajulacdo tipica dos
vendedores de farmacos, o jogo de duplo sentido que transita entre a ironia, a parodia, a satira
e 0 escarnio e o tom que se assemelha ao dos pregoes utilizados por vendedores e charlataes

que atuavam nas pracas publicas.

E por meio do estudo dos prologos dos livros de Rabelais que Bakhtin (1974) chega a
essas consideragdes, pois, como argumenta, o texto ¢ redigido ao estilo dos charlataes da
feira, estd repleto de termos elogiosos e o superlativo do realismo grotesco; contém mengdes a
doengas de carater ambiguo como a gota e a sifilis, que estdo relacionadas com excesso de
comida e sexo; seus conteudos parecem apropriados aos pregdes dos que vendem drogas em

pracas publicas.

Se, por um lado, Bakhtin tinha identificado a linguagem bajuladora aos leitores no
comeco do prologo, por outro lado, aponta a existéncia de uma série de imprecagdes que
proporcionam uma imagem grotesca do corpo, as quais também ameagam os leitores. A partir
desse apontamento, Bakhtin (1974) afirma que louvores e injUrias sdo as duas faces da mesma

moeda.

4. “I1I. As formas e imagens da festa popular na obra de Rabelais”

Um texto de trés linhas atribuido ao pensador pré-socratico Heraclito de Efeso foi

colocado por Bakhtin (1974) como epigrafe do terceiro capitulo de sua obra. O contetdo
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citado ¢ o seguinte: “O tempo ¢ uma crianga que brinca e move os pedes. Ele sempre tem a

supremacia”.

Independente de interpretagdes mais aprofundadas que possam ser feitas sobre esse
texto de Heréclito, o tempo, que aqui ¢ o sujeito da oragdo, aparecera repetidas vezes ao longo
do capitulo III como assunto a ser discutido. Esse deve ter sido um dos motivos para Bakhtin

ter usado esse texto como epigrafe, mas nao o Unico.

Por varios motivos diferentes € possivel perceber que o pensamento do fildésofo
Friedrich Nietzsche (Rocken,1844 — Weimar, 1900) estd implicito ao longo dessa parte de 4
Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento, e, ao que tudo indica, Heraclito ¢ uma
alusdo ao pensador alemao, cuja obra era non grata na Unido Soviética durante o periodo
stalinista. Sua referéncia sé poderia ser feita de modo esopiano, como, no caso, através de um

de seus fil6sofos favoritos da Antiguidade.

Nietzsche exalta a concepgdo de tempo heracletiana, concebida como eterno retorno
em Ecce Homo (2008) e em outros textos de sua autoria, e ¢ dificil de se ignorar a
proximidade da carnavaliza¢ao bakhtiniana com a sensagao dionisiaca do mundo (Nietzsche,
2005). Os biografos de Bakhtin chegam a afirmar: “De fato, a despeito da ulterior
desaprovacao ao filésofo alemdo [refere-se a Nietzsche], ha indicios de seu impacto na obra

de Bakhtin” (Clark, Holquist, 2004, p.53).

Como esta anunciado no titulo do capitulo, de modo bem claro, nessa parte de seu
livro, Bakhtin discutira as formas e imagens da festa popular na obra de Rabelais, as quais se
compdem como sistema, cujos elementos sdo apresentados um a um. A comecar pelos
espancamentos, passando pela coincidéncia entre a cozinha e a batalha, pelo rei bufao e pelo
seu destronamento, pela tradi¢do viva das festas e pelas saturnais. Temas que estdo todos
relacionados por serem temas carnavalescos, permeados pela cultura popular. Nas palavras do
intelectual russo: “Todo o livro [de Rabelais], ndo apenas esses episodios, esta imbuido de
uma atmosfera carnavalesca. Inclusive, ha numerosos episdédios e cenas importantes que

descrevem festas e temas festivos tipicos” (1974, p.195).

De acordo com as formas e imagens da cultura popular que foram mencionadas, o
espancamento ndo tem importancia concreta, mas € seu simbolismo que ¢ valorizado. Bakhtin
afirma: “Todos os golpes tém uma significacdo simbolicamente ampliada e ambivalente: eles
ddo a morte (no limite) e dao uma vida nova, pdem fim ao antigo e iniciam o novo”. (1974,

p.184-185). Desse modo, as pancadas, na obra de Rabelais, bem como em toda a cultura
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popular, representam a rejei¢do ao que € obsoleto e desprovido de comicidade. Veja o que

Bakhtin afirma:

As diversas cenas de pancadarias sdo sempre idénticas na obra de Rabelais.
Os reis feudais (Pricochole e Anarche), os velhos sorbonistas (Janotus de
Bragmardo), os sacristdos (Tappecou), os monges hipocritas, os delatores
tristes, os sinistros agelastas que Rabelais aniquila, despreza, golpeia,
afugenta, maldiz, insulta e ridiculariza sdo os representantes do velho mundo
e do mundo infeiro, um mundo bicorporal que da a luz ao morrer. Ao
eliminar e rejeitar o velho corpo agonizante, corta-se o corddo umbilical do
COrpo novo € jovem, em um ato Unico que abarca ambas as situacdes. As
imagens rabelaisianas retém o momento da transmissdo que inclui ambos os
polos. Cada golpe que se d& contra o velho mundo facilita o nascimento do
novo; € uma operagdo cesariana que mata a mae, mas salva a crianca.
Golpeia-se ¢ insulta aos representantes do mundo antigo mas nascente. Por
esta razao os golpes e insultos transformam-se em uma alegre festa. (1974,
p-185)

Relacionado ao tema do corpo despedagado estd o da transformacdo de sangue em
vinho, que pode ser entendido como uma inversao parodica do sacramento. Mas, além disso,
pode, mais uma vez, fazer alusdo a Dioniso, divindade cara ao pensamento de Nietzsche
(2005), bem como fazem parte de seu pensamento os outros temas, como o do corpo
despedacado e do destronamento divino. O fato de Bakhtin insistir que o carnaval ¢ “ndo

niilista” (1974, p.239) s6 serve para indicar ainda mais sua possivel relagdo com Nietzsche.

De qualquer forma, as transformagdes sdo possiveis por causa do continuo devir, que
aqui ¢ apresentado como “tempo alegre”, no qual se ddo os festejos populares. Por causa
desse seu aspecto simbolico encarado pelos contemporaneos de Rabelais, a literatura popular
do Renascimento ndo ficava relacionada apenas com o polo negativo para aqueles que a

concebiam na época, mas também estava claramente ligada ao polo positivo:

Assim, o sangue transforma-se em vinho, a batalha cruel e a morte atroz em
alegre festim e a fogueira do sacrificio em fogdo de cozinha. 4s batalhas
sangrentas, os despedagcamentos, os sacrificios na fogueira, os golpes, as
pancadarias, as imprecagoes e insultos sdo ao seio do “tempo alegre” que
da a morte e a vida, que impede a perpetua¢do do antigo e ndo cessa de
gerar o novo o jovem (1974, p.189).
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E curioso que embora o procedimento que usa para compreender a cultura popular
nessa parte de seu livro seja claramente nietzschiano, Bakhtin cita Marx, inclusive com
referéncia bibliografica completa, para legitimar o processo dialético no qual o novo substitui

o velho. Esse processo ¢ descrito de varias formas ao longo desse capitulo.

Quanto ao tema da coincidéncia entre cozinha e batalha, que esta relacionado com o
corpo despedagado, também ¢ um conjunto de imagens amplamente explorado por Bakhtin
(1974) na obra de Rabelais, mas ¢ exemplificada literariamente fora de Gargdntua e
Pantagruel apenas em outros capitulos da obra, como nos momentos em que aborda as
narrativas do inferno carnavalizado, nas quais os danados sofrem penas como se estivessem

numa grande cozinha em que sdo cozidos, assados, despedagados, amassados etc.

Bakhtin (1974) afirma que o rei bufdo na cultura popular se manifesta para afogar o
inverno ou o ano passado, que sdo exemplos de espantalhos vencidos, bem como poderiamos
dizer ser o caso do Judas que ¢ linchado nas vésperas da Semana Santa aqui na nossa cultura
popular brasileira. No entanto, a coroacao do rei bufao, acompanha seu destronamento e
espancamento. Nesse caso, parece que o rei momo dos carnavais de nossa época € um

exemplo degenerado desse tipo de imagem.

O destronamento do rei tem seu arquétipo registrado na Teogonia (Hesiodo, [séc. VIII-
VII a.C.] 2013), relatada pelo mito da deposi¢do do deus Urano por seu filho Cronos e, na
sequéncia, do destronamento de Cronos por seus filhos, deuses olimpicos (Leite, 2017).
Tipico das saturnais, esse tema continuou a se realizar em festas populares e na literatura ao

longo dos séculos que vao do Mundo Antigo até a contemporaneidade.

Bakhtin menciona que essa imagem da coroacdo e destronamento estd, inclusive, no
evangelho, na cena da “ridicularizagdo do rei da Judeia” (1974, p.179). Podemos ler a

passagem biblica aludida por ele na citagdo a seguir:

Os soldados levaram-no para dentro do patio, isto é, para o pretorio, e
convocaram toda a coorte. Revestiram-no de um manto de purpura e, depois,
de a terem entretecido, puseram-lhe uma coroa espinhosa. E comegaram a
sauda-lo: “Salve, Rei dos Judeus!” Batiam-lhe na cabe¢a com uma cana,
cuspiram em cima, dobrando os joelhos, prostravam-se diante dele. E depois
de o terem escarnecido, despiram-lhe o manto de purpura e vestiram-lhe a
roupa dele; e levaram-no para o crucificarem. (Marcos 15.16-20)
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O destronamento de Cristo, que ¢ incluido nessa reflexdo, também ¢ apontado como
um importante simbolo por Northrop Frye em sua obra Anatomia da Critica (1973). De
acordo com esse estudioso da Teoria Literaria, o tema da entronizagao/destronamento esta

presente ao longo da historia da literatura mundial.

Quanto ao carnaval, ao carnavalesco e a carnavalizacdo, Bakhtin d4 a seguinte

explicacao:

Para ndés a palavra “carnavalesco” tem uma acep¢do muito vasta. Como
fendmeno perfeitamente determinado, o carnaval tem sobrevivido até a
atualidade, enquanto outros elementos de festas populares que estavam
relacionados com ele por seu carater e estilo (e por sua origem) t€m
desaparecido hd tempo ou tém se degenerado até o ponto de ser
irreconciliavel. E bem conhecida a historia do carnaval, descrita varias vezes
no curso dos séculos. Até muito pouco tempo atras, nos século XVIII e XIX,
o carnaval conservava claramente alguns de seus tracos caracteristicos de
festa popular, ainda que muito empobrecidos. (1974, p.195-196)

Apresentaremos mais detidamente o significado do carnaval adiante, por enquanto
basta dizer que se trata do conjunto genérico de festas populares, que se opdem as festas
oficiais por seu carater sério-cOmico e ambivalente; enquanto as festas oficiais sdo
unilateralmente sérias. Embora haja uma variedade de festas, o termo carnaval ¢ tomado para
se referir a amplitude delas. Nos “carnavais” se manifesta a subversao simbdlica, a suspensao
do tempo linear do trabalho para manifestagdo do ciclico (“tempo alegre”), manifesta-se o

utopico retorno a sociedade sem classes da era de ouro, assim como a plena fartura.

Apesar da existéncia de elementos altamente idealizados nessa descrigdo, o carnaval &,
sobretudo, a festa do riso e, como ja foi dito, o riso degenera e proporciona-lhe a
materialidade, que o diferencia de abstragdes. O carnaval ¢ a festa da unido dos corpos e da
corporeidade, do baixo ventre e do conjunto que se compde por sexualidade, fartura de
alimento e bebida e satisfacdo das necessidades fisiologicas que fazem com que a consciéncia
humana volte ao seu estado instintivo e de pensamento integral (mitico). Uma descrigdo que

deixa clara a associacao entre o carnaval bakhtiniano e o dionisiaco nietzschiano.

Se isso que acabamos de descrever é o carnaval, por sua vez, o carnavalesco ¢ a
transposi¢ao dessas caracteristicas para a literatura e para outros eventos da cultura humana.

Assim, Bakhtin menciona a existéncia de literatura carnavalesca, mas também de gestos
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carnavalescos, como palmadas nas costas e espancamentos. Por seu turno, a carnavalizagdo ¢
o efeito produzido pelo carnaval, pois, de acordo com essas ideias, o carnaval ndo ¢ a festa
cristd que assim se nomeia, mas um fendomeno cultural amplo, universal e recorrente nas

diferentes culturas e em diferentes ambitos de cada cultura.

E verdade que, em alguma medida, nesse capitulo Bakhtin descreve o
desenvolvimento historico do carnaval, que tem sua origem prototipica nas saturnais romanas
e se desenvolve ao longo da Antiguidade até se manifestar na festa crista que precede a
quaresma (apesar de o cristianismo ndo ter importancia explicita na teoria de Bakhtin) e em
outros festejos populares e manifestacdes da cultura, seja por meio de gestos da comunicagdo
verbal e escrita, pela liberdade comunicativa das feiras e pragas e pelas obras literarias que
reproduzem seus efeitos. Apesar disso, o carnaval de Bakhtin pode ser compreendido como

fendmeno, como revelam alguns excertos de seu livro:

Com todas essas imagens, cenas, obscenidades ¢ imprecagdes afirmativas, o
carnaval representa o drama da imortalidade e indestrutibilidade do povo.
Nesse universo, a sensacdo da imortalidade do povo se associa a da
relatividade do poder existente e da verdade dominante (1974, p.230).

Nao apenas isso, mas também a mengao ao “tempo alegre” (Bajtin, 1974, p.96), que ¢é
o eterno retorno de Heraclito, tdo valorizado por Nietzsche (2007, p.62), também suspende a
compreensdo de que o carnaval tenha sua realiza¢do unilateralmente na esfera concreta da
realidade, pois a idealizagdo desses festejos ¢ evidente. Afinal de contas qual ¢ a festa
medieval em que acontece o seguinte: “Toda hierarquia ¢ abolida no mundo do carnaval.
Todas as classes sociais, todas as idades sdo iguais.” (Bajtin, 1974, p.225)? Certamente esse
tipo de festa ndo ¢ um evento histérico, se fosse, os historiadores a teriam descrito com
perplexidade, ja que a Idade Média foi um periodo repleto de violéncia, hierarquia e

religiosidade, inclusive, em seus festejos populares.

O que reitera essa idealizacdo ¢ a afirmac¢do anacronica de Bakhtin nesse capitulo de
que as festas carnavalescas eram independentes da Igreja e do Estado (Bajtin, 1974, p.191).
Em uma sociedade que estava sob a autoridade dos dois poderes ¢ impossivel situar esse
carnaval no passado da historia medieval, por isso, parece ser um indicativo de que a historia

do carnaval bakhtiniano aponta para a historia do desenvolvimento da consciéncia humana.
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O carnaval (repetimos que na acepgdo mais ampla do termo) liberava a
consciéncia do dominio da concep¢ao oficial, permitindo langcar um novo
olhar sobre o mundo; ao mesmo tempo positiva € ndo niilista, pois permitia
descobrir o principio material e generoso do mundo, o devir e a troca, a forga
invencivel e o triunfo eterno do novo, a imortalidade do povo (1974, p.246).

Ainda nesse capitulo, Bakhtin trata extensamente de Goethe, que ¢ um de seus autores
favoritos, cuja obra ¢ repleta de carnavalizacdo, em pontos que sdo indicados e comentados
pelo pensador russo. Apesar disso, no autor alemao muitos dos elementos carnavalescos que
estavam em Rabelais ja se degeneraram pela cosmovisdo individualista que comeca a se

desenvolver na Idade Moderna.

5. “IV. O banquete em Rabelais”

O quarto capitulo de 4 Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento ¢ o de
menor extensdo de todos os que compdem o livro de Bakhtin (1974), possui vinte e quatro
paginas na edi¢do em lingua espanhola, o que corresponde a menos da metade do volume de
alguns dos outros capitulos. Foi colocada como epigrafe para essa parte do texto uma citagao

de Goethe, que, conforme ja mencionamos, ¢ um dos autores favoritos de Bakhtin.

Também dessa vez parece que a utilizacdo da epigrafe esta relacionada com um tema
muito caro ao populismo assim como ao realismo socialista, que ¢ a relagdo entre trabalho e
alimento. O excerto de Goethe esta direta e evidentemente relacionado com essa ideia que
sera o principal tema a ser desenvolvido no capitulo: “[...] no principio da alimentacio
repousa o mundo inteiro, o qual penetra toda natureza”. No caso da abordagem feita por
Bakhtin, o destaque esta na relagdo entre trabalho e alimento a partir da concepgao da cultura

popular.

De acordo com Bakhtin (1974), as imagens do banquete, do comer, do beber e da
ingestdo na obra de Rabelais estdo relacionadas com o tipo de festa que ele nomeou de
carnavalesca, que foi apresentada no capitulo anterior. Desse modo, os banquetes da obra de
Rabelais sdo diferentes da alimentagdo cotidiana isolada e individualista. Diferentemente de
uma refeicdo doméstica, que ¢ realizada em ambiente privado e em quantidade regulada, a

comida e a bebida em fartura sdo imprescindiveis para o regozijo do povo e estdo ligadas ao
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corpo grotesco, € por isso suas imagens constam em quase todas as paginas da obra de

Rabelais.

Bakhtin explana sua compreensao a esse respeito:

No sistema de imagens da Antiguidade, o comer era inseparavel do trabalho.
Era a coroagdo do trabalho e da luta. O trabalho triunfava na comida. O
encontro do homem com o mundo no trabalho e sua luta com ele, concluiam
com a absor¢do dos alimentos, quer dizer, de uma parte do mundo que lhe
tinha sido arrebatada. Como ultima etapa vitoriosa do trabalho, o comer
recoloca frequentemente no sistema de imagens o processo o sistema do
trabalho em seu conjunto. Nos sistemas de imagens mais antigos, ndo podem
existir, pois se tratava de duas fases do mesmo fenomeno: a luta do homem
com o mundo que terminava com a vitdria do primeiro (1974, p.253).

Essa ideia de Bakhtin (1974), que se encontra no trecho citado, sobre a relacdo
existente entre alimento e trabalho, e o significado da alimentagdo como vitoéria que anula
todo temor e que libera a linguagem, ¢ retomada e repetida por varias vezes ao longo das

paginas que compdem esse capitulo.

Bakhtin enfatiza que a alimentagdo e ainda mais o banquete ¢ a conversa a mesa
expressam uma verdade corporea e ndo abstrata, pois essa esta ligada a vitdria sobre o mundo
que se sente no ato da alimentagdo. Trata-se de um ato de harmonia com o mundo, que se da

pelo fato do ser humano té-lo tragado por meio da alimentagao.

Para Bakhtin (1974), essa imagem da vitéria sobre o mundo pelo comer e pelo beber ¢
tida como materialista porque nela ndo se manifesta nada de misticismo nem de sublimagao
abstrata e idealista. “O banquete tinha o poder de liberar as palavras das cadeias da piedade

e do temor divinos” (1974, p.260).

Bakhtin (1974) também reitera varias vezes e de alguns modos diferentes a
importancia das conversas a mesa para a revelagdo de um tipo especifico de verdade. De
acordo com sua proposi¢do, s6 se pode expressar a verdade livre e franca no ambiente do
banquete por meio de conversas a mesa. E assim que surge “uma verdade interiormente livre,

alegre e materialista” (1974, p.256).

As descrigdes de abundancia desproporcional que estdo expostas ao longo do livro de
Rabelais remetem ao hiperbolismo positivo, ao seu tom triunfal e alegre. Esses elementos

parecem estar ligados a era de ouro ou terra utdpica que aparecem em uma variedade de obras
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literarias desde a Antiguidade, como a Biblia, na qual aparece a terra que mana leite e mel e
os cachos de uvas gigantes; em Homero, que aparece o banquete esplendoroso dos deuses no
Olimpo, a terra dos bem-aventurados de Luciano de Samosata e em tantas outras obras nas

quais aparece a era de ouro ou a fartura do porvir.

Nao apenas esse tipo de literatura antiga influenciou o humanista francés, mas também
os “banquetes” [lat. simposia], isto €, o conjunto de obras literarias que pertencem ao género
literario assim nomeado, como os livros que foram escritos sob o nome de Platao, Xenofonte,
Plutarco, Ateneu, Macrobio, Luciano etc. Todavia, Bakhtin (1974) entende que esses livros
tém influéncia secundaria, uma vez que os banquetes rabelaisianos estdo mais relacionados
com a cultura popular em todas as suas manifestagdes e sua énfase esta na alimentacao e na

bebida fartas.

Diferente disso, ¢ a Coena Cypriani, que tem importancia essencial para Bakhtin
(1974). Essa obra elaborada entre os séculos V e VIII; Trata-se de um livro muito valorizado
por Bakhtin (1974), que ¢ mencionado também nos outros capitulos de seu livro. Aqui
também ¢ mencionado, mas, além disso, tem seu conteudo apresentado e discutidas suas
origens ¢ comentadas varias de suas caracteristicas formais, pois essa obra de tom parddico
estd ligada ao realismo grotesco, que estd diretamente relacionado a cultura popular por ser

sua concepc¢ao estética.

Parece que a exposi¢do dessa obra ¢ a parte mais importante do quarto capitulo porque
o restante do conteudo dessa parte do livro, além de ser repetitivo, ¢ presumido por
argumentos que ja foram expressos nos capitulos anteriores ou o serdo nos proximos

capitulos.

Além disso, a Coena Cypriani ¢ importante no projeto de Bakhtin por ser a abertura da
literatura de simpdsio grotesco ¢ por ser essencialmente carnavalizada, pois joga com as
personagens biblicas, ao colocar tanto as do Antigo quanto as do Novo Testamento em volta

da mesa, participando de um alegre banquete.

Depois da Coena Cypriani, dao continuidade a tradicdo do simpodsio grotesco, 0s
textos citados por Bakhtin (1974), a maioria dos quais, mais uma vez, sdo conhecidos apenas
por um circulo bem estreito de especialistas em literatura medieval, a saber: O Manuscrito da
Cangdo de Cambridge, O Tratado de Garcia de Toledo, os poemas latinos atribuidos a Walter

Mapes, o Apocalipse de Golias, o Codice parisinus, Le Concile d’amour a Remiremoni. Em
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todas essas obras se refletem certos atos de libertinagem a mesa que eram tipicos do século

XVL

6. “V. A imagem grotesca do corpo em Rabelais e suas fontes”

Assim como o ultimo capitulo de 4 Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento, o quinto também ndo comeca por uma epigrafe. Dos sete capitulos do livro de
Bakhtin apenas esses dois tém essa auséncia. Diga-se de passagem, numa tese, ¢ depois num

livro, com tais caracteristicas formais, isso ndo deve ter acontecido por acaso.

Sabe-se que o pensador russo substituiu “goético” por “grotesco” em sua tese de
doutorado ap0s criticas feitas por membros de sua banca julgadora na ocasido de sua defesa, e
que mesmo a segunda terminologia adotada ndo foi bem recebida pelos académicos que

avaliaram seu trabalho no contexto da Unido Soviética (Grillo, 2022).

Nao se sabe se a auséncia de epigrafe desse capitulo estd necessariamente relacionada
com a recep¢ao conturbada que o conceito “gotico/grotesco” teve no contexto académico da
Unido Soviética na primeira metade do século XX, mas, de qualquer forma,
independentemente da relacdo, essas sdo as duas informacgdes relevantes sobre o capitulo e
podem ser interessantes para sua compreensdo como componente de 4 Cultura Popular na

Idade Média e no Renascimento (Bajtin, 1974).

Sobre a primeira dessas duas informagdes, notamos que ¢ aqui que Bakhtin retoma a
descri¢dao do significado e do estilo do grotesco que ja havia sido largamente discutido na
Introdugdo de A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento. De acordo com a
concepc¢ao de Bakhtin, o corpo € a principal manifestagdo dessa concepgdo estética milenar
denominada grotesca. Assim, o corpo grotesco ¢ simbolo da autoconsciéncia em seu

desenvolvimento, porque se move ¢ estd aberto e em estado de devir e em relagdo com outros

corpos e com o mundo, conforme podemos ler nas palavras de Bakhtin:

Como ja assinalamos, o corpo grotesco ¢ um corpo em movimento. Nao esta
nunca pronto nem acabado: esta sempre em estado de construgdo, de
criagdo e ele mesmo constroi outro corpo; ademais, este corpo absorve o
mundo e é absorvido por este (Bajtin, 1974, p.285)
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Assim esse grotesco € o que se manifesta no corpo com extremidades abertas, nos
COrpos que se unem uns aos outros € ao mundo, nas imagens do baixo ventre, no corpo em sua
materialidade, em sua fungdo excretante, nas suas protuberancias, no corpo parido ou
parturiente, no corpo devorado ou devorador, no corpo purulento, no corpo despedagado, na
corporeidade pulsante, na ocorréncia das realizacdes fisiologicas, enfim, “€ o corpo que figura

em todas as expressoes da linguagem nao oficial e familiar” (Bajtin, 1974, p.287).

Como ja foi dito na Introdugdo, em sua plenitude essa variedade de manifestagdes do
grotesco em sua relagdo com o corpo foi acolhida pela estética do Renascimento (grotesco
poOs-antigo), que lhe proporcionou como uma sintese de outras manifestacdes do grotesco
advindas da Antiguidade (grotesco arcaico) e do periodo que vai da Antiguidade Tardia até o
Medievo (grotesco classico). Ou seja, o grotesco arcaico e o grotesco classico, apds um longo
processo dialético, produziram a sintese que € o grotesco pos-antigo, do Renascimento, que
depois de sua manifestagcdo degenerou-se nas formas do grotesco romantico, satirico e

aterrorizante entre outras, que ndo correspondem mais a estética fruida no Renascimento.

Bakhtin (1974) entende que Historia da Satira Grotesca, que ¢ a mais rica €
apropriada obra para se referir a historia e a teoria do grotesco, escrita pelo pesquisador
alemao Schneegans, apesar de dedicar boa parte de seu estudo a discutir a obra de Rabelais,
concebe o grotesco de maneira inexata, sobretudo porque se orienta equivocadamente pela
satira. O estudioso ignora a ambivaléncia caracteristica do grotesco, assim como as fontes
folcloéricas. No entanto, de acordo com Bakhtin, Rabelais ndo ¢ satirico, sua obra ¢
ambivalente ¢ suas fontes estdo no folclore, ¢ o hiperbdlico, apesar de ser um de seus

simbolos, ndo ¢ o mais importante.

Conforme Bakhtin (1974), depois do Renascimento, surge um novo canon para o
corpo, integro e isolado, que ndo conserva nenhuma dualidade, desde seu surgimento ndo
resta mais nada da antiga ambivaléncia, o corpo passa a ser apenas corpo individual e fechado
para os outros corpos e para o mundo, sem as atividades fisioldgicas e eruptivas que lhe

caracterizaram no passado.

A conhecida imagem do andrégino do Banquete de Platdo ¢ citado por Bakhtin (1974)
como exemplar do corpo grotesco que foi valorizado no Renascimento. O historiador das
religides Mircea Eliade (1999) também cita a importancia do androgino, em seu aspecto

simbolico, para as religides. Curiosamente ¢ implausivel tanto que Bakhtin tenha tido
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conhecimento da obra de Eliade quanto o contrario. Apesar disso, as consideracdes de ambos
podem ser comparadas para ampliacdo do conhecimento que se tem das teorias tanto de um

quanto de outro.

Ainda mais do que a figura do andrégino, para Bakhtin, “o gigante ¢ por defini¢do a
imagem grotesca do corpo” (1974, p.307). Nao € por acaso que as personagens principais do
livro de Rabelais sdo gigantes, pois o autor conhecia as antigas tradigdes dessas figuras que
estavam registradas em colegdes de livros antigos. Dificil saber se Rabelais no século XVI e
Bakhtin no século XX conheceram O Mito dos Vigilantes do Livro de Enoch (Charlesworth,
1983), mas independentemente disso, os gigantes dessa obra t€m caracteristicas idénticas as
dos gigantes de Rabelais no que diz respeito ao “apetite fantastico” (Bajtin, 1974, p.308) e sdo

mais ou menos semelhantes em outros sentidos.

O que importa € que os gigantes em sua corporeidade sdo o simbolo mais expressivo
do realismo grotesco, por isso os gigantes de Rabelais, Gargantua e Pantagruel, tém seus
nomes explicados por Bakhtin, uma vez que nenhum dos dois foi inventado por Rabelais, pois
ambos ja faziam parte da cultura popular antes de se tornarem personagens rabelaisianos.
Bakhtin (1974), inclusive informa que havia uma obra popular andnima que apresentava a
personagem Gargdntua conhecida por Rabelais chamada As Grandes Crénicas, de 1532. Nao
se ignora também a influéncia sob Rabelais das figuras dos gigantes da mitologia grega e suas

performances exibidas nas feiras e pragas publicas do Renascimento que o autor frequentava.

O nome do primeiro, Gargintua, cuja origem vem do vocabuldrio medicinal
anatomico, esta relacionado com a grande boca aberta, a boca engolidora, sedenta, aberta ao
mundo; “a boca é a porta aberta que conduz ao baixo, aos infernos corporais” (Bajtin, 1974,
p-292). A personagem também esta relacionada com a fisionomia comica, que ¢ importante

para o carnaval tanto por seu aspecto quanto porque remete ao comer com fartura.

Ja o segundo nome, Pantagruel, que significa “todo sedento”, segundo Bakhtin (1974,
p.298), vem das diabruras, refere-se a afonia e ao mal-estar provocado pelo excesso de
bebida. Bakhtin (1974) indica que em Mystere des Actes des Apotres Pantagruel ¢ o nome de
um dos quatro demoénios, o qual a noite ¢ responsavel por provocar sede, ao colocar sal na

garganta dos homens, e assim atigar os bebedores a embriaguez.

E bem curioso que o artigo do fildlogo alemio contemporaneo de Bakhtin, Erich
Auerbach: O mundo na boca de Pantagruel (2010) tenha destacado a boca aberta como

elemento fundamental para se realizar a leitura da obra de Rabelais e, no geral, tenha
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semelhancas significativas com a compreensdo do intelectual russo quanto ao estilo
rabelaisiano. Também nesse caso ¢ impossivel que os autores tenham lido a obra um do outro,

mas a leitura comparada da critica de ambos contribui uma com a outra.

Uma vez que tudo na obra de Rabelais ¢ ambivalente segundo Bakhtin (1974), para
além dos aspectos positivos, as “bocas abertas" e o “sal” também fazem parte do livro de
Rabelais sob outros aspectos, como podemos ver por meio da mengao aos temas escatologicos
aos quais remetem, e estdo relacionados com o medo césmico, tema que ¢ utilizado pelos

sistemas de todas as religides:

O nucleo tradicional da personagem ¢é amplamente desenvolvido e
hiperbolizado: toda uma armada de bocas abertas, uma barca de sal
langada nas mesmas, o elemento liquido e as divindades marinhas, o diluvio
da urina salgada. Estas diferentes imagens se organizam no quadro do
cataclisma cosmico do fim do mundo nas chamas e no diluivio (Bajtin, 1974,
p.301).

Bakhtin (1974) explica que esse temor escatoldgico dos fendmenos da natureza, de
potenciais cataclismas, nao tem nada de mistico, ao invés disso, ¢ plenamente materialista,
pois se fundamenta na luta do homem contra os poderes cosmicos, esta relacionado com a
experiéncia do ser humano no mundo e com sua adaptacdo nele a partir da assimilagdo dos
elementos cosmicos em seu proprio corpo. A vitoria sobre o dito temor ¢ um dos temas

principais da obra de Rabelais.

De acordo com Bakhtin (1974), o enfrentamento do temor que o homem tinha dos
cataclismas e das manifestacdes da natureza que o ameagavam com desastres escatologicos se
deu primitivamente por meio de ambiguas injarias dirigidas contra as forcas cosmicas,
sobretudo contra a forca suprema do sol. Essas primitivas injurias estdo na génese das injUrias
ambivalentes que continuariam a existir na época do Renascimento nas pragas publicas, feiras

e festas populares.

Ainda nesse capitulo, Bakhtin (1974) aborda a linguagem medicinal relacionada com a
tradicdo hipocratica para apresentar a concep¢ao do corpo grotesco que nela se manifestava.
O autor russo também trata das diabruras e dos mistérios — ambos eventos populares — e suas
descri¢des de degustagdo de almas, que também partilham da visdo de mundo grotesca e

proporcionavam a manifestacdo do corpo grotesco.
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E conclui com as seguintes palavras:

A guisa de conclusdo podemos dizer que, a partir da concepgao grotesca do
corpo, nasceu e foi tomando forma um sentimento histérico novo, concreto e
realista, que ndo ¢ de modo algum a ideia abstrata dos tempos futuros, senao
a sensacdo viva que tem cada ser humano de formar parte do povo imortal,
criador da historia. (Bajtin, 1974, p.331).

Essa conclusdo aponta para a concepgao do corpo grotesco como o desenvolvimento
da autoconsciéncia humana, aqui mencionado como “sentimento histérico novo concreto e
realista” de quem sabe se situar no mundo no contexto especifico e privilegiado do

Renascimento.

Apesar de termos nos referido ao fechamento do capitulo, ndo podemos deixar de
fazer uma digressao e mencionar a existéncia de paginas de plagio nesse trecho do livro de
Bakhtin (1974). Sabemos que hé plagios nesse livro, conforme Brian Poole (1998) ja havia
indicado. Independentemente do juizo de valor que se faga disso, ¢ indiscutivel que ha
paginas inteiras que foram copiadas de Individuo e Cosmos na Filosofia do Renascimento
(2001). Nao ignoremos que essa obra foi escrita por um dos autores favoritos de Bakhtin,

Ernst Cassirer.

Na Introdugdo de A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento ha a copia de
uma ideia, que seria um tanto dificil de se afirmar que se trata necessariamente de um plagio,
pois ¢ uma ideia que esta presente tanto no livro de Bakhtin quanto no livro de Cassirer, mas
aqui a situagcdo ¢ bem mais delicada, e a existéncia do plagio é praticamente incontestavel,
pois a linguagem de Bakhtin muda abruptamente de uma pagina para outra e ha a mengao de
filésofos do Renascimento que so estdo aqui e ndao no restante do livro, além de ser possivel
fazer uma comparagdo dos conteudos mesmo com livros que sdo tradugdes de diferentes

idiomas.

7. “VI. O ‘baixo’ material e corporal em Rabelais”

O sexto capitulo de A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento tem por

titulo: “O ‘inferior’ material e corporal na obra de Rabelais”. Como se pode observar, o
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principal assunto dessa parte do livro ja foi abordado véarias vezes ao longo dos capitulos
precedentes, sobretudo na Introdug@o. No entanto, aqui a discussdo sobre o assunto especifico
serd aprofundada por Bakhtin (1974). Ficaré clara a relagdo que se estabelece entre o inferior

material e corporal e o inferno, como veremos a seguir.

Diferentemente dos capitulos precedentes, aqui existem duas epigrafes, uma de
Rabelais e outra de Goethe. Além disso, o que também se diferencia dos capitulos anteriores ¢
que, nesse caso, Bakhtin (1974) comenta um dos excertos citados, a saber, o de Rabelais, ¢
assim explica que as seguintes palavras do autor renascentista: “nada ¢ comparavel ao que
esta oculto na terra”, significam que “A verdadeira riqueza e a abundancia ndo residem na
esfera superior ou mediana, mas unicamente na zona inferior” (1974, p.333). Bakhtin (1974)
também menciona que a defini¢do de divindade que Rabelais tomou de Hermes Trismegisto

precede o excerto que esta como epigrafe em Gargantua e Pantagruel.

Ide, amigos, em protecdo dessa esfera intelectual cujo centro estd em todos
os lugares e a circunferéncia em nenhum, e que n6és chamamos de Deus: e
chegados ao nosso mundo, dareis testemunho de que sob a terra estdo os
grandes tesouros ¢ coisas admiraveis. ([Rabelais] Livro V, cap. XLVII)
(Bajtin, 1974, p.324)

Bakhtin (1974) explica que, conforme a concepgao desse texto, o centro do universo
estd em toda parte, inclusive no inferno, que ¢ o lugar diametralmente oposto a Deus, de
acordo com a cosmovisao da Idade Média. Bakhtin (1974) também menciona que no contexto
da passagem que foi feita epigrafe, no livro de Rabelais estdo as palavras da deusa Ceres que
diz a sua filha Perséfone que debaixo da terra ela encontraria mais riquezas que na superficie.
A combinagao dessas passagens, somadas a outros elementos do texto de Rabelais, levam-nos
a entender que para Bakhtin todo o universo rabelaisiano esta redigido para os infernos

corporais e terrestres.

O excerto citado de Goethe: “Por onde quer que a eternidade se mova/Todo ser aspira
o nada/Para ser parte do nada” ndo parece ter seu sentido atrelado a citagdo de Rabelais, mas
em sua continuidade, como se fosse uma outra etapa de um processo. Pois, por um lado, pelo
humanista francés afirma-se que o que a terra oculta ¢ superior ao que se exibe, e assim

claramente se produz o efeito de rebaixamento daquilo que estd nas alturas para ambito do
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terreno, para o material e corporeo; enquanto isso, por outro lado, os versos de Goethe podem

ser interpretados como uma expressao niilista.

Se considerarmos que a proposta de Bakhtin para interpretar o capitulo ¢ colocar o
sentido de uma epigrafe na continuidade da outra, compreende-se que em sua chave de leitura
passa-se do materialismo (Rabelais) ao niilismo (Goethe), talvez em alusdo ao
desenvolvimento da autoconsciéncia em relacdo ao mundo exterior. Independentemente de
esse ser um movimento apreciavel ou ndo pelo autor, parece que € o que acontece no

pensamento europeu e Bakhtin apenas pretende descrevé-lo.

Além de possiveis alusdes, Bakhtin (1974) procede com a apresentagao da énfase no
movimento de rebaixamento que estd na obra de Rabelais, o que acontece em Gargantua e
Pantagruel de varios modos diferentes. O intelectual russo indica, também por meio de
outros estudiosos que chegaram a essa conclusdo, que Rabelais parodia de maneira
consequente todos os aspectos da doutrina dos mistérios cristdos em sua obra, desde as
genealogias até os milagres, como facilmente se reconhece por uma simples leitura do texto

do humanista francés.

Esse efeito de rebaixamento, tanto na forma quanto no conteudo, proporcionado pela
linguagem rabelaisiana, que estd fundamentada na cultura popular, abole a existéncia de
qualquer que seja a hierarquia e assim materializa o0 mundo para o homem, que passa a
interagir com ele livremente, sem o medo que caracterizava sua relagdo com o mundo
enquanto se considerava a existéncia do elevado, em que habita a divindade, em oposicao ao
baixo, onde vive o ser humano. Agora, sem a piedade, o mundo da consciéncia humana esta

aplainado. A isso, Bakhtin chama de “conquista familiar do mundo” (1974 p.343).

Vejamos como Bakhtin descreve isso em suas proprias palavras:

A conquista familiar do mundo, a qual o nosso episodio é um dos exemplos,
preparava assim seu novo conhecimento cientifico. O mundo ndo podia se
converter em um objeto do conhecimento livre, fundado sobre a experiéncia
e 0 materialismo, enquanto estivesse impregnado pelo principio hierarquico.
A conquista familiar do mundo destruia e abolia todas as distancias e
proibi¢des criadas pelo temor e pela piedade, aproximando o mundo ao
homem, e ao seu corpo, permitindo-lhe tocar qualquer coisa, apalpa-la por
todas as partes, penetrd-la em suas profundidades, vird-la ao avesso,
confrontd-la com qualquer outro fenomeno, por elevado e sagrado que fosse,
analisa-lo, estima-lo, medi-lo e precisa-lo, todo ele num plano Unico da
experiéncia sensivel e material. (1974, p.344)
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As narrativas e descrigdes do inferno sdo as melhores expressdes desse rebaixamento,
do qual Bakhtin (1974) trata com tanta insisténcia. Como caracteristica desse rebaixamento, o
inferno ¢ descrito como lugar de inversdes antagonicas em vista da realidade presente, como
podemos ler nas palavras de Rabelais citadas por Bakhtin: “Dessa maneira, os que haviam
sido grandes senhores nesse mundo, 14 embaixo ganhavam sua vida malfadada e
miseravelmente. Ao contrario, os fildsofos e os que haviam sido indigentes nesse mundo eram

por sua vez grandes senhores no além”. (Bajtin, 1974, p. 347).

As imagens do inferno vém do canto XI da Odisseia; de Fedro, Fedon, Gorgias e A
Republica, de Platao; do Sonho de Cipido, de Cicero; da Eneida, de Virgilio; e de muitos
textos de Luciano de Samosata. Certamente, esse ultimo é o mais importante para a
construcao do inferno feita por Rabelais, apesar de ndo serem idénticas as imagens de um e de

outro, porque o inferno lucianico nao tem a mesma ambivaléncia que havia no rabelaisiano.

J& na cultura cristd medieval ha obras, de cunho popular, que apresentavam o inferno
amedrontador do cristianismo. De acordo com Bakhtin (1974) o Apocalipse de Pedro ¢ uma
obra mestra dessa tradi¢dao, pois nela sdo apresentadas as condenac¢des com requintes de
crueldade, bem como na Visio Pauli e na Visdo de Tungdal, que foram influenciadas da
primeira obra mencionada. Essas obras tém como caracteristica a exposi¢do de Lucifer como
um espantalho vencido, simultaneamente torturador e torturado, que come os danados
enquanto ele proprio ¢ assado numa grelha. Aqui ainda ndo ha o elemento unilateralmente

aterrorizante do demoniaco que se desenvolveria posteriormente no imaginario cristao.

Desse modo, o inferno é carnavalesco, porque ndo ¢ o sombrio ambiente de castigo
eterno, sendo que pode ser o lugar em que acontece a inversdo antagonica do status terrestre
ou o ambiente em que os diabos riem e brincam com as almas dos danados como se fossem
brinquedos a disposi¢ao deles, pois também nos carnavais populares do Medievo os diabos
eram representados assim, como brincalhdes, e isso provocou o imaginario religioso cristao
no sentido de associar o humor ao diabolico e a caracteristica jocosa a satd até em
perspectivas dogmaticas. Como podemos ler em Bakhtin: “O inferno” tal como figura em
quase todas as alegrias e carnavais do Renascimento, ¢ uma manifestagao paralela ao processo
de “Carnavalizacdo dos Infernos” (1974, p.355). Isso quer dizer que tanto o carnaval
influencia a visdo que se tem sobre o inferno quanto a tradi¢do sobre os infernos influencia

nos festejos populares.
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As representacdes do inferno nos carnavais eram tdo frequentes na Idade Média e tao
importantes para esses festejos populares em sua diversidade de manifestagdes que, inclusive,
a visao religiosa oficial que se tinha do inferno foi influenciada determinantemente pela
cosmovisao popular. Sdo indicativos disso, a ideia de castigos proporcionais ao que o
condenado fazia na terra, puni¢des que invertem antagonicamente a condi¢do do condenado
em vista do que ele tinha experimentado em vida e os castigos aplicados por deménios que
zombam daqueles que estdo sendo castigados. Isso ¢ reproducdo de ocorréncias da cultura

popular, como as diabruras, os mistérios e os espancamentos carnavalescos.

Essa concepcdo carnavalesca da realidade que se coloca sobre antigas concepgdes
dogmaticas da existéncia aponta para a renovacao do mundo, nao apenas como realidade
exterior, mas também no sentido de representagdo interior que se pode ter da realidade,
portanto, da consciéncia, pois ¢ para isso que Bakhtin aponta a todo momento enquanto

aborda o desenvolvimento do carnaval na cultura humana.

O carnaval celebra o aniquilamento do velho mundo e o nascimento de um
novo, do ano novo, da nova primavera, do novo reino. O velho mundo
aniquilado ¢ dado junto com o novo, € representado com ele, como a parte
agonizante do mundo bicorporal unico (Bajtin, 1974, p.371).

Como a consciéncia estd diretamente ligada a linguagem, que é responsavel por sua
expressdo, o carnavalesco, aqui entendido em seu aspecto simbolico, estrutura-se no dialogo,
tanto o que existe concretamente quanto no didlogo no sentido mais amplo, presumido no
termo dialogismo, que se refere a comunicag¢do direta ou indireta que existe entre os seres
humanos e instituigdes espalhados em diferentes momentos da cronologia histérica e

diferentes lugares geograficos.

Mas quanto menos oficial e mais familiar seja a linguagem, mais frequente e
substancialmente se unirdo esses tons, mais débil serd a fronteira entre o
elogio e a injuria; esses comeg¢am a coincidir em uma so pessoa € uma so
coisa, tanto quanto representantes de um mundo em devir. As fronteiras
oficiais firmes entre as coisas, os fenomenos ¢ os valores, come¢am a se
mesclar ¢ a desaparecer. Desperta a antiquissima ambivaléncia de todas as
palavras e expressdes que englobam os votos da vida e da morte, as
sementes da terra e o renascimento. O aspecto ndo oficial do mundo em via
de devir, e o corpo grotesco, revela-se. E esta velha ambivaléncia se retoma
em uma forma licenciosa ¢ alegre. (Bajtin, 1974, p.379)
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Bakhtin (1974) ainda menciona a utilizacdo por parte de Rabelais de procedimentos
literarios conhecidos como cog-a-ldne — ou desproposito —, blason e dupla entoacdo da
palavra para apontar para os elementos tipicamente carnavalescos da linguagem rabelaisiana
que proporcionam o rebaixamento e a materializagdo no sentido em que mencionamos a

significacao desses procedimentos até aqui.

Depois de passar por esses elementos, Bakhtin (1974) apresenta o didlogo entre os
personagens de Rabelais como indicativo do efeito dialégico que existe na cultura humana.
Nao ignoremos que “dialdgico” esta em correlagdo com a dialética da historia, que faz parte
do pensamento de Hegel e ¢ tdo importante para a teoria de Bakhtin. Nesse ponto o
pensamento de Bakhtin sobre a dialogicidade da linguagem em A Cultura Popular na Idade
Média e no Renascimento (1974) se assemelham a concepgdo que Voldchinov apresenta em
Marxismo e Filosofia da Linguagem (2017), mas também ¢ possivel uma relagdo com as
obras de Martin Buber, tanto Eu e Tu (1974) quanto Do Didlogo e do Dialogico (2014) e
Sobre a Fala Dialogal (2015), de Jakubinskij, uma vez que se reconhece que Bakhtin

conheceu as obras desses autores.

Mais uma vez, algum trecho do capitulo VI de 4 Cultura Popular na ldade Média e no
Renascimento (Bajtin, 1974, p.361) deve ter sido plagiado de Cassirer (Poole, 1998). Também
¢ possivel que no processo de editoragdo tenham propositalmente apagado as referéncias
bibliograficas e alterado o texto para atender as exigéncias do realismo socialista (Wall,

2010).

8. “VII. As imagens de Rabelais e a realidade de seu tempo”

Como ja se disse, o ultimo capitulo de A Cultura Popular na ldade Média e no
Renascimento também nao tem epigrafe e observar isso pode ser importante para
compreender o significado e a importancia do capitulo na composi¢do do livro de Bakhtin

(1974) como um todo. Entenderemos mais sobre isso ao longo do que sera discutido a seguir.

O objetivo do sétimo capitulo ¢ bem claro, Bakhtin (1974) propde-se a apresentar o
contetdo da obra de Rabelais de acordo com sua insercdo em seu proprio contexto historico-

social. Trata-se de examinar o conteudo literario a partir das institui¢des sociais de seu mundo
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e, mais do que isso, buscar referentes histdricos para suas personagens, simbolos, alusdes etc.
na realidade concreta do periodo em que o livro foi escrito. Como se se tratasse de uma
sociologia da literatura que diminui o valor do literario em seus efeitos poético, narrativo,

discursivo, ficticio e imaginativo para valorizar seu aspecto sociologico a qualquer custo.

Parece que o fil6logo russo cumpre essa tarefa apenas por se tratar de uma exigéncia
académica da qual ndo se pode abrir mao, ja que o desenvolvimento desse tipo de reflexao
sobre a literatura pode ter importancia particular aos interesses do realismo socialista. Deve
ser por isso que Bakhtin realiza essa parte do estudo sobre a obra de Rabelais sem muito
entusiasmo, como se evidencia pela critica que faz aos estudos realizados na Franga que
tiveram o objetivo de “colocar em evidéncia o vinculo estreito e variado que une as imagens

de Rabelais e a realidade de seu tempo” (1974, p.394).

De qualquer forma, quando entra na discussdo e se vé na obrigacdo de debater o
assunto, Bakhtin (1974) discorda decididamente da posicao de Lefranc, que considerou que
Rabelais era um propagandista do rei. Ao invés disso, o pensador russo afirma que Rabelais
foi efetivamente um propagandista da cultura popular, muitas vezes, em oposi¢dao a cultura
oficial e definitivamente nunca a favor de nenhum grupo da classe dominante. Nesse ponto,
parece que Rabelais se torna o auter ego do proprio Bakhtin em sua atuag¢do de divulgador de
cultura para as massas e sua oposicao (ainda que por meio de uma postura parcial) ao regime

oficial da Unido Soviética.

Em confronto com a posicao de Lefranc, Bakhtin (1974) afirma que Rabelais nao pode
ser considerado propagandista do rei, mas, diferentemente disso, deve ser compreendido
como um participante do coro que ri na praca publica, pois € desse ponto de vista que ele cria
sua narrativa que contribui para a destrui¢do do quadro oficial da época em que viveu. De
acordo com Bakhtin, os equivocos cometidos por Lefranc, que ¢ chefe dos estudos
rabelasianos, estdo relacionados com o seu procedimento que ignora a cultura popular e

valoriza apenas o oficial.

Temos indicativos que apontam para o fato de Bakhtin ter usado o procedimento
realizado no Capitulo VII, de apontar a relagdo da obra de Rabelais com seu mundo
contemporaneo, o século XVI e seu contexto social, como alusdo a aplicabilidade do contetido
de sua tese a sociedade em que ele proprio vivia, a Unido Soviética da primeira metade do
século XX. Assim, A Cultura Popular na Ildade Média e no Renascimento e o seu texto de

exaltagdo a cultura popular e a estética do grotesco tornam-se uma grande critica a cultura
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monolitica e a estética superficial do realismo socialista que foram oficialmente instauradas

como politicas de Estado em seu pais sob Stalin.

Veja as seguintes palavras de Bakhtin:

Podemos afirmar que, no livro de Rabelais, a amplitude cdsmica do mito se
associa a um sentido agudo de atualidade, em uma “sinopse do horizonte
contemporaneo”, assim como ao sentido do concreto e a precisao proprios da
novela realista. Detras das imagens que parecem ser as mais fantasticas,
perfilam-se os acontecimentos reais, figuram personagens vivos, reside a
grande experiéncia pessoal do autor e suas observacdes precisas. (1974,
p.394)

Mesmo que Bakhtin investigue o que esta “detras” do contetudo da obra de Rabelais na
sequéncia do texto e se dedique a encontrar referentes de cada personagem, instituicdo e
elemento de Gargantua e Pantagruel, esse ndo ¢ o objetivo fundamental de seu trabalho e
figura separado de todo o conteido que construiu ao longo da introdugdo e dos outros seis
capitulos de seu trabalho académico. A investigacdo sobre a cultura popular ¢ muito mais
importante para Bakhtin do que a busca pelas referéncias historicas no mundo real de

elementos da obra de Rabelais.

Na pratica o que Bakhtin (1974) faz em todos os momentos desse livro ¢ mostrar o
valor do elemento contraditorio, plural, ambivalente e renovador que se manifesta tanto na
cultura popular quanto nas estéticas que sdo marginalizadas, rejeitadas, atenuadas, esquecidas,
ignoradas e ocultadas pela cultura oficial que substitui essas manifestagdes por perspectivas

dogmaticas, monoliticas, individualistas e autoritarias.

De qualquer forma, Bakhtin (1974) dedica a maior parte do sétimo capitulo a
descrever como sdo as construgdes dos ambientes geograficos descritos na obra de Rabelais e
a relagdo destes com ambientes reais, bem como apresenta as guerras histdricas que serviram
de modelo para as guerras ficticias de Gargantua e Pantagruel. Bakhtin (1974) menciona que
historicamente houve uma seca de seis meses em 1532 que ¢ aludida no livro de Rabelais, no
ano em que Pantagruel nasceu. Também afirma a existéncia histérica de Godofredo, que ¢
apresentado como antepassado de Pantagruel. Discute também o significado e a etimologia
dos nomes dos personagens da obra de Rabelais que ndo sao informacgdes irrelevantes para a

compreensdo do romance.
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Depois disso, no sétimo capitulo de 4 Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento, Bakhtin retoma a discussdo sobre a persona de Rabelais, e afirma: “No meio
das lutas que se enfrentavam entre as forcas de seu tempo, Rabelais ocupava posicao
avangada e progressista” (1974, p.408), que o levavam a se opor ao papado e ao Império, a
favor do poder real. Afirma também que o humanista francés também se colocava na
vanguarda em outras areas como na Medicina, a favor das fontes hipocraticas; no Direito, a

favor do romano, e em outros dominios do saber e da politica de seu tempo.

Ainda sobre a persona de Rabelais, Bakhtin destaca sua importancia no ambito do
desenvolvimento da linguagem na Franga na época do Renascimento: “Ao lado de Calvino,
Rabelais foi o criador da prosa francesa” (1974, p.413). O tema da linguagem ¢ retomado no
final de A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento, porque € necessario mostrar a
importancia da discussdo inserida no realismo socialista: “As linguas sdo concepcdes do
mundo ndo abstrata, mas concretas, sociais, atravessadas pelo sistema das apreciagoes,

inseparaveis da pratica corrente e da luta de classes” (Bajtin, 1974, p.426).

Por fim, ja quase na ultima pagina de seu livro, Bakhtin oferece palavras modestas
como expressao das consideragdes finais de seu trabalho todo, as quais estdo resumidas em

um paragrafo e podemos realizar a leitura delas a seguir:

Nossa obra representa apenas um primeiro passo no vasto estudo da cultura
comica popular do passado. E muito possivel que este passo seja pouco
firme e particularmente inexato, apesar de nos declararmos profundamente
convencidos da importancia desta tarefa. Nao podemos compreender
adequadamente a vida e a luta cultural e literaria das épocas passadas se
ignoramos a cultura comica popular particular, que existiu desde sempre e
nunca se fundiu com a cultura oficial das classes dominantes. Ao elucidar
épocas passadas, vemo-nos com frequéncia, obrigados a “crer em cada época
conforme sua propria palavra”, isto ¢, a crer, em maior ou menor grau, no
que dizem os idedlogos oficiais, posto que ndo escutamos a voz do povo
nem sabemos encontrar nem sua expressiao pura e sem mescla (¢ assim que
até a presente data seguimos representando unilateralmente a Idade Média e
sua cultura). (Bajtin, 1974, p.430)

Consideracoes finais

A passagem por cada um dos capitulos de 4 Cultura Popular na Ildade Média e no

Renascimento ofereceu-nos a possibilidade de uma discussdo com o todo dessa obra de
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Bakhtin. Mesmo que seja impossivel repassar cada um dos problemas levantados, bem como
ndo se pode discutir cada uma das obras antigas e medievais quer eruditas quer populares que
foram citadas, nem estd ao alcance de nossa pesquisa entender os aspectos especificos de cada
festejo popular medieval mencionado, tampouco se poderia acessar todas as obras dos

pesquisadores modernos com os quais a obra discute.

Apesar disso, a visdo geral sobre a obra de Bakhtin (1974) mostra-nos, por um lado, a
envergadura de sua erudicao, sobretudo se identificarmos as condi¢des precarias em que suas
pesquisas foram realizadas e, por outro lado, verificamos também seu lugar em meio a
subalternidade, tendo em vista o contexto cientifico em que sua pesquisa foi realizada, seja
por sua “escrita impulsiva” (Kristeva, 2012, p.41), seja pela dificuldade tida com as
referéncias bibliograficas (Brandist, 2012) ou seja ainda por supostos plagios (Poole, 1998). O
que permitiu a obra de Bakhtin o destaque alcancado foram as multiplas e, muitas vezes,

infundadas leituras que seus intérpretes desenvolveram.

De qualquer forma, se nosso interesse ¢ discutir religido e teologia na obra do
intelectual russo, muitos conceitos visitados ao longo da leitura realizada — sobre os quais
ainda ndo discutimos aprofundadamente — apontam para o objeto de nossa busca e alguns
deles indicam os fendmenos religiosos de forma velada, enquanto outros sdo evidentes.

Discutiremos tanto uns quanto outros na sequéncia desse trabalho.
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CAPITULO IV: O LIVRO DE BAKHTIN A LUZ DAS
LINGUAGENS DA RELIGIAO:

Referencial tedrico e metodologia

Este conceito deriva da obra do teorico Mikhail
Bakhtin, que entende que a cultura se organiza em
torno do carnaval e de seus temas. Trata-se de um
modo de literatura de inversdo de mundo que, como,
por exemplo, a sdtira menipeia, inverte relagoes
sociais com o riso, com intervengoes irreverentes e
elementos do grotesco.

(Paulo Nogueira, 2018, p.109)

Bakhtin  trata Rabelais ndo como um autor
individual de um dado periodo, mas como um
paradigma filosodfico antropologico universal.

(Sergei Averintsev, 2001, p.82)

Introducio

Enquanto no capitulo anterior discutimos o conteudo do livro de Bakhtin, no quarto
capitulo de nossa tese discutimos tanto qual ¢ a metodologia que utilizamos aqui para
realizacdo do estudo proposto quanto quais sdo os referenciais tedricos para o estudo que

realizamos de 4 Cultura Popular na Ildade Média e no Renascimento (2010a).

Desse modo, deixamos claro que o método que utilizamos para proceder com nosso
estudo ¢ o da comparagdo entre textos do livro de Bakhtin (2010a) e textos dos diversos
referenciais tedricos do autor russo e o referencial tedrico de nossa tese se compoe de autores

ligados as perspectivas das linguagens da religido.

Indicamos que, por um lado, compdem o referencial tedrico de Bakhtin (2010a) tanto
os intelectuais que estdo ligados a diversas correntes da filosofia alema, como fil6sofos
ligados ao romantismo, ao idealismo, ao hegelianismo e o neokantiano Ernst Cassirer, quanto
as expressdes do marxismo e de diferentes visdes (positivas e laudatorias) que se tinha sobre

socialismo em geral que fazem parte do contexto da Unido Soviética, ¢ as disciplinas
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académicas que foram relacionadas com essas perspectivas por exigéncia da politica de
Estado, tal como foi o caso do folclorismo, do marrismo e da linguistica. Por outro lado,
também trabalhamos com Nietzsche, que, ndo ¢ amplamente reconhecido como referencial
tedrico de Bakhtin, embora estejamos convencidos disso e, por isso, dedicamos algum espago
do presente capitulo para justificar essa nossa compreensao da relagdo existente entre Bakhtin

e Nietzsche.

No caso, nesse capitulo que apresentamos os referenciais teoricos de Bakhtin em A
Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a), ndo precisamos argumentar
muito quanto a isso, porque ¢ amplamente reconhecido e ja foi justificado por estudiosos
como Caryl Emerson e Craig Brandist, entre muitos outros que ja foram mencionados nos
capitulos anteriores. No entanto, quanto a influéncia de Nietzsche sobre o pensador russo,
embora muitos estudiosos ja a tenham identificado, inclusive Emerson o fez em varias de suas
publicagdes; nesse quesito hd certa resisténcia em aceita-la, por isso se fez necessario

argumentar mais detidamente.

Como referencial tedrico para a realizacdo desse nosso estudo que ¢ feito na area da
Ciéncia da Religido, partimos das concepgdes das linguagens da religido, como propds Paulo
Nogueira (2012; 2015). Associado a essa proposta estdo, sobretudo, a filosofia das formas
simbolicas de Ernst Cassrirer (2001a; 2004; 2012), mas também incluimos em nossa proposta
os subsidios teoricos de intelectuais como Wulf (2013), Flusser (2013; 2017) e Auerbach
(1998; 2007). Utilizamos ainda o conceito de “materialismo somadtico” do critico da cultura

Terry Eagleton (2023).

Assim, nossa proposta tedrica de abordagem do texto de Bakhtin (2010a) exigiu que
tanto explicdssemos quais sdo nossas consideragdes sobre as linguagens da religido quanto
como se justifica o conceito de materialismo somdtico a ser aplicado para compreensdo da
religido em A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a). Assim, nos
paragrafos que vém a seguir, procedemos com a necessaria argumenta¢do tanto de uma

quanto de outra justificativa tedrica.
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1. Proposta metodologica de estudo da obra de Bakhtin

Ao longo dos capitulos precedentes passamos pelas descricdes dos trabalhos de alguns
intelectuais, tais como Aaron Gurevich (2000), Craig Brandist (2012), Sergei Averintsev
(2001), Cris Humphrey (2000) e Peter Burke (2010), que realizaram apontamentos criticos
sobre a obra A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (Bakhtin, 2010a), quer
por sua idealizagdo, que ignora dados da realidade concreta; quer por sua implausibilidade
cronoldgica ou por sua inconsisténcia teorica e metodoldgica; quer ainda por auséncia de

fontes populares fidedignas que a fundamentem historicamente.

Apesar de considerarmos esses apontamentos razoaveis, entendemos que, mesmo
assim, o trabalho de Bakhtin (2010a) permanece como uma relevante fonte de pesquisa.
Justificamos essa afirmativa tanto pelo complexo edificio tedrico que constitui a obra de

Bakhtin (2010a) quanto por sua narrativa complexa composta por varias camadas.

Embora Emerson (2003) tenha estruturado as camadas dessa obra como (1) a critica ao
contexto stalinista; (2) historia idealizada da literatura, desde a era mitica até o Renascimento;
(3); uso da linguagem populista e materialista para atender o realismo socialista (Emerson,

2003); eu acrescento mais um item: (4) expressio da religiio materialista somatica'.

A compreensdo que compartilhamos e que estd exposta daqui em diante ¢ que a
importancia particular desse livro ¢ reconhecida quando investigada a luz do sistema que o
autor criou ao elabora-la como texto tedrico estruturado em camadas (apesar disso, nao
necessariamente divisiveis) e quando entendida a partir das condi¢des especificas do contexto

académico e cultural em que o autor viveu.

O estudioso russo Sergei Averintsev, que tinha em mente tanto a dignidade do trabalho
de Bakhtin quanto a inconsisténcia de sua obra sobre varios aspectos, declarou: “Eu
absolutamente ndo tenho duvidas sobre a irreprovavel pureza das intengdes filosoficas de
Bakhtin [...]” (2001, p.87). Mais a frente, na mesma obra, também afirmou: “O que quero
dizer ¢ que, quando discutimos de forma académica os problemas da Idade Média, ndo €

particularmente dificil oferecer obje¢des aos argumentos de Bakhtin” (2001, p.90).

! Sobre essa minha proposi¢do, meus argumentos estdo neste € no proximo capitulo.
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Uma vez que esse tipo de afirmacgdo indica a existéncia de certa complacéncia com o
trabalho de Bakhtin, a qual ¢ compartilhada por outros estudiosos, queremos reiterar que,
independentemente da suposta “pureza de suas intengdes” — quanto a isso nao temos avaliagao
a fazer —, o trabalho que ele realizou ¢ densamente complexo e criativo. Ainda hoje 4 Cultura
Popular na Idade Média e no Renascimento (Bakhtin, 2010a) permanece com significativo
potencial tanto para contribuir com a pesquisa académica em diversas areas do saber

humanistico quanto para se desvendar novos sentidos de seu conteiddo como obra erudita.

Propusemos uma leitura de 4 Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento
(Bakhtin, 2010a) que se baseia em investigar as influéncias que Bakhtin recebeu, tanto das
vertentes filosoficas alemas que eram valorizadas na Unido Soviética na época da realizagao
de seu trabalho (romantismo, idealismo, hegelianismo, neokantismo) quanto das vertentes do
pensamento socialista que predominavam no ambiente cultural soviético pds revolucionario
(marxismo, populismo, realismo socialista) e das vertentes da pesquisa académica tipicas do
seu cendrio intelectual (linguistica soviética, marrismo e folclorismo), bem como da

influéncia que recebeu de Friedrich Nietzsche.

Enquanto tanto o primeiro quanto o segundo grupo de influéncias ¢ reconhecido na
obra de Bakhtin (2010a) e tanto um quanto outro ja foram amplamente discutidos como
referenciais teoricos de 4 Cultura Popular na Ildade Média e no Renascimento (2010a), a obra
de Nietzsche foi menos discutida e ndo possui 0 mesmo nivel de reconhecimento no que diz
respeito a sua importancia para Bakhtin, tendo em vista o abismo existente entre algumas
concepgoes existentes entre socialistas que influenciaram diretamente o pensador russo e a

antagonica concepgao politica elitista nietzschiana.

Antes de entrarmos no assunto, vale a pena mencionar que reconhecemos a
legitimidade das propostas de leitura e interpretagdo da obra de Bakhtin (2010a) que tomaram
seus conceitos instrumentalmente como subsidios teoricos para andlises linguisticas ou
analises do discurso de varios tipos, ou submeteram a compreensao do livro a perspectivas de
leitura distintas do pensamento do autor. Apesar disso, procederemos com a realizagdo de uma
leitura interpretativa que se mantem atrelada aos referenciais tedricos do autor, pelo menos os

que conseguimos identificar e acessar para discutir.
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1.1 Os referenciais tedricos de Bakhtin: Filosofias alemas, leituras marxistas e socialistas

e perspectivas académicas soviéticas

Com o propésito de tal realizacdo, comegcamos por apontar que os argumentos de
estudiosos, como Craig Brandist (1997) e Brian Poole (1998), foram convincentes ao apontar
a relevancia das influéncias, ora combinadas ora ndo, do hegelianismo, do idealismo e do

neokantismo sobre o trabalho de Bakhtin (2010a).

No artigo “Bakhtin, Cassirer ¢ as formas simbolicas” [ingl. “Bakhtin, Cassirer and
symbolic forms™] (1997), Brandist mostrou, inclusive, que essas correntes filosoficas alemas
se entrecruzaram e, algumas vezes, indistinguiram-se no modo como o intelectual russo as
utilizou e as desenvolveu em seu trabalho. Na verdade, nesse artigo, Brandist (1997) também
mostrou que o filésofo neokantiano Ernst Cassirer, que € a principal fonte tedrica de Bakhtin,
j& havia combinado anteriormente as correntes filosoficas alemas em sua filosofia das formas

simbolicas.

Brandist, no trabalho de sua autoria intitulado “Cultura carnavalesca e romance
modernista soviético” [ingl. Carnival Culture and Soviet Modernist Novel] (1996), apontou
que a linguagem do trabalho de Bakhtin (2010a) ¢ derivada de uma combinagdo de marxismo
e populismo russo. Em outros de seus textos, o critico britdnico apontou que o background
tedrico bakhtiniano também era composto por perspectivas de estudos tipicas do ambiente

académico da Unido Soviética da época que ele viveu.

Assim, ele indicou a heranga intelectual que Bakhtin recebeu tanto do catedratico de
origem georgiana, Nikolai Marr, em “O marrismo e a heranga da Volkerpsychologie na
linguistica soviética” [franc. Le marrisme et ['heritage de la Volkerpsychologie dans la
linguistique soviétique™] (2005), quanto de Lev lakubinskij e outros russos contemporaneos

seus, em “Mikhail Bakhtin e os primordios da sociolinguistica soviética” (Brandist, 2006).

Augusto Ponzio (2008) e Eleazar Mielietinski (1987) enfatizaram que na pesquisa
realizada por Bakhtin (2010a) destaca-se a relagdo estabelecida entre o mito, o ritual e o
folclore e a literatura. De acordo com Ponzio (2008), essa perspectiva de estudo remonta a
Gustav Shpet e Nikolai Marr, e se tornou o mais utilizado na Unido Soviética para o estudo

literario.
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Marr foi um dos mais influentes linguistas da Unido Soviética da primeira metade do
século XX. Nao temos acesso direto a obra desse intelectual, mas temos acesso a informagao?
sobre sua teoria jafética que partia do desenvolvimento da lingua. Apés a Revolugdo Russa,
em sua pesquisa, Marr passou a relacionar de modo dogmatico a lingua a classe, e depois

passou a enfatizar o “povo” nesse processo.

A respeito de Shpet, lemos o seguinte no texto de Grillo:

Gustav Chpiet (1879-1937) ¢ um dos mais importantes filésofos russos do
século XX. Sua filosofia ¢ uma resposta das proposi¢cdes da fenomenologia
de Husserl e da hermenéutica. Nos anos 1920, Chpiet foi o diretor do
Instituto de Filosofia Cientifica. Em 1935, foi preso e em seguida exilado em
Tomsk, onde foi fuzilado em 1937 (2017, p.28).

Temos consciéncia da influéncia desses dois pensadores sobre o trabalho de Bakhtin
(2010a), mas s6 nos relacionamos com ambos a partir dos intérpretes de Bakhtin (2010a). No
caso, o problema de nao acessar de modo direto nenhuma dessas obras, parece nao ser tao
grave para o status da nossa pesquisa, em primeiro lugar, porque Bakhtin (2010a) nao faz
referéncia direta a obra de nenhum dos dois e, em segundo lugar, porque Ponzio (2008),
afirma que a pesquisa sobre o folclore s6 ganhou status cientifico com os trabalhos de outros
estudiosos que seriam realizados posteriormente. Propp (1978, 1980, 1992) destaca-se entre
0s tais € 0 acesso a sua obra permite-nos ter ideia de como procediam os folcloristas, por isso
a obra desse intelectual serd compreendida por ndés como interlocutora de Bakhtin, na

condicdo de representante dos folcloristas.

Além dos pensadores identificados por Brandist em seus artigos, também podemos
incluir aqui Martin Buber (1971; 1974; 2012), cuja proximidade com o pensamento de
Bakhtin ¢ amplamente reconhecida em outras obras do autor russo, mas nunca € identificada
de forma direta no livro que estamos estudando. Ao que nos parece, apesar de ndo haver
citacdo direta, o fato de ser reconhecido que Bakhtin acessou a obra de Buber e a coincidéncia
na utilizagdo de conceitos dos dois autores, como ¢ o caso de “comunidade”, € o bastante para

estabelecer uma relagdo entre os dois.

2 Cf. Brandist (2005; 2006).
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Tendo em vista que aqui tratamos exclusivamente de A Cultura Popular na Idade
Média e no Renascimento (Bakhtin, 2010a), sdo essas as principais correntes de pensamento
que determinaram, em maior ou menor nivel, a elaboragdo desse material. Sendo esse o caso,
entendemos que os sentidos possiveis do livro de Bakhtin (2010a) devem ser discutidos e
buscados a partir do conteudo que estd registrado no livro e, a0 mesmo tempo, ¢

compartilhado pelos pensadores e correntes filosoficas que foram mencionados acima.

Todavia, devemos dizer que a énfase de nossa leitura recaira sobre a relacdo de
Bakhtin (2010a) com a filosofia das formas simbolicas de Cassirer (2001a; 2004; 2012), com
teorias relacionadas com o socialismo, como era o caso dos textos de Marx e Engels (2013),
do populista russo Mikhailovisk (1982), do folclorista Propp (1992) e de Nietzsche,

especialmente em seu texto 4 Visdo Dionisiaca do Mundo (2005).

Os referenciais teéricos que fazem parte da obra de Bakhtin (2010a) aparecem de um
modo complexo, pois, por exemplo, quanto ao acesso a certo conjunto de obras de pensadores
alemaes, sabe-se que as leituras idealistas eram categoricamente proibidas na Unido Soviética
e precisavam ser veladas pelo autor sendo poderiam ser apagadas no processo de revisdo
exigido pela banca ou causar acusagdes contra o candidato ao titulo académico. As referéncias
ao socialismo sdo complexas, porque poderiam remeter direta ou indiretamente a Marx e a
Engels, poderiam ser auténticos didlogos com os dois pensadores ou estratégias de agradar os
avaliadores. Todavia, pode-se dizer que a filosofia alema, tanto idealismo quanto neokantismo

ou romantismo, e perspectivas socialistas estdo presentes no livro em todo momento.

1.2 Nietzsche

Em A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a), o nome de
Nietzsche s6 aparece em uma nota de rodapé, quando Bakhtin menciona o livro de Beda
Alleman Ironia e Poesia® que estudou as formas de riso em varios pensadores, entre 0s quais
estava Nietzsche. Apesar disso, como mencionamos no capitulo anterior, ¢ possivel que as
mencdes feitas a Heraclito podem ser alusdes ao pensador que exaltou esse filésofo em sua

obra Ecce Homo (2008).

3 Nio tive acesso a essa obra.
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Além desses casos mencionados, temos pelo menos duas referéncias indiretas que
remetem a usos que Bakhtin faz de mitos de Dioniso para explicar os efeitos da obra de
Rabelais, uma se refere a “transformagao do sangue em vinho” (2010a, p.182) e a outra a

morte em despedagamento de Penteu (2010a, p.233).

Outrossim, ha outras passagens do texto de Bakhtin (2010a) com referéncias
simbolicas em que mitos justificam rituais agrarios, boa parte dos quais aludem a histérias de
transformagao, despedagamento e degluticao do corpo de Dioniso/Baco, bem como sua morte

e ressurreicao, sendo todos esses temas tipicos de Nietzsche.

E certo que a falta de uma referéncia clara de Bakhtin (2010a) a Nietzsche dificulta
nosso trabalho e acabamos por ser obrigados a nos arriscar e fazer a afirmagao sobre a relagao
entre os dois pensadores com base em inferéncia. Assim como Mihailovic (1997) e Lock
(1991) inferiram a dependéncia da teologia ortodoxa oriental no trabalho de Bakhtin (2010a),
Bagshaw (2013) inferiu a dependéncia de Frazer, e Coates (2004) a do evangelho conforme
Jodo. Temos nossas ressalvas sobre cada uma dessas hipoteses, mas ¢ impossivel negéa-las em

definitivo.

No caso, para fazer essa inferéncia, temos apoio dos bidgrafos de Bakhtin (Clark;
Holquist, 2004), de Emerson (1990), de Mazour-Matusevich (2019) e de informagdes sobre a
importancia de Nietzsche no contexto intelectual da Unido Soviética na época em que Bakhtin

produzia sua tese (Chamberlain, 2022).

Emerson explicou que naquele contexto da Unido Soviética “O nietzscheanismo
coexistia com um renascimento cristdo peculiarmente russo ¢ comunalista” (1990, p.111).
Ainda que em outro texto de sua autoria ela tenha expressado também que no carnaval
bakhtiniano “[...] ndo ha nenhum trago daquele elemento impessoal, violento ¢ maniaco

associado a algumas variantes nietzschianas do impulso dionisiaco” (Emerson, s/d, p.104).

Ao longo de A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a), Bakhtin
se refere varias vezes as saturnais romanas®, que sdo os festejos dionisiacos propriamente
ditos, ainda que tenham passado por varias alteragdes e processos sincréticos depois do
periodo helenistico. Assim, embora a referéncia a Nietzsche esteja sempre velada, ndo se pode

dizer que as referéncias a Dioniso também estejam.

4 Cf. A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (Bakhtin, 2010, p.6, 12, 61, 68, 70, 71, 77, 90, 172,
215,251, 343, 344, 350).
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A qualquer obje¢do que se faca quanto a perspectiva elitista do pensador Nietzsche
ndo se combinar com a expressdo socialista da obra de Bakhtin (2010a), contraponho o
argumento que essa perspectiva de seu pensamento nao pode ser assumida a partir do texto de
Nietzsche que foi citado por nds, a saber, 4 Visdo Dionisiaca do Mundo (2005). Mesmo que
fosse o caso de citar Assim falou Zaratustra (2018), em nivel narrativo — portanto, ignorando-
se o sentido filos6fico — ha uma leitura possivel do texto de Nietzsche que se coaduna com a
interpretagdo de Bakhtin (2010a), a saber, a do materialismo somatico. Tanto Nietzsche
quanto Bakhtin refletem sobre a corporeidade, ambos apontam o abandono dos antigos mitos

e rituais como causa da alienag@o ou decadéncia da humanidade.

A dependéncia que o carnaval de Bakhtin (2010a) tem do pensamento de Nietzsche
(2005; 2018), por um lado, nao foi devidamente explorada pelos estudiosos do pensador russo
que vasculharam as influéncias que ele recebeu e nao pdde divulgar por causa da politica
cultural soviética; por outro lado, a possibilidade da existéncia de relagdo entre esses dois

filologos nao ¢ uma novidade em absoluto.

Yelena Mazour-Matusevich, em seu artigo: “A influéncia de Nietzsche na Estética do
Realismo Grotesco de Bakhtin” [ingl. Nietzsche's influence on Bakhtins Aesthetics of
Grotesque Realism] (2019) trouxe o relato de varios estudiosos que ja relacionaram a obra dos
dois pensadores e mostrou a relevancia que Nietzsche teve na Russia e na Unido Soviética,
onde ele era praticamente “onipresente”, apesar de sua censura e, por fim, ela mesma nos

convence que Bakhtin trabalhou diretamente com algumas obras nietzschianas.

A relagdo entre as obras de Nietzsche e a de Bakhtin também pode ser indicada pela

afinidade tematica. Segundo Mazour-Matusevich:

Os temas do Quarto Livro [de Zaratustra] sdo muito semelhantes aos
descritos por Bakhtin (a realizagdo de uma grande refeigdo; parodia de
festivais religiosos, muitas vezes centrados na adoragdo de um asno; uma
competi¢ao de cangdes; a inversdo de papéis hierarquicos; o cumprimento da
profecia; canto comico; humor fisico e a énfase na sexualidade; e uma énfase
no estrato inferior do corpo, especialmente nas partes que se abrem ou se
projetam para o mundo) (2019, p.2)

Além de Yelena Mazour-Matusevich (2019), a pouco confidvel biografia escrita por
Clark e Holquist (2004) ja tinha indicado a importancia de Nietzsche para os simbolistas que

inspiraram o jovem Bakhtin. O que, nesse ponto, parece-me uma informacdo bastante
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razoavel. Por sua vez, a estudiosa Caryl Emerson explica a importancia de Nietzsche para o
carnaval de Bakhtin a partir de uma complexa teoria que o constitui como um filésofo

humanista da religido. Leiamos o excerto abaixo:

Para ter certeza, Bakhtin ndo ¢ todo de uma s6 peca. Durante seu periodo de
carnaval, ele parece ter se reconectado ao corpo dionisiaco coletivo extatico,
aquele aspecto da Ideia Russa que tanto inspirou alguns dos eslavofilos na
década de 1840, os simbolistas na virada do século e os folcloristas
socialistas-realistas na década de 1930 stalinista. Mas em ambos os lados
desse periodo de carnaval utopico, Bakhtin se qualifica como um filosofo
humanista da religido que revisou tanto quanto endossou na fé de sua infeliz
patria (1990, p.125).

Veja que a autora compreende que o dionisismo ¢ a origem da inspiragdo de varias
expressoes culturais que foram determinantes para Bakhtin (2010a), como ¢ o caso do
eslavofilismo, do simbolismo e do folclorismo. Esse ecletismo proporcionou a Bakhtin
(2010a) o surgimento do carnaval que, em certo aspecto, pode ser compreendido como

conceito de filosofia da religido.

2. Proposta de abordagem tedrica de A Cultura Popular na ldade Média e no

Renascimento

2.1 Linguagens da religidio

No que diz respeito a metodologia, acabamos de explicar que em nosso trabalho
adotamos como procedimento de leitura a discussao do livro de Bakhtin (2010a) e das ideias
dos autores que compdem seu referencial tedrico. O objetivo desse procedimento ¢ buscar os

sentidos religiosos latentes da obra bakhtiniana.

Quanto a abordagem tedrica, partimos das linguagens da religido, porque nossa
compreensdo, conforme demonstramos abaixo, ¢ a de que 4 Cultura Popular na Idade Média

e no Renascimento (2010a) se constitui como obra religiosa nos termos esclarecidos a seguir:
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O religioso ndo se restringe ao clerical, sacerdotal ¢ ao teologico. Ha
discursos sobre o sagrado e sobre a experiéncia religiosa em diferentes e
inusitados lugares da sociedade. Este € o caso, em especial, das linguagens
da arte. Na pintura, na musica, no teatro e na literatura ha abordagens do
sagrado e da experiéncia religiosa que vao muito além da teologia implicita
ou de correlagdes entre religido e cultura. A arte, em razdo de seu carater
metaforico, criativo e talvez até devido a uma origem comum com a religido,
transita pelos temas do sagrado, partilha de suas inspiragdes e dos temas
originados em suas narrativas ancestrais (Nogueira, 2012, p.15-16)

O modo como Nogueira (2012) propde seu entendimento sobre a religido pode nos
levar a questionar sobre seus demarcadores. Isto €, se o elemento religioso nao se restringe a
defini¢do que as instituigdes religiosas lhe ddo, entdo como podemos afirmar que determinada

expressao ¢ religiosa e nao mitoldgica ou artistica, por exemplo?

Em resposta a esse tipo de pergunta, podemos dizer que, na perspectiva das linguagens
da religido, nem sempre € possivel distinguir entre mito, religido e arte. Sobre isso, Nogueira

afirma o seguinte:

As expressoes da religido sdo muitas e falam muitas linguagens, algumas,
inclusive, as margens, com um pé na religido e outro na arte. Exatamente
esta complexidade de formas de expressdo faz com que percamos o controle
cientifico. Trata-se de vozes demais para serem decodificadas, de sujeitos
intérpretes em constante transformagdo que ndo permitem reconstruir uma
trajetoria, um campo historico contextual delimitado (2012, p.16, italico
Nnosso).

Nesse caso, assume-se a dificuldade em se manter o controle cientifico, dada a
complexidade e multiplicidade de vozes que compdem o objeto que se pretende religioso, o
qual, com frequéncia, escapa para outros dominios, como a arte e, por inferéncia, o mito.
Ainda de acordo com o que estd no excerto, também ¢ uma tarefa ardua reconstituir o

histérico contextual delimitado da determinada expressao religiosa que se quer investigar.

Nogueira (2012) ainda afirma que a abordagem da arte e da literatura a partir do
receptor e da diversidade de codigos presentes no processo de recep¢do contribui para a
compreensdo da expressdo artistica e — por inferéncia — mitoldgica entre os estudos da

religido.
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Ainda sobre esse assunto, apontamos que por varias vezes Cassirer explica que mito,
religido e arte sdo linguagens irmas. No uso que Bakhtin faz de Cassirer, religido e mito sao
sindbnimos, como afirma Bagshaw (2013). No entanto, na perspectiva cassireriana
propriamente dita, a religido canaliza a linguagem do mito, o que significa que a linguagem
absurda do mito, que se torna latente no uso que a religido faz dela, ¢ emoldurada por uma
linguagem que se afasta da pura expressividade para desenvolver algum nivel de conotagao.
Desse modo, o elemento mitologico pode ser compartilhado em estagios racionalmente mais

desenvolvidos da consciéncia humana.

Enquanto isso, a arte pode expressar tanto a religido quanto o mito, mas sua
objetivacao da realidade tem como finalidade principal a frui¢do estética, ao invés da
expressao sobre as origens, como seria o caso do mito, ou do desenvolvimento conotativo do

conteudo mitologico, como seria o caso da religido.

De acordo com isso, forma-se o que Cassirer chama de “triade de linguagem, arte e
mito” (2001a, p.17). Em elementos do mundo moderno, como ¢ o caso da obra de Bakhtin
(2010a), ndo ¢ facil desmembrar essa triade, embora se possa dizer que uma das trés

linguagens predomine.

Sobre a linguagem da religido, que ainda em nossos dias continua dificil de ser
encapsulada por defini¢gdes cientificas e filosoficas, vale a pena lembrar o que Rubem Alves

explicou sobre o assunto em seu livro O Enigma da Religido:

a religido nasce justamente do protesto contra este mundo que pode ser
descrito e explicado pela ciéncia [...] A religido, ao contrario [da ciéncia], é a
voz de uma consciéncia que ndo pode encontrar descanso no mundo tal
como ele €, e que tem como seu projeto utdpico transcendé-lo (1984, p.53).

A busca pela transcendéncia do mundo objetivada pela religido, que pode ser
identificado como um projeto utdpico, conforme a ideia de Rubem Alves (1984), acontece
diante dos absurdos da realidade humana, sendo os maiores deles a solidio e a morte.
Enquanto a soliddo ¢ a condicdo inerente de todo ser humano, a morte € o destino implacavel

de todas as pessoas.

Nesse sentido, Vilém Flusser (2017) também ofereceu uma explicacdo antropologica

para a origem da religido — que é compartilhada por outros pensadores —, a qual indica que seu
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surgimento esta relacionado com a busca de sentido em vista dos absurdos que representam a
morte e a solidao. Para Flusser (2017) as institui¢des humanas foram desenvolvidas para
superar essas condi¢des e entre as tais esta a religido e a linguagem, que também podem ser

compreendidas conjuntamente, tendo em vista seu esfor¢co comum.

Assim, tanto para Rubem Alves (1984) quanto para Flusser (2017) pela religido o ser
humano busca superar as condi¢gdes limitadoras da vida, busca transcendé-las. Embora
“transcendéncia”, nesse caso, nao precise ser compreendido em sentido metafisico, como

mostraremos abaixo.

Se esse ¢ o caso, mesmo que A Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento
(Bakhtin, 2010a) seja uma obra secular ou profana, no sentido em que essas palavras a opdem
ao religioso ou ao sagrado institucionais strictu sensu, vemos que nesse texto do intelectual

russo a busca pela transcendéncia ¢ estrutural.

Isso implica afirmar que a superficial discussdo sobre a literatura rabelaisiana oculta a
linguagem religiosa latente da obra, na qual se contém elementos tipicos da religido em sua
busca pela transcendéncia, tais como: revela¢do, pecado original, redencdo, sacramentos,

escatologia, eternidade, apocrificidade, experiéncia religiosa e encarnagao.

Como se poderad ver abaixo, na linguagem religiosa de Bakhtin (2010a) todos esses
elementos se configuram a partir do materialismo somatico. Isso €, ndo existe metafisica, mas
existem justificativas mitologicas para as limita¢des da realidade humana concreta que estdo

estabelecidas na atualidade, bem como ha propostas religiosas para transcendé-las.

No livro de Bakhtin (2010a) primeiro ¢ descrita a condi¢do indesejavel de criatura
caida que acometeu a humanidade e depois sdo realizadas propostas para a superagao dessa
condi¢do. Ainda que nesse texto o mundo “mmup” [transl. mir], seja retratado pela sociedade da

Unido Soviética contemporanea do autor.

Como veremos no momento devido, de acordo com Bakhtin (2010a), a cultura
popular, o carnaval e a carnavalizacao sdo os meios para a superagao da condi¢ao de criatura
pecaminosa caida que acometeu aos homens e as mulheres. Esses termos apontam para o riso

como forma de reden¢ao da humanidade.

Momentaneamente retomaremos as explicagdes sobre as linguagens da religido, para

depois abordar as caracteristicas particulares da linguagem religiosa do livro de Bakhtin
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(2010a), como essas que expusemos previamente, de modo mais sistematico no capitulo

seguinte.

Para dar continuidade a argumentacao que estdvamos construindo, retomamos as
palavras de Nogueira, que também explicou que: “a religido, nessa perspectiva, da mesma
forma que a literatura, ¢ um sistema de constru¢do e de conhecimento do mundo” (2015,

p.123).

Essa compreensdo da religido endossa o pressuposto de Ernst Cassirer, conforme o
qual: “A religido ndo ¢ nenhuma ‘teoria’ do Deus e do homem e de sua relagao mutua (2012,
p.27), ao invés disso, deve ser compreendida como “um modo auténomo de configuracao da

consciéncia” (2004, p.17).

Sem ignorar outros aspectos, que serao gradativamente incluidos ao longo da
sequéncia de nosso trabalho, nosso ponto de partida para apontar a compreensao da
perspectiva teorica de Bakhtin (2010a) ¢ o modo neokantiano como ele compreendeu a
cultura. Enquanto entendeu que a natureza ¢ composta pelos elementos fisicos, a cultura ¢
compreendida como uma “construcao teorica da imagem do mundo” (Cassirer, 2004, p.135),
que também pode ser descrita como uma camada que se sobrepde entre o ser humano e essa

realidade concreta, chamada natureza.

Nogueira afirma o seguinte a partir das linguagens da religido:

O ser humano apreende o mundo, o constréi como um espaco humano
plausivel, onde ele pode conviver com as assimetrias constitutivas da
existéncia, por meio da linguagem e da cultura. Nessa perspectiva, nio
habitamos no mundo concreto, mas sim no mundo mediado pelas redes
verbais e cognitivas. Essas redes constituem uma espécie de segunda pele
(2015, p.137)

De acordo com essa compreensao, a cultura intermedeia a relacdo do ser humano com
a realidade concreta por meio de formas antitéticas de objetivagao da realidade. Os elementos
formadores da cultura que proporcionam a intermediacdo entre consciéncia humana e
natureza sao denominados por Cassirer como “formas simbdlicas” (2001a, 2004, 2012) ou sdao

definidas simplesmente como linguagens ou “redes verbais” nos termos de Nogueira (2015).

Embora nio se limitem a essas, as formas simbolicas mais importantes no processo de

construcdo da realidade que o filésofo mencionou sdo a linguagem, o mito, a religido e a
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filosofia. Em suas proprias palavras: “A linguagem, o mito, a arte, a religido e a ciéncia sdo os
elementos ¢ as condigdes constitutivas dessa forma mais clevada de sociedade” (Cassirer,

2012, p.363).

Desse modo, a realidade que se revela a consciéncia ¢ reconhecida como simbdlica,
porque ¢ intermediada por linguagens que a objetivam e ndao por uma espécie de
conhecimento que penetra a esséncia das coisas. Segundo Cassirer (2004), mesmo o mundo
do conhecimento, isto ¢, das ciéncias exatas, quanto ao seu conteudo, a sua matéria, também

ndo € outra coisa sendo representagao.

As formas simbolicas, que no entendimento do filésofo neokantiano, sdo como
linguagens que interpretam a realidade e proporcionam a constru¢do de mundo que se
denomina cultura sdo dadas aos seres humanos no processo de desenvolvimento de sua
consciéncia, bem como s3o espontaneos e produtivos. Nas palavras de Cassirer, lemos o

seguinte:

Essa espontaneidade e produtividade sdo o proprio centro de todas as
atividades humanas. E o mais alto poder do homem. E designa ao mesmo
tempo o limite natural do nosso mundo humano. Na linguagem, na religido,
na arte e na ciéncia, o homem ndo pode fazer mais que construir seu proprio
universo — um universo simbolico que lhe permite entender e interpretar,
articular e organizar, sintetizar e universalizar sua experiéncia humana
(2012, p.359).

Como Cassirer (2012) mencionou no excerto acima, uma dessas formas simbolicas —
portanto, um dos recursos humanos espontaneos para se produzir o ‘mundo’, que nesse
sentido ¢ sindnimo de cultura — ¢ a linguagem religiosa. Para o pensador neokantiano, nesses

termos, a religido ¢ ‘irma’ do mito e da arte.

Ainda segundo Cassirer, a religido se caracteriza por sua “logica do absurdo” (2012,
p-27) e pelo seu empenho em canalizar o mitico € 0 magico, mas, a0 mesmo tempo, muitas
vezes, a religido também pode se apresentar em sinonimia com essas linguagens, que sao mais

primitivas do que ela em suas formas de simbolizar a realidade.

A mengdo de Cassirer a 1dgica do absurdo para apresentar a linguagem da religido se
justifica, porque sua logica, apesar de ndo ser inferior, ¢ menos racional do que a logica da

filosofia e da ciéncia, que explicam a realidade de outro modo.
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Assim, o absurdo se opde ao logico, ao racional, que ndo ¢ a referéncia que a
linguagem religiosa utiliza em suas construgdes teodricas, mas nem por isso deixa de ser

racional a partir de sua coeréncia interna.

Para Cassirer (2012; 2004) tanto as formas simbdlicas da filosofia quanto da ciéncia,
que sdo mais racionais, fazem parte da consciéncia humana ao lado de outras como o mito, a
religido e a arte, que se definem mais por sua capacidade de expressdo do que por

referenciagao.

Essas formas simbolicas, que se configuram como linguagens, apesar de estarem
igualmente presentes no sistema que produz o conhecimento humano, passaram a integra-lo
em momentos distintos da evolugdo da consciéncia humana e com frequéncia sao antitéticas

entre si em muitos sentidos.

A partir das linguagens da religido, Nogueira aponta que “as religides versam sobre o
mundo de forma imaginativa” (2015, p.115) e que “as linguagens da religido se constituem

num grande sistema ficcional de conhecimento de mundo” (2015, p.127).

Em outro texto, Nogueira afirma o seguinte sobre o mesmo conceito: “Precisamos
introduzir um conceito para seguir com nossa discussao: trata-se da ficcionalidade, ou seja, o

poder de se estabelecer relagdes potenciais por meio da linguagem” (2018, p.101).

De acordo com a explicacdo, as tradigdes e as narrativas religiosas sdo resistentes
quanto ao tratamento convencional da realidade, por isso a religido estd relacionada com a
ficcionalidade, que ¢ compreendida por Nogueira como “suspensdo da realidade” (2015,
p-120). Importante notar que em Enigma da Religido (1984) Rubem Alves tinha proposto o

conceito “ficcionismo” para se referir ao mundo da subjetividade criado pela religido.

O filosofo tcheco Vilém Flusser, que explanou o processo da comunicagdo em termos
cassirerianos, afirmou: “A palavra ficgdo vem do latim fingire, assim como a palavra figura”
(2014, p.64). Aqui ¢ interessante observar que fic¢do estd a0 mesmo tempo relacionado com o
verbo fingir e com a fixacdo de uma forma. Nesses termos a ficgdao ¢ a forma fixa, que pode

estar descolada da realidade historica ou nao.

A nogdo de ficgao de Flusser (2014), que se expressa nessa linha que foi citada, ndo
esta desconectada da compreensdo que o filologo Erich Auerbach propds ao conceito em seu
texto intitulado Figura (1998), que foi publicado originalmente como artigo na revista

florentina Archivum Romanicum, em 1938.
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A teoria do fil6logo judeu-alemao nesse texto ¢ a de que o procedimento “figural” foi
utilizado para executar o processamento da Weltliteratur, desde as narrativas da Biblia e do
mundo classico Greco-Romano, passando pela obra de Dante Alighieri, at¢ chegar ao

romance europeu.

Auerbach expressou sua compreensdo do procedimento figural, nesse sentido da
ficcionalidade, com os seguintes termos: “A interpretacdo figural estabelece uma conexao
entre dois feitos ou duas pessoas, na qual um deles ndo se reduz a ser ele mesmo, ao invés

disso, equivale ao outro, enquanto o outro o inclui e o consuma” (1998, p.99).

No caso, o conceito figura expressa uma operacao teorica realizada nas realidades da
linguagem e da religido, por isso ¢ uma boa representante das linguagens da religido. O feito
ou a pessoa abordada pela figura, conforme Auerbach (1998), ¢ removido de sua existéncia
concreta ou histdrica para passar a integrar o nivel de existéncia simbolica de outro feito ou

pessoa e assim completar o sentido de sua realizagao.

Assim, afirmamos que € a partir dessa abordagem teorica — das linguagens da religido
— que nos propomos a realizar a leitura de 4 Cultura Popular na Ildade Média e no
Renascimento de Bakhtin (2010a). O que ¢ particularmente importante, porque permite a
discussdo e a busca pelo sentido da dimensao simbdlica do texto bakhtiniano a partir de sua
configuracdo, de sua propria forma simbolica, de sua linguagem, de sua rede verbal; destarte,

de sua ficcionalidade.

Dessa maneira, abordamos a religido como um componente da complexidade da
cultura humana ou como uma linguagem, como uma forma de objetivacao da realidade que
permite que o ser humano organize os elementos de sua existéncia e assim crie a dimensao de

sua vivéncia social.

A camada da existéncia humana que ¢ compreendida como cultura, também pode ser
denominada “mundo” [greg. kocpog; transl. kdsmos], e nela se encontram as institui¢cdes
sociais que foram criadas para tornar suportavel os incontornaveis absurdos da soliddo e da
morte (Flusser, 2017). E nesse sentido que, em termos antropoldgicos, pode-se dizer que a
religido se caracteriza pela busca da transcendéncia, pela superagdo das limitagdes humanas.

O que nos lembra da frase de Rubem Alves: “antropologia ¢ teologia” (1984, p.74)°.

5 No caso, quando Rubem Alves fez essa afirmagdo, ele se referiu ao existencialismo. E possivel aplicar a mesma
concepgao as abordagens que estamos realizando, porque em algum nivel a filosofia das formas simbolicas esta
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Nesse sentido, colocamo-nos de acordo com a proposta tedrica de Nogueira, conforme
a qual as “Ciéncias da Religido lidam com as formas simbolicas de alto grau de
complexidade, que tiveram um papel decisivo na defini¢do do humano, de uma cultura
humana” (2012, p.13). E por esse viés tedrico que abordamos cientificamente a obra de
Bakhtin (2010a), como uma forma simbdlica complexa, ao mesmo tempo, compreendida a luz

das linguagens da religido e acessada por seus referenciais teoéricos.

Assim, nossa proposta tanto se distingue quanto se assemelha as abordagens teoldgicas
que foram realizadas por Alexandar Mihailovic (1997) e Charles Lock (1991). Por um lado,
foi importante para nossa compreensao, o fato desses estudiosos terem indicado a existéncia
de uma estrutura teologica crista-ortodoxa na obra de Bakhtin. Por outro lado, ndo ¢
convincente o que esses estudiosos fizeram ao se fixar na relagdo dos conceitos bakhtinianos
com a teologia ortodoxa oriental e ignorar que os referidos conceitos, na forma que
adquiriram, também estdo relacionados com outras expressoes religiosas, filosoficas,
socialistas e seculares. Deve-se considerar que toda ideia religiosa que Bakhtin (2010a) tomou

da teologia ortodoxa oriental passou por um “filtro deformador” (Ginzburg, 2006).

Embora possamos considerar que os conceitos da obra de Bakhtin (2010a) sejam
religiosos no modo como se configuram no texto do autor russo, a teologia ortodoxa oriental ¢
apenas uma das fontes que foi combinada com outras fontes religiosas ocidentais, fontes
filosoficas e fontes seculares. Por exemplo, o conceito de rebaixamento que eles alegam
indicar a doutrina da kendsis, [greg. kevooig], deve estar relacionada com uma forma de
materialismo tipicamente soviético e com a satira paga de Luciano de Samosata e, ainda, com
o dogma cristdo ocidental, pois a crenca na encarnacdo também ¢ compartilhada pelas igrejas
catolicas romanas e protestantes. Erich Auerbach (2007) chegou a fazer a relagdo entre a

encarnagao de Cristo e o texto vulgar dos evangelhos sendo judeu-alemao.

Mesmo que ndo tenha se referido diretamente a 4 Cultura Popular na Idade Média e
no Renascimento (2010a), o julgamento feito por Li Hong também ¢ vélido para essa obra:
“Bakhtin pretende fundir pensamentos religiosos anteriores com o socialismo, aplici-los a
sociedade socialista e criar uma nova defini¢do de antigas crengas em uma nova era” (2020, p.

41). Os tais pensamentos religiosos que autora se refere, além do cristianismo, devem incluir,

relacionada com o existencialismo, uma vez que seu desenvolvimento se deu a partir de varias correntes
filosoficas que estavam em vigéncia no cendrio académico alemdo da primeira metade do século XX. O
neokantismo de Cassirer, nesse sentido, ¢ ecletico, tendo em vista outras filosofias da época com as quais se
relacionava.

149



pelo menos, os antigos rituais agrarios, o dionisismo, formas do misticismo camponés

soviético, o ateismo religioso soviético e o utopismo.

Nao concordo com a interpretacdo de Ruth Coates (2004) que declarou: “O carnaval &,
portanto, uma manifestagdo clara do motivo encarnacional na obra de Bakhtin” (2004, p.132).
Na minha compreensdo, a leitura que ela faz da obra de Bakhtin (2010a) subdetermina os
dados a teoria. Com isso quero dizer que ela busca na obra bakhtiniana formulagdes que ela
entende pertencerem ao Evangelho conforme Jodo, mas, na verdade, sdao fopoi recorrentes da

piedade e da religiosidade popular russa e da teologia ortodoxa.

Embora eu considere que seja bem fundamentada a maior parte das relagdes que
Coates (2004) traga entre o que Bakhtin chama de “rebaixamento” e o dogma da encarnagao,
ndo parece razoavel que os trés elementos do riso propostos por ela (verdade, liberdade e
destemor) tenham sua matriz no evangelho de Jodo. O percurso metodolégico que ela
estabelece de estipular os trés elementos para depois encontra-los no evangelho poderia levar
a conclusdes inimaginaveis se ao invés desses elementos procurassemos por outros, por isso o

método utilizado ndo me parece aceitavel.

Parece-me mais razoavel entender que Bakhtin desenvolveu seu conceito de
“rebaixamento” a partir do conhecimento geral que ele tinha do dogma cristdo da encarnagdo
e da necessidade teorica de relacionar esse conceito com alguma vertente do materialismo,

para atender a exigéncia do realismo socialista.

Como nd3o ha precisdo na linguagem de Bakhtin sobre a encarnagdo que exija
aprofundamento na Teologia, o conhecimento teologico para se desenvolver as ideias expostas
ndo precisa ser superior ao de nivel catequético, que € acessivel a qualquer pessoa adulta
doutrinada na igreja cristd, sem a necessidade de se recorrer a documentos dogmaticos e aos
Pais da Igreja. Lembremo-nos que Bakhtin (2010a) é bastante critico aos Pais da Igreja e
chegou a afirmar que Jodo Cris6stomo foi um inimigo do riso, por isso parece ndo recorrer a

eles, ao contrario do que presumiram Lock (1991), Mihailovic (1997), Coates (2004) e outros.

Em O Queijo e os Vermes (2006), Carlo Ginzburg cunhou o conceito de “circularidade
da cultura” para mostrar que o moleiro friuliano Menocchio, apesar de ter desenvolvido ideias
sobre a religido popular para pensar no cristianismo de sua época, foi acusado de heresia a
partir de conceitos teoldgicos eruditos. Assim se demonstrou que ideias populares e eruditas
se entremearam quando o discurso religioso de Menocchio circulou entre os seus

interlocutores.
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A mesma coisa pode ter ocorrido com Bakhtin (2010a), suas expressdes sobre a
religido estdo relacionadas com o jargdo socialista da década de 1930 (Renfrew, 2016) e, ao
mesmo tempo, com certa experiéncia religiosa vivida na comunidade de fé da Igreja Ortodoxa
Russa, na qual se destaca a experiéncia mistica a partir dos aspectos liturgico e sacramental
(Averintsev, 2001). Embora ele reconhecidamente seja um intelectual, pode ter se utilizado
dos discursos religiosos que circulam no nivel popular para desenvolver sua religido

materialista somatica.

Também ndo endosso a conclusdo a qual chega Ashley Bagshaw (2013). Em seu livro
o destaque esta numa suposta relacdo, ou afiliacao teorica, existente entre Bakhtin (2010a) e o
antropologo britanico James Frazer. Nesse caso, ao que percebo, mais uma vez parece haver
subdeterminacao de dados a teoria, porque os conceitos ¢ formulagdes de Frazer que ela
destaca fazem parte da linguagem conceitual de folcloristas, antrop6logos e outros humanistas
da Unido Soviética do comeco do século XX que podem ter tido acesso direto ou indireto a

obra de Frazer.

Em A Poética do Mito (1987) Mielietinski apontou o quanto O Ramo de Ouro (1982),
de Frazer, foi importante para os folcloristas soviéticos. Entdo ndo ¢ dificil concluir que
Bakhtin (2010a) tenha utilizado termos e conceitos que remetem a Frazer, porque eram
recorrentemente utilizados no seu cenario intelectual, inclusive por intelectuais soviéticos que
foram suas fontes diretas. Nao vejo como ¢ possivel apontar uma relagdo tdo relevante entre

os dois pensadores.

Tanto Coates (2004) quanto Bagshaw (2013) inferem de quais obras Bakhtin (2010a)
dependeu para elaborar as principais teorias do seu livro, mas ndo fez referéncia. Coates
(2004) aponta a importancia do quarto evangelho, enquanto Bagshaw (2013) indica a

dependéncia de Frazer.

Na minha avaliacdo tanto uma quanto outra estdo equivocadas pelos motivos que
indiquei acima, mas ¢ compreensivel que elas tenham corrido risco de fazer essas inferéncias,

pois sem inferir quais sdo as obras que Bakhtin ocultou, ndo se pode investigar sua teoria.

Diferenciando-se dessas abordagens, sem, no entanto, ignorar ou diminuir a
importancia tanto das informacdes obtidas nos materiais produzidos por esses pensadores
quanto nos procedimentos realizados por eles; entendemos, por nossa vez, que a obra de

Bakhtin (2010a) ¢ constituida pela linguagem religiosa nos termos expostos acima e a chave
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para esse tipo de interpretagdo estd nos procedimentos da Ciéncia da Religido, mais

especificamente nas linguagens da religido.

2.2 Materialismo somatico

Em seu livro recente, intitulado Materialismo (2023), o critico da cultura Terry
Eagleton discutiu o conceito de materialismo somatico ao longo da historia e apontou o modo
como sua concepgao esteve presente no pensamento de filésofos e de outros pensadores desde
a Antiguidade até o periodo contemporaneo. Em seu histoérico do conceito, o critico passou
por personagens do cristianismo primitivo, como Jesus e o apdstolo Paulo, e por Tomas de
Aquino, do Medievo, além de outros que geralmente nao estao relacionados ao materialismo

em seu sentido genérico.

Raymond Wiilliams (Pandy, 1921 — Saffron, 1988), que fora mentor de Eagleton em
Oxford, apontou em seu vocabulario de cultura e sociedade intitulado Palavra-Chave (2007),
que: “As posigoes filosoficas que hoje chamariamos de materialismo podem remontar pelo
menos ao século V a.C. e a posicao epicurista plenamente desenvolvida se difundiu por meio
de Lucrécio” (2007, p.267). No mesmo texto, referindo-se a utilizagcdo vulgar que se faz do
termo materialismo ao associa-lo com a futilidade e com a sua perspectiva ateista, Williams
afirmou: “O carater arbitrario dessa associacdo popular deve ser visto critica e

historicamente” (2007, p.268).

Em seu livro, Eagleton (2023), que cita o texto de Williams (2007), reproduz as duas
ideias que acabamos de mencionar. O critico britanico tanto tem uma visdo abrangente do
materialismo que remonta & Antiguidade quanto se dedica a promover dissociagdes entre o
conceito de materialismo e as nogdes que passaram a lhe acompanhar ao longo da historia do

pensamento ocidental, apesar de ndo serem inerentes ao materialismo propriamente dito.

Nao ¢é por acaso que indicamos esses dois apontamentos feitos por Williams (2007) e
retomados por Eagleton (2023) em seu livro, pois ¢ comum que, mesmo de um ponto de vista
das ciéncias humanas, o materialismo seja associado unilateralmente ao marxismo ou, no
sentido moral, seja sindbnimo de egoismo e ambig¢do individualista. No entanto, ndo € a partir

desses sentidos que Eagleton (2023) aborda o materialismo, ¢ isso precisa ficar claro.
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Para expor sua compreensdo sobre o conceito, que propde um tipo particular de
materialismo, denominado por ele como materialismo ‘“‘somatico (corporeo) ou
antropolégico” (2023, p.41), Eagleton o distingue de outros ‘materialismos’, que foram
concebidos ao longo da historia do pensamento ocidental, tais como o materialismo dialético,
o materialismo mecanico, o materialismo especulativo, o materialismo cultural e outras

formas de neo-materialismos e vitalismos — conforme suas palavras os definem.

Como ja foi possivel notar, quando mencionamos que os primeiros cristdos € Tomas de
Aquino estdo associados ao materialismo na compreensdo de Eagleton (2023), isso significa
que o pensador entende que ndo se identificam como materialistas somente aqueles que
negam a existéncia da alma e de Deus. Ao invés disso, ele entende por materialismo a
expressao daqueles pensadores que dao a atencao devida ao que ¢ mais palpavel entre homens

e mulheres, sua condi¢do animal, suas praticas e sua corporeidade.

Apesar da novidade representada pela adjetivacdo ‘somatica’ ou ‘antropoldgica’ ao
conceito materialismo, a concepcdo de Eagleton (2023) nao ¢ idiossincratica, pois o
materialismo nao implica necessariamente a negacdo da substancialidade da alma nem a
negacdo da instrumentalidade do corpo. A partir dessas duas proposi¢cdes que nao sao
antitéticas ao materialismo, Eagleton (2023) discute tanto uma quanto outra ao tratar do

materialismo somatico ao longo da historia.

Particularmente interessante € a critica que, por um lado, Eagleton faz ao materialismo
dialético de Engels, como sendo “uma forma disfarcada de idealismo ou um absurdo
filosofico” (2023, p.18); enquanto, por outro lado, afirma que “o materialismo histérico, como
o nome indica, ¢ uma teoria da histéria” (2023, p.18) e, porque o materialismo histérico nao

se refere a uma questdo ontoldgica, os materialistas histéricos ndo precisam ser ateus (2023,
p.19).

Sobre o materialismo historico, ainda acrescenta:

Trata-se de uma proposta muito mais modesta [que a do materialismo
dialético] — que vé a luta de classes, junto com um conflito entre as forcas e
as relacdes de producgdo, como a dindmica das transformagdes histdricas
memoraveis. Ele também considera que as atividades dos homens e das
mulheres estdo na origem de sua existéncia social, uma visdo que ndo ¢
exclusiva do marxismo (2023, p.19).
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Esse excerto mostra que o critico tem certa simpatia pelo materialismo histérico de

Marx, e o considera uma forma de materialismo somatico.

Eagleton (2023) afirma que Nietzsche também ¢ um materialista somatico, dada sua
valorizacao do corpo, como podemos ver, por exemplo, na expressao que estd em Assim falou
Zaratustra: “Quem esta desperto e consciente diz: Sou todo corpo e nada fora dele” e “a alma
¢ apenas uma palavra para designar algo no corpo” (2018). Tendo em vista que essa
declaracao foi feita em contraposic¢ao ao idealismo, que considerava o corpo uma prisdo para

a alma, torna-se possivel entender em que sentido Nietzsche ¢ um materialista somatico.

Eagleton acrescenta o argumento de que em A4 Vontade de Poténcia, Nietzsche mostra
sua compreensdo de que “o corpo ¢ um fendmeno aberto € maleavel sem fronteiras fixas que
assimila coisas estranhas em sua esséncia durante o processo de assimilagdo de seu ambiente”
(2023, p.103). Nao apenas essa, mas tantas referéncias a valorizacdo da corporeidade e as
severas criticas a moral, ao direito, a religido, sobretudo ao cristianismo, ¢ a filosofia idealista,
que estdo espalhadas por toda parte em sua obra, incluem seu pensamento no materialismo

somatico.

Eagleton (2023) afirma que apesar do antagonismo que Marx e Nietzsche tém quanto
a politica, ha muitos pontos de contatos entre os dois pensadores, pois para ambos o
conhecimento ¢ essencialmente pratico, corporeo; a religido, em algum aspecto, deve ser
rejeitada; os consolos do idealismo s3o dignos de desconfianga; e a moral burguesa ¢
execravel. Em certo sentido, ambos os pensadores sdo historicistas, pois apontam para a
superagao da infeliz historia humana, mas enquanto um entende que a superagao se dara pelo
comunismo, o outro entende que é o Super-Homem [alem. Hiibermensch] que a

proporcionara.

A exposi¢do que Eagleton (2023) faz do materialismo somatico discute a relagdo que o
ser humano tem com sua corporeidade, com a natureza, com a linguagem e com o
autoconhecimento a partir do pensamento de filésofos como os dois supramencionados. O
interessante € que o proprio cristianismo também foi apresentado por ele como materialista.

Conforme as palavras do critico britanico, lemos o seguinte:

O proprio cristianismo ¢, de certa forma, uma religido materialista. A
doutrina da Encarnagao significa que Deus € um animal. Ele esta presente no
pdo e no vinho, elementos comuns da Eucaristia, na atividade banal de
mastigar e digerir. A salvacdo ndo diz respeito principalmente a cultos e
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rituais, mas a alimentagdo dos famintos e ao cuidado dos doentes. Jesus
passa a maior parte do tempo recuperando a saude de corpos humanos
machucados e de mentes perturbadas. O amor é uma pratica material, nao
um sentimento espiritual. Seu paradigma € o amor pelos estrangeiros e pelos
inimigos, o que dificilmente ¢ muito glamuroso (2023, p.53).

Sua explicagdo continua mais a diante:

A crenga cristd € na ressurreigdo do corpo, ndao na imortalidade da alma. A
unido sexual dos corpos €, na visdo de Sdo Paulo, um prentincio do Reino de
Deus. O Espirito Santo ndo ¢ um espectro sagrado, mas uma forca dindmica
que abala e transforma a face da Terra. A fé ndo € um estado mental solitario,
mas uma convicgdo que brota do compartilhamento da forma de vida pratica
e comunitaria conhecida como Igreja. Ela é loucura para os gregos de
espirito elevado, um assunto carnavalesco que opde a vida comum as ideias
herméticas, enaltecendo os humildes e derrubando os poderosos de seus
tronos. Ela consiste principalmente num compromisso com a morte [...] Em
seu centro [do cristianismo] se encontra um humilde viajante que denuncia
violentamente os ricos € poderosos € convive com vigaristas e prostitutas.
Como a sua solidariedade com os pobres constitui um aborrecimento para a
elite clerical e politica, ele acaba sofrendo o tipo de morte horrivel que o
poder imperial romano reservava aos rebeldes politicos (2023, p.53-54).

Embora a afirmacdo de que o cristianismo ¢ materialista soe com alguma estranheza
aos nossos ouvidos, 0 modo como Eagleton (2023) explicou sua compreensdo sobre isso faz
com que seja bastante razoavel e, em certo sentido, até conservadora. De acordo com isso,
podemos mencionar, por exemplo, a concep¢do do exegeta alemdo Rudolf Bultmann
(Wiefelstede, 1884 — Marburg, 1976) que, ao explicar a crenga na ressurrei¢ao ensinada pelo
apostolo Paulo, afirmou que, nessa perspectiva, havera a ressurrei¢do do corpo, porque o que
ndo tem corpo nao existe na concepcao dos primeiros cristdos, conforme podemos averiguar
em seu livro Teologia do Novo Testamento (2008). Outro exegeta renomado, o escocés James
D. G. Dunn (Birmingham, 1939 — Chichester, 2018), em sua obra Teologia do Apodstolo Paulo
(2003), também se dedicou bastante a explicar o significado do corpo e, principalmente, sua
distingdo em vista da “carne”, que serd aniquilada, enquanto o corpo ressuscitard. Uma nocao

recorrente nas principais interpretacdes exegéticas dos textos do cristianismo primitivo.
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Consideracoes finais

Nessa etapa de nosso empenho, nossa tarefa se resumiu a duas atividades, apresentar a
metodologia que propusemos para nosso trabalho e discutir o referencial tedrico que
determinamos para o estudo de A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento
(2010a). No caso, tanto uma atividade quanto outra remetem a aplicagdes realizadas no

capitulo seguinte, que € o ultimo da tese.

Em primeiro lugar, nesse capitulo apresentamos a metodologia a ser utilizada no
capitulo seguinte, que se trata da comparagdo entre textos de Bakhtin (2010a) e dos autores
que compdem o referencial tedrico de sua obra. Nem sempre tivemos acesso a esses autores,

mas buscamos nos relacionar com eles ainda que de modo indireto.

Depois disso, em primeiro lugar, discutimos o nosso proprio referencial teérico, o qual
parte das linguagens da religido, sobretudo, da proposta de Nogueira (2012; 2015), que
relacionamos com a filosofia das formas simbolicas de Cassirer (2001a; 2004; 2012) e com
outros pensadores que estao relacionados com diversas correntes filosoficas alemas. Em
segundo lugar, propusemos o materialismo somatico de Eagleton (2023) como conceito para

discutir o modo como a religido se configura no livro de Bakhtin (2010a).

Por fim, a seguir, aplicaremos os referidos metodologia e referencial teorico a obra de
Bakhtin (2010a) levando em conta todo o volume de informagdes que construimos nos
capitulos anteriores, tanto de sua biografia e de seu contexto historico-social quanto da

estrutura e do conteudo de sua obra.
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CAPITULO V: A RELIGIAO MATERIALISTA SOMATICA
DE BAKHTIN:

A expressao religiosa latente em A Cultura Popular na Idade Média
e no Renascimento

Os casos em que premissas filosoficas podem ser
atribuidas a paradigmas teologicos permanecem
raros momentos de iluminag¢do. Talvez so agora
estejamos aprendendo a tratar a teologia ndo como
ultrapassada e irrelevante, mas como o lado
reprimido e sombrio da filosofia.

(Charles Lock, 2001, p.100)

Bakhtin ndo é, nessa perspectiva, teorico do
carnaval, mas o filosofo da carnavaliza¢ado,

(Carlos Alberto Faraco, 2009, p.80)

Introduciao

Ao longo da discussdo que realizamos até aqui, apresentamos o0s aspectos que
consideramos serem relevantes sobre a discussdo em torno da vida de Mikhail Bakhtin para o
nosso estudo, indicamos uma visao sobre as caracteristicas histdricas, bem como expusemos
as caracteristicas estruturais e o conteido da obra do autor russo intitulada 4 Cultura Popular
na Ildade Meédia e no Renascimento (2010a) e propusemos nosso referencial teorico e

metodolégico.

Finalmente, a partir de agora, no ultimo capitulo de nossa tese, realizamos a leitura de
A Cultura Popular na Idade Meédia e no Renascimento (Bakhtin, 2010a) a partir das
perspectivas das linguagens da religido, que fazem parte do dominio da Ciéncia da Religido.
Nosso objetivo € mostrar como o livro de Bakhtin (2010a) se estrutura ou se constitui como

uma obra religiosa conforme os termos das linguagens da religido.

Para realizagdo desse objetivo, quanto a metodologia, discutimos o texto de Bakhtin
(2010a) a luz de seus referenciais tedricos que foram identificados, isto €, tanto os que estdo

relacionados com a filosofia alemd em suas diversas vertentes quanto os que estdo
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relacionados com o socialismo em suas versdes soviéticas e com as perspectivas académicas

tipicas da Unido Soviética, tanto o folclorismo quanto a linguistica.

Nesse sentido destacam-se a filosofia das formas simbolicas de Ernst Cassirer (2001a;
2004), que ¢ a principal referéncia tedrica de Bakhtin, mas, além disso, também nesse escopo
estdo as influéncias idealistas e romanticas dentro das filosofias alemas, perspectivas sobre o
socialismo que foram adaptadas por populistas, pelo realismo socialista e por outras leituras
especificas da obra de Karl Marx no contexto soviético, e perspectivas provenientes das
correntes intelectuais soviéticas, como o folclorismo de Vladimir Propp e a linguistica de

Nikolai Marr e de outros intelectuais daquela época e contexto.

Conforme informado, os conceitos ¢ as teorias das linguagens da religido de Paulo
Nogueira (2012; 2015) foram combinados com os pensamentos de intelectuais cujas teorias e
conceitos estdo direta ou indiretamente relacionados com a filosofia neokantiana. Assim,
designamos Cristoph Wulf (2013), Vilém Flusser (2013; 2017) e Erich Auerbach (1998; 2007)
como conjunto de autores que compoem o referencial de nossa abordagem teorica do livro de

Bakhtin (2010a).

Foi desse modo que propusemos nossa leitura tedrica do livro de Bakhtin, conforme a
qual, a partir do olhar da Ciéncia da Religido, A Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento (2010a) se estrutura ou se constitui como texto religioso, nos termos
especificos das linguagens da religido. O resultado a que se chega ¢ o tipo peculiar de religido,

denominada materialista somatica, que se manifesta no livro do intelectual russo.

1. Encarnacio: Rebaixamento e materialismo somatico

Ao explicar o significado e descrever a funcdo do conceito “realismo grotesco”,
Bakhtin (2010a) mencionou reiteradamente que se trata de um conjunto de imagens que
proporciona o rebaixamento de tudo o que ¢ elevado ao plano material e corporal. Podemos

verificar, esses efeitos no seguinte excerto:

Nao sdo apenas as parddias no sentido estrito do termo, mas também todas
as outras formas do realismo grotesco que rebaixam, aproximam da terra e
corporificam. Essa ¢ a qualidade essencial desse realismo, que o separa das
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demais formas "nobres" da literatura e da arte medieval. O riso popular que
organiza todas as formas do realismo grotesco, foi sempre ligado ao baixo
material e corporal. O riso degrada e materializa (Bakhtin, 2010a, p.18).

Como se observa pela leitura desse trecho do livro de Bakhtin (2010a), o rebaixamento
¢ produzido pelo riso, pois, segundo o autor, “o riso degrada, materializa”. Rebaixar, nesse
sentido, ¢ sinonimo de “humilhar”, que tem sua etimologia na lingua latina, na qual significa

“aproximar do chao”.

Os carnavais e os géneros comicos como a satira, a parddia e a ironia, produzem o riso
e proporcionam o efeito de rebaixamento de forma exemplar. Por serem essencialmente
ambiguos, as referidas manifestagdes de comicidade nao sdo polarizadas. Ao invés disso,

mantém simultaneamente os aspectos positivo e negativo do objeto de sua invectiva.

Assim, pelo rebaixamento, tanto os elementos mais sublimes quanto os mais vulgares
sd0 justapostos lado a lado. Tanto aquilo que é aprecidvel, como ¢é o caso de Jesus' e dos
santos, quanto os terrores da existéncia, como ¢ o caso do demoniaco e da morte, sdo

apresentados de modo comico, dessa forma, sdo rebaixados ou humilhados.

Como se disse, esses elementos, apesar do rebaixamento, do qual sdo alvo, mantém ao
mesmo tempo seus aspectos positivos e negativos. No caso, a0 mesmo tempo que sdo objeto
de zombaria, nao perdem sua sublimidade ou, por outro lado, ndo deixam de manifestar seu

aspecto terrifico, porque sdo ambiguos.

De acordo com essa proposta, Bakhtin (2010a) afirma que no realismo grotesco, o
demoénio, que geralmente sorri, ¢ um “espantalho comico” (2010a p.34), pois o terrivel ¢é
representado como “bobagem alegre” (2010a, p.34) e a propria morte ndo ¢ oposta a vida,

antes, esta relacionada com sua renovagao.

Os efeitos de rebaixamento sdo proporcionados pela cultura popular desde a
Antiguidade, passando pelo Medievo e tendo sua melhor expressdao no Renascimento, época
depois da qual o “verdadeiro grotesco” (Bakhtin, 2010a, p.46) degradou-se no grotesco
romantico, no qual perdeu a ambiguidade que lhe era caracteristica e se afastou da cultura

popular definitivamente.

"Em A4 Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a), Bakhtin s6 menciona poucas vezes 0 nome
de Jesus para se referir as festas populares que trazem seu nome. Em um momento alude-o por “Nosso Senhor*
para se referir a uma crenga popular que existia em Paris conforme a qual, os lugares onde Jesus cuspiu urinou
langou outro tipo de excremento tornaram-se sagrados (cf. 2010a, p.128).
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Como observaram os estudiosos que leram sua obra a partir da teologia ortodoxa
oriental (Mihailovic, 1997; Lock, 1991; Coates, 2004), o rebaixamento esta relacionado com a
encarnagao (apesar de ndo ser sua unica fonte). Isso parece ser perceptivel pelas seguintes
palavras de Bakhtin: “[...] rebaixamento, isto €, a transferéncia ao plano material e corporal, o
da terra e do corpo na sua indissoluvel unidade, de tudo que ¢ elevado, espiritual, ideal e

abstrato” (2010a, p.17).

Apesar da importancia que teve para os estudos de 4 Cultura Popular na Idade Média
e no Renascimento (2010a) a partir dos pontos de vista da Ciéncia da Religido e da Teologia, a
associacgdo que os referidos estudiosos fizeram entre o rebaixamento e a encarnagao a partir da

leitura dogmatica da teologia ortodoxa oriental ndo me parece inequivoca.

A despeito da opinido critica que expresso quanto a leitura feita sobre A Cultura
Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) a partir da teologia ortodoxa oriental,
ndo nego que parece ser altamente plausivel que Bakhtin se inspirou em conceitos teologicos
como a kenosis, [greg. kevooig] e a katabasis [greg. katafoois], que faziam parte da tradigao
religiosa em que ele foi catequisado para desenvolver sua ideia sobre o rebaixamento [rus.

CHWXeHue; transl. snijenie].

Meu questionamento é quanto a teologia ortodoxa subjacente a linguagem do livro de
Bakhtin (2010a), como expressa claramente Lock (1991). O sistema criado por Bakhtin ¢
coeso com a proposta que ele mesmo cria e ndo com outro referente teologico externo. Isso,
porque mesmo que tenha claras relagcdes com o sistema teologico cristdo, também tem com as
expressoes religiosas e misticas seculares, bem como depende de filosofias alemas, da mistica
heterodoxa ¢ até do ateismo tomados como religido secularizada. De modo algum, pode-se
dizer que o sistema religioso desenvolvido por Bakhtin (2010a) depende exclusivamente da

teologia dogmatica oriental.

Nesse caso, nossa compreensdao ¢ a de que Bakhtin ndo precisa ter realizado uma
leitura estritamente teoldgica, nem uma leitura diretamente relacionada com a teologia
ortodoxa oriental para ter relacionado o rebaixamento a encarna¢do. Como ja dissemos,
Auerbach (2007), que estava relacionado com os paradigmas da teologia ocidental, também
produziu uma leitura sobre a relacdo entre a encarnacdo de Cristo e os géneros vulgares da
Antiguidade que proporcionariam primeiro o surgimento do evangelho e depois o romance ao

longo do desenvolvimento da Weltliteratur por meio de seu conceito sermo humilis.
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O rebaixamento, apesar da alusdo que faz a encarnagdo, ndo € necessariamente
expressdo do conhecimento que Bakhtin tem da teologia dogmatica, nem de sua piedade
pessoal. Antes, parece-me que sua ideia sobre o rebaixamento se configura de acordo com
materialismo somatico, que ¢ uma concep¢ao importante para todo seu sistema religioso,

conforme foi desenvolvido em seu livro, como passaremos a ver daqui em diante.

No caso especifico do conceito de katdbasis, verificamos que sua manifestacdo no
livro de Bakhtin (2010a) se da pelo inferno carnavalizado, que se baseia em varios infernos ao
mesmo tempo, isto €, tanto no inferno cristdo quanto no grego quanto no menipeico. Sao
imagens populares do inferno e em todas elas se destacam a inversdo, o rebaixamento dos
poderosos e a exaltacdo dos pobres que também sdo slogans comunistas. Recordemos uma

descricao de Bakhtin do inferno carnavalizado:

Dessa forma, os que haviam sido grandes senhores nesse mundo, ganhavam
sua pobre, ma e indecente vida la embaixo. Ao contrario, os filésofos e os
que foram indigentes neste mundo 14 eram grandes senhores por sua vez.
(2010a, p.337).

Nao podemos ignorar que, conforme o excerto citado, além de “rebaixar”, o realismo
grotesco e as manifestagdes da comicidade também “materializam”. Podemos dizer até que,
em certo sentido, para Bakhtin (2010a) rebaixar e materializar sdo sindnimos, a0 menos o sao

na maior parte das vezes em que esses termos aparecem em sua obra.

Nesse sentido ndo ¢ dificil perceber que todas as expressdes que compdem o sistema
religioso de Bakhtin (2010a), que proporemos a partir daqui, sdo fundamentalmente
materialistas. No entanto, o materialismo de Bakhtin ndo ¢ do tipo ‘vulgar’ ou ‘ordinario’,
como foram varias das expressdes do materialismo que foram desenvolvidas
programaticamente na sociedade comunista da Unido Soviética e em outros ambientes

ateistas.

Para criar o mundo de sua obra, Bakhtin (2010a) dispde do materialismo somatico,
conforme o definimos a partir de Eagleton (2023). A concep¢ao do intelectual russo foi
desenvolvida a partir de dois materialistas somaticos: Marx, que estava direta e indiretamente
ligado a sua obra; e Nietzsche, que ainda que implicitamente, foi um de seus mais importantes

referenciais tedricos. Sem ignorar que o materialismo dialético de Engels também figura em
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algum nivel narrativo do edificio tedrico de A Cultura Popular na Idade Média e no

Renascimento (2010a).

De acordo com esses dois referenciais tedricos, Marx e Nietzsche, e com os
argumentos fundamentais de sua obra, entendemos que, em seu livro, Bakhtin (2010a)
compds um sistema religioso materialista somatico. O que se pode afirmar mesmo com a
auséncia de qualquer tipo de divindade em A Cultura Popular na ldade Média e no
Renascimento (2010a). Como o budismo sempre indicou para os estudiosos de religido, Deus
ndo ¢ imprescindivel na composicdo de um sistema religioso auténtico, por isso, a sua

auséncia na religido materialista somatica de Bakhtin ndo descredibiliza nosso argumento.

Lembremo-nos que “materialismo somatico”, segundo o critico cultural Terry
Eagleton (2023), designa o pensamento daqueles filosofos, tedlogos e religiosos que dao a
atencdo devida ao que ¢ mais palpavel entre homens e mulheres, que ¢ sua condi¢do animal,
suas praticas e sua corporeidade. A partir dessa compreensao, verificamos que a designagao ¢
propicia para compreender o pensamento desenvolvido por Bakhtin em 4 Cultura Popular na

Idade Média e no Renascimento (2010a).

Como sera discutido ao longo dos itens que vém na sequéncia do nosso trabalho,
verifica-se que no sistema religioso materialista somatico de Bakhtin (2010a) ha “revelacao”,
mas a revelacdo ndo ¢ transcendental. Ao invés disso, a revelagdo se da pela manifestagao
concreta, portanto material, da cultura popular que é reprimida pela cultura oficial tanto na

Antiguidade e no Medievo quanto no atual cenério que o pensador vivia na Unido Soviética.

O pecado original, em termos conjuntamente marxistas e populistas, ¢ aludido por
Bakhtin pelo “surgimento do regime de classes e Estado” (2010a, p.5). Essa no¢ao também ¢
combinada com termos cassirerianos, que aludem ao processo de alienacao do ser humano de
sua condi¢do material como ser bioldgico. Desse modo, a condigdo pecaminosa original se da

pela reificacdo da condigdo fragmentada do ser humano.

Nesse sistema religioso, a redencdo se da pelo riso, que ¢ a expressdo da plena
liberdade humana que foi perdida ao longo do desenvolvimento conjunto e igualmente
alienante da consciéncia e da sociedade humana. Rir ¢ fruir no presente da manifestacao da
comunidade primitiva e da utopia futura. O riso ¢ algo que ndo pode ser retirado do ser
humano, por isso, expressao da liberdade original (Averintsev, 2001). Para Bakhtin (2010a), o
riso ¢ compreendido unilateralmente como subversao do regime oficial, logo, ¢ reden¢do da

malignidade que se impde no presente.
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A fartura de alimento e a abundancia de bebida sdo as mais essenciais formas de
idealizagdo do material e do corpéreo, por isso o banquete faz parte da maioria dos sistemas
religiosos. Assim, a alimentacao e a saciedade da sede, quando realizados a partir da forga do
proprio trabalho, sdo, para Bakhtin, os sacramentos da vida corpdrea material. Em suas
palavras: “[...] o comer era inseparavel do trabalho. Era o coroamento do trabalho e da luta”

(2010a, p.246).

A escatologia de Bakhtin (2010a), por ser materialista somatica, ndo se da por uma
estrutura dualista que aponta para um futuro irromper do reino de Deus na realidade presente
e material. Ao invés disso, manifesta-se nas escassas, mas reais e concretas, expressoes da
vida comunitaria. Apesar da fugacidade desses momentos, sdo eles que revelam uma vida que
vale a pena ser vivida, ndo no sentido socratico, mas sim no do “eterno retorno” de Nietzsche
(2008). Como mostraremos abaixo, Bakhtin expressa essa ideia pelo conceito de “tempo

feliz” (2010a) que aparece frequentemente em seu livro.

Como nao ha Deus na religido materialista somatica de Bakhtin (2010a), € o povo, em
sua condicdo de eternidade, que ocupa o lugar central desse sistema. Nao devemos dizer que o
povo ocupa o lugar de Deus, porque isso implicaria abstrair o povo, que ¢ um ente concreto. A
insisténcia de Bakhtin (2010a) nessa caracteristica do povo pode ser um recurso para obter a
simpatia do realismo socialista, mas também se incorpora ao seu texto como verdadeira
devogao religiosa, louvor e reconhecimento de sua for¢a inquebrantavel. Segundo sua
expressao: “[...] cada ser humano tem, de fazer parte do povo imortal, criador da historia”

(Bakhtin, 2010a, p.322).

De acordo com Bakhtin (2010a) o grotesco e o gbtico sdo as realidades da concepgao
original da cultura popular que foram ocultadas ao longo do desenvolvimento do “regime de
classes e Estado”, nesse sentido, sdo apocrifas, mas se mantém como verdades latentes
presentes a irromper como revelagdo que ndo pode ser contida, como for¢a apocaliptica
incontrolavel, que mostra as fissuras em qualquer sistema que se pretende completo e
fechado. Como tal, o grotesco promove ligacdo entre as realidades que estdo
cronologicamente afastadas por séculos. Nesse aspecto, sobre o grotesco e sua manifestacao,
Bakhtin afirma o seguinte: “E um corpo eternamente incompleto, eternamente criado e
criador, um elo na cadeia da evolugdo da espécie ou, mais exatamente, dois elos observados

no ponto onde se unem, onde entram um no outro” (2010a, p.23).
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Por fim, h4 o carnaval que representa a experiéncia religiosa no sistema materialista
somatico de Bakhtin (2010a) e liga todos os seus componentes. Assim, o carnaval “revela”,
no sentido em que faz reviver o riso inextinguivel da comunidade primitiva. O riso, apesar de
efémero, ¢ redentor, porque apesar de ndo alterar a realidade, altera a percepgao que se tem

sobre ela (Morson; Emerson, 2008).

Para Bakhtin a experiéncia carnavalesca permite fruir do efeito redentor do riso, que ¢
viver como se a realidade humana nao tivesse sido fragmentada pela percep¢ao da consciéncia
desenvolvida e pelas condi¢des sociais que se impuseram sobre a comunidade dos seres
humanos. Apesar desses ‘avangos’ na condi¢do humana serem irreversiveis na realidade
histérica e concreta da vida, o carnaval permite sua suspensao temporaria e a sensacao de

retorno a condicao integral em que se vivia na comunidade primitiva idealizada.

Verificaremos detidamente como cada um desses aspectos religiosos do pensamento
de Bakhtin (2010a) se estruturam como linguagem religiosa em seu livro a partir dos itens que
vém a seguir, nos quais serdo aplicados, a metodologia e o referencial teodrico que acabamos

de tratar.

2. Revelagdo: a histdria idealizada da cultura c6mica popular

Logo nas primeiras paginas de sua obra, Bakhtin declara o seguinte: “A profunda
originalidade da cultura comica popular ndo foi ainda revelada” (2010a, p.3). Note que nessa
frase o intelectual utilizou um termo particularmente relevante para a Ciéncia da Religido e
para sua ancestral, a Teologia. Referimo-nos ao verbo packpeiBars [trasl. raskryvat] traduzido
como “revelar” em lingua portuguesa, e em equivalentes imediatos nas edicdes em linguas

estrangeiras (Bakhtine, 1970; Bajtin, 1974; Bakhtin, 1984).

A palavra “revelar” ¢ importante também para Filosofia, particularmente para a as
correntes filosoficas alemds que foram determinantes para a formac¢do do pensamento de
Bakhtin (2010a). Nao foi por acaso que Emerson afirmou que Bakhtin “era uma espécie de
fenomenodlogo” (s/d, p.104). “Revelar” estd ligado ao verbo grego ¢gaivesfou [transl.
phainesthai]. A relacdo de paivesfar com as correntes filosoficas alemas é multipla, evidente

e amplamente reconhecida.
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Brian Poole (1998; 2012) argumentou extensa e convincentemente sobre a relacio de
Bakhtin com a fenomenologia. Renata Coelho Marchezan (2016; 2019) também discutiu essa
relagdo e, inclusive, fez apontamentos que relacionam Bakhtin e Heidegger. A relagdo teorica
entre os dois pensadores ja tinha sido realizada no Brasil por Carlos Alberto Faraco (2017) por
meio de outra abordagem e, antes dele, por varios estudiosos no exterior. No entanto, 4
Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) compreendida como um dos
“escritos do carnaval” ndo tem papel considerdvel em nenhum desses estudos, por isso

podemos entender que nessa obra a perspectiva fenomenologica existe, mas esta oculta.

Para o filosofo neokantiano Ernst Cassirer (2001a; 2012), gaivesfou tem muita
importancia, pois esse filésofo retomou conceitos de outros pensadores alemaes que fizeram
diferentes usos do conceito € os combinou para desenvolver sua filosofia das formas
simbdlicas. Nesse caso, a “revelagdo” na compreensdo cassireriana refere-se ao
desenvolvimento das formas simbolicas que ¢ realizado pela consciéncia ao longo da historia

de seu processo de objetivacao da realidade.

Em termos neokantianos propriamente ditos da obra de Cassirer (2001a. 2004, 2012),
sO ¢ possivel conhecer a realidade por meio do modo como ela é revelada a consciéncia, assim
ndo se pode conhecé-la per se. E impossivel conhecer a “coisa em si” [greg. vovuéva], como
se expressa pela formulagdo kantiana, mas apenas se alcanga o conhecimento, tanto quanto se
nos da a conhecer, ou seja, na medida em que as coisas se revelam [greg. @aivouévov; transl.

phainoménon] percebidas por um sujeito cognoscente.

Quanto aos termos neokantianos que foram combinados por Cassirer (2001a; 2004;
2012) com a filosofia hegeliana e idealista, podemos demonstra-los pelo processo de
autorrevelacdo do espirito humano, na medida em que se desenvolvem as formas simbdlicas
em niveis de abstracdo cada vez mais desenvolvidos, como mostra a histéria do conhecimento
humano que surge com a linguagem, passa por mito, religido, arte e filosofia e vai até a
ciéncia.

Bem como Cassirer (2012), Wulf (2013) também entende que ¢ essa capacidade
inerente da condi¢do do ser humano, que constituiu a humanidade como tal, ao longo de seu
processo de “hominizagdo”. Em convergéncia com a proposta do filésofo neokantiano, o

antropologo alemao conecta o termo grego ¢gaivecBor com as ideias de “imaginagdo” e

“fantasia”, com as quais estd etimologicamente ligado.
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Para Wulf, em sentido filosoéfico, a imaginagdo e a fantasia fazem as coisas
aparecerem, trazem as coisas a luz (2013). Assim, esses processos mentais s3ao
operacionalizados pela religido, pois grande parte do imaginario religioso € resposta a

transitoriedade do homem e de sua erradicacao através da morte (2013).

Como mostra a expressao utilizada por Bakhtin (2010a), exige-se um processo de
revelacdo para que a cultura comica seja revelada. Nesse caso, o contetido, para o qual o
pensador aponta ndo se trata de algo da realidade concreta. Ao invés disso, € algo que se
revela como uma realidade simbodlica, que se manifesta nas formas expressivas pouco
racionais, como o mito e a religido ou, ainda que se revele pela filosofia, ¢ uma realidade

metaforica.

Assim, podemos dizer que “a Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento”
[rus. Hapommas Kymsrypa CpemmeBexkoBbss u Peneccanca; transl. Narodnaia Kul'tura
Srednevekoviia i Renessansa], em termos filosofico-religiosos, expressam-se como
“revelacao” (Bakhtin, 2010a), que significa, conforme os estudiosos evocados, “realidade
simbodlica” (Cassirer, 2012), “ficcionalidade” (Nogueira, 2015), “figura” (Auerbach, 1998) e
“imaginacdo” e “fantasia” (Wulf, 2013).

Embora tenhamos apontado um uso pontual que Bakhtin (2010a) fez do termo
“revelar” para o correlacionar com a manifestacdo de um fenomeno, em A Cultura Popular na
Idade Média e no Renascimento (2010a) nao faltam exemplos de como o mundo se revela

pelos elementos do carnaval, como o riso e a cultura popular.

Podemos verificar isso, por exemplo, nos momentos em que Bakhtin declara que: “de
alguma maneira o aspecto festivo do mundo inteiro, em todos os seus niveis, uma espécie de
segunda revelacdo do mundo através do jogo e do riso” (2010a, p.73) e que “O riso revelou de

maneira nova o mundo, no seu aspecto mais alegre e mais licido” (2010a, p.81).

Assim, observa-se claramente que Bakhtin expressa sua compreensdo sobre a
dualidade do mundo entre o que esta revelado e o que estd oculto. Nesse sentido, para que se
manifeste a originalidade da cultura comica popular, Bakhtin (2010a) organizou figuralmente

um retrato do Renascimento.

De acordo com a proposta que o pensador russo preparou, o periodo renascentista ¢
apresentado como figura (Auerbach, 1998), porque nele se conectam diferentes momentos da

historia. Como no efeito proporcionado pela figura, de um lado se coloca a

166



contemporaneidade de Rabelais e dos mestres da literatura; de outro, coloca-se a Unido
Soviética na contemporaneidade do autor. Assim, o que ocorreu no passado renascentista se
atualiza no presente soviético, que consuma seu significado, da plenitude ao seu sentido

histérico e ainda aponta para um futuro escatologico.

Todos os problemas historicos que os estudiosos apontaram no livro de Bakhtin (p. ex.
Gurevich 2000; Minois 2003; Burke, 2010) — que foram sobejamente indicados ao longo de
nosso trabalho — e o consenso que existe entre a maioria dos intelectuais (p. ex. Emerson,
2003; Brandist, 2000; Averintsev, 2001) que analisaram A Cultura Popular na Idade Média e
no Renascimento (2010a) — conforme ja indicamos — aponta para um retrato do Renascimento

que de modo indireto corresponde a Unido Soviética da contemporaneidade do autor.

Que Bakhtin tenha retomado o conceito de figura significa que assim como os Pais da
Igreja indicaram que as narrativas do Antigo Testamento tiveram sua consumagio ou seu
sentido pleno na revelagao de Jesus Cristo, o intelectual russo indicou que o Renascimento se
consumou ou teve seu sentido pleno revelado nos acontecimentos da Unido Soviética.
Independentemente de os fatos narrados no Antigo Testamento supostamente terem ocorrido
historicamente no antigo Israel e do significado contextualizado do Renascimento, tanto uma
quanto outra narrativa do passado ilumina o momento posterior em que se da sua revelacao
plena. Assim, para Bakhtin (2010a), o Renascimento também teve seu sentido consumado na
realidade da Unido Soviética do século XX, apesar de sua referencialidade historica no

passado.

No caso dessa interpretagdo, para Bakhtin (2010a) o Renascimento foi a época em que
ocorreu a liberagao torrencial da cultura comica popular que havia sido reprimida, mas nem
por isso tinha sido extinta ou impedida de se manifestar ao longo da Idade Média. Bakhtin
expressa a mesma no¢do em seu artigo “O romance como género” (2019). Nesse texto, no
entanto, a cultura popular era reprimida pelos géneros canonicos da Antiguidade Cléssica,
mas foi liberada pelo heroico género do romance, que surgiu no periodo helenista. Outros
textos de Bakhtin que se incluem em sua teoria da poética histérica, mas ndo fazem parte dos

“escritos sobre o carnaval”, também compartilham essa nog¢ao.

Em A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a), Bakhtin nao
explicou o procedimento tedrico por meio do qual realizou a estruturacdo de sua historia
medieval. No entanto, em outro texto de sua autoria isso fica claro. Em As Formas do Tempo

e do Cronotopo do Romance (2018), cujos textos foram escritos entre 1937 e 1939
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(coincidentemente a mesma ¢€poca que Auerbach publicou Figura), Bakhtin expressa sua
teoria da “inversdo histérica” que tem pontos significativamente proximos da concepc¢do da

figura auebachiana.

Como podemos ver a seguir, a citacdo realizada de Bakhtin (2018) tanto nos permite
inferir que essa teoria foi aplicada para sua compreensdo do Renascimento em A Cultura
Popular na Ildade Média e no Renascimento (2010a) quanto conecta suas nogdes com a
“ficcionalidade” (Nogueira, 2015) das linguagens da religido, € com as outras teorias paralelas

que ja foram mencionadas. Vejamos:

Essa peculiaridade se manifesta antes de tudo na chamada “inversdo
historica”. A esséncia dessa inversdo resume-se ao fato de que o pensamento
mitoldgico e artistico localiza no passado categorias como objetivo, ideal,
justica, perfeicdo, estado harmonioso do homem e da sociedade, etc. Sdo os
mitos do paraiso, da Idade do Ouro, da era dos herdis, da verdade antiga; sdo
expressdes dessa inversdo histérica concep¢des mais tardias do estado
natural, dos direitos naturais e congénitos, etc. Definindo-a de modo um
tanto simplificado, pode-se dizer que ai se representa como ja tendo existido
no passado aquilo que em verdade pode ou deve ser realizado apenas no
futuro, aquilo que, em sua esséncia, ¢ um objetivo, um dever ser € em
hipétese nenhuma uma realidade do passado (Bakhtin, 2018, p.92).

A “inversdo historica” ¢ uma idealizagdao do passado com o objetivo de fazé-lo apontar
para uma alteracdo que precisa ser feita no presente em que se vive. Tanto quanto para a
figura, na inversdo histérica de Bakhtin (2018), o passado tem sua historicidade
desconsiderada para que dele se faca uma hermenéutica util para o presente em seu pleno

desenvolvimento imediato.

A partir dessas nogdes, os paralelos entre Antiguidade Classica, Idade Média e Unido
Soviética sao evidentes, tanto quanto o sdo os paralelos existentes entre Helenismo,
Renascimento e o futuro da Unido Soviética. Também esta implicito nessa compreensao o

paralelo entre romance (helenistico), carnaval (medieval) e cultura (soviética).

Apesar disso, os conceitos de Bakhtin (2010a) sao articulados com certa dinamica que
ndo nos permite tipologiza-los de uma forma fixa como pode ter sugerido indevidamente o
contetdo do paragrafo acima. Isso porque, mesmo que exista o paralelismo entre romance,

carnaval e cultura soviética, como indicado acima; os referidos conceitos movimentam-se na
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historia da cultura e as vezes existem paralelamente em um determinado ambiente e

cronologia historico-ficcionais criados por Bakhtin.

Por exemplo, embora o carnaval seja medieval, Bakhtin (2010a) aponta manifestagdes
carnavalescas no Mundo Antigo, nas chamadas saturnais romanas; Bakhtin (2019) coloca o
surgimento do romance no periodo helenistico, embora indique que a plenitude de sua forma
so foi alcancada no Renascimento; por fim, a cultura popular remete a um povo idealizado
que existe pela eternidade, como Bakhtin (2010a) afirma reiteradamente em seu livro. Essas
indicagdes mostram que todos os principais conceitos de Bakhtin em A Cultura Popular na

Idade Média e no Renascimento (2010a) pretendem ser atemporais.

Além disso, a utilizagdo que Bakhtin faz da “inversdo histérica” para criar sua
ficcionalidade do Renascimento implica o pressuposto de uma escatologia utopica como ideia
fundamental em seu livro, pois o conceito utiliza um retrato idealizado do passado para
plasmar uma expectativa de algo a irromper-se. Nos termos em que estamos compreendendo
sua obra, assim como o Renascimento ¢ o futuro da Idade Média, hda uma sensagdo de
abertura cultural a irromper a qualquer momento a realidade vivida na Unido Soviética. A
escatologia aqui ndo estd relacionada com a histéria, mas com a mistica que ja pode ser

fruida.

Nao por acaso, Auerbach (1998) também apontou a escatologia como uma das
realizacdes da figura na leitura que os Pais da Igreja fizeram da Biblia e foi incorporada pela
Weltliteratur. No caso dessa interpretacdo, o mesmo evento historico do passado, consuma-se

no presente e aponta para o reino de Deus a se irromper na realidade humana.

A escatologia de Bakhtin ¢ utdpica, porque aponta para a sensacdo de que na Unido
Soviética chegaram a plenitude os mesmos efeitos culturais que momentaneamente estao
sendo reprimidos pelo autoritarismo da politica estatal que se assemelha ao Império Romano,
a Igreja Catolica medieval e a burguesia, que sdo os inimigos do carnaval em seus diferentes

contextos, como identificou Caryl Emerson (2003).

Em outro sentido, ndo posso concordar com o que Emerson afirmou quanto a Bakhtin
nao poder ser considerado parte da ‘Ideia Russa’ no computo geral — entre outros motivos —
“porque lhe falta uma escatologia” (1990, p.125). Na minha compreensdo, a escatologia de
Bakhtin ¢ expressa por sua utopia. Gary Morson e Caryl Emerson (2008) identificaram a
utopia no livro que Bakhtin escreveu sobre Rabelais, o problema é que ao avaliarem

equivocadamente essa expressdo utopica, a consequéncia foi ignorar sua caracteristica
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escatologica. Para esses intérpretes do pensador russo, “Bakhtin nos oferece a utopia de um

pensador antiutopico” (2008, p.113).

Independentemente de mais referenciais historicos, parece convincente a existéncia da
criacdo de uma expectativa escatologica em A Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento (2010a), se levarmos em conta a interpretacdo dos paralelismos mencionados.
Assim, com base no esquema idealista de estruturagdao da histéria, cujos eventos se repetem
esquematicamente, quer na “inversao historica”, quer na figura de Auerbach (1998), vemos na
irrup¢do da cultura popular no Renascimento e do romance durante o Helenismo, uma

expectativa para irrupg¢ao cultural soviética contemporanea a época do autor russo.

Parece claro que a utopia de Bakhtin se refere, de forma indeterminada, a superagao de
problemas que existem relacionados com a politica cultural repressora da Unido Soviética. As
épocas tidas como apogeu cultural, quer no Helenismo quer no Renascimento, conectam-se
com o momento escatologico que esta por se deslindar na realidade soviética presente. A frase
de Averintsev resume essa compreensao: “Para Bakhtin, carnaval ¢ liberdade, e so liberdade”

(1993, p.13).

Enquanto, por um lado, ndo situei nenhum comentador que tenha discutido a
escatologia na obra de Bakhtin (2010a), por outro lado, ¢ recorrente entre os estudiosos a
identificacdo da utopia na expressdo que o pensador russo realiza nesse livro (cf. Morson;

Emerson, 2008; Averintsev, 1991; Gardiner, 1993).

Entendo que a utopia em A4 Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento
(2010a) deve ser compreendida em termos simbdlicos, do modo que estamos discutindo aqui
no nosso texto. Nesse sentido, no artigo que Michael Gardiner escreve sobre o assunto,
intitulado “Carnaval como Critica” [ingl. Carnival as Critique] (1993), a expressao utdpica da

cosmovisdo carnavalesca bakhtiniana é explicada de modo convincente:

O carnaval representa o retorno da era de Saturno, mas ndo ¢ uma expressao
de 'pensamento abstrato' ou um desejo vago e desarticulado. E uma
encenagao (por mais fugaz ou temporaria que seja) de um conjunto
transformado de relagdes sociais, uma 'possibilidade viva' que ¢ 'vivida pelo
homem inteiro, em pensamento ¢ corpo' (RW, 48). Bakhtin, portanto, ndo
estd sugerindo que a sociedade utdpica projetada pelo carnaval deva ser
provocada por algum tipo de transformag@o messianica ou quilidstica do
presente. Como uma tradi¢ao cultural continua, o carnaval ¢ constituido por
formas de agéncia humana que se opdem a (mono)logica da ordem social
dominante em termos fortemente materialistas. (1993, p.37).
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No mesmo artigo, o autor discute as compreensdes da utopia que estdo divididas entre
a alienacdo e o pensamento revolucionario. Mesmo que, na minha opinido, Gardiner (1993)
tenha exagerado quanto as inten¢des revoluciondrias reais do carnaval de Bakhtin (2010a), o
excerto acima explica a utopia em Bakhtin e justifica que a cosmovisdo carnavalesca
bakhtiniana nao ¢ alienante. Destaco ainda o quanto ¢ relevante o fato de o autor ter indicado

como caracteristica seus tragos fortemente materialistas.

Veremos abaixo o conceito “tempo feliz” de Bakhtin (2010a), o qual se refere a vida
comunitaria idealizada, descrita pelo modo como ocorreu em um passado idealizado. Como
veremos, esse tempo feliz s6 ¢ vivido pontualmente na vida presente, em momentos da vida
comunitaria, na satisfacdo pelo trabalho e por outras satisfacdes alcancadas na vida material.
De acordo com essa compreensdo, utopia para Bakhtin em A Cultura Popular na Idade Média
e no Renascimento (2010a) seria o estabelecimento do “tempo feliz” na vida humana e sua

incorporagao definitiva a vida social.

3. Pecado original: surgimento do regime de classes e Estado

A partir dos pressupostos das linguagens da religido e da dependéncia que a obra de
Bakhtin (2010a) tem do pensamento de Cassirer (2001a; 2004; 2012), observamos que, por
um lado, Cassirer realizou certa leitura judaico-crista da religido que o levou a afirmar que: “a
religido mostra-nos que ha um homem duplo — o homem antes e depois da queda. O homem
estava destinado a mais alta meta, mas perdeu o direito a sua posi¢do. Pela queda, perdeu seu
poder, e a sua razdo e a sua vontade foram pervertidas” (2012, p.26). Por outro lado, Bakhtin

declarou o seguinte em sua obra:

Isso [os carnavais] criava uma espécie de dualidade do mundo e cremos que,
sem leva-la em consideracao, ndo se poderia compreender nem a consciéncia
cultural da Idade Média nem a civilizacdo renascentista. Ignorar ou
subestimar o riso popular na Idade Média deforma também o quadro
evolutivo histérico da cultura européia (sic) nos séculos seguintes (2010a,
p.5, italico do autor)
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Nesse excerto, de modo claramente cassireriano, Bakhtin (2010a) apresentou ‘o seu
carnaval medieval’ como uma cosmovisdo que proporciona uma dupla construcdo da
realidade, do mesmo modo que o fazem as formas simbolicas. E, aqui ¢ particularmente
relevante, que também a linguagem religiosa, de acordo com as proposi¢des tedricas
supramencionadas tanto de Cassirer (2001a; 2004; 2012) quanto de Nogueira (2015),
proporcionam a ficcionalidade, a suspensdo da realidade, que também poderia ser designada

pelo termo dualidade do mundo, que foi utilizado por Bakhtin no excerto citado.

Nao apenas nisso Bakhtin ¢ cassireriano, mas também o ¢ claramente em sua
referéncia a importancia do riso para a histdria ocidental. Nesse ponto, o pensador russo traz
para sua obra ipsis litteris a ideia sobre o riso no Renascimento que foi desenvolvida por

Cassirer em O Renascimento Platonico na Inglaterra [ingl. The Platonic Renaissance in

England] (2021).

A melhor explicagdo da concepgdo que Bakhtin tem do riso como cosmovisao da
realidade em 4 Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento (2010a) esta na parte de
seu livro que foi identificada como plagio da obra de Cassirer (2021). A compreensdo de
Bakhtin (2010a) sobre o riso é exatamente a mesma que estd nesse livro?, pois ha paginas
inteiras copiadas em mais de um ponto da obra. Poole (1998), que apontou a identificacao
entre os dois textos, explicou que nesses trechos cassirerianos o cOmico expressa
conhecimento historico e abre os olhos para a novidade e que a fungdo epistemologica do riso

esta relacionada com a resisténcia ao dogma e a atestagdo da verdade.

Acrescente-se ainda, que a mencionada compreensdo de Cassirer (2012) sobre a
religido como expressao da consciéncia que o ser humano tem de si como criatura caida
também se reflete no trabalho de Bakhtin (2010a). O pensador russo, no entanto, apresenta a
oposic¢ao entre o antes e o depois do surgimento do regime de classes e Estado em termos da

condi¢do humana pré e pos lapsariana:

Mas quando se estabelece regime de classes e de Estado, torna-se impossivel
outorgar direitos iguais a ambos os aspectos, de modo que as formas comicas
— algumas mais cedo, outras mais tarde — adquirem um carater nao oficial,
seu sentido modifica-se, elas complicam-se e aprofundam-se, para
transformarem-se finalmente nas formas fundamentais de expressio da

2 Brian Poole (1998), mesmo sendo condescendente com Bakhtin, indicou que em mais de uma parte de 4
Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) ha trechos inteiros copiados de Individuo e Cosmos
na Filosofia do Renascimento (2001b) de Ernst Cassirer.
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sensagdo popular do mundo, da cultura popular. E o caso dos festejos
carnavalescos no mundo antigo, sobretudo as saturnais romanas, assim como
os carnavais da Idade Média que estdo evidentemente muito distantes do riso
ritual que a comunidade primitiva conhecia” (2010a, p.5).

Pode ter sido a leitura de um trecho como esse da obra de Bakhtin (2010a) que levou
Peter Berger, ao comentar sobre A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento, a
afirmar que “[...] em parte, se entende como se o espirito do carnaval fosse uma espécie de
materialismo dialético precoce” (2017, p.159). Pois essas palavras de Bakhtin parecem aludir

a compreensao que Karl Marx e Friedrich Engels expuseram em seu Manifesto Comunista:

A pré-histéria, a organizacao social anterior a historia escrita, era conhecida
em 1947. Mais tarde, Haxthausen (Auguste von, 1729-1866) descobriu a
propriedade comum da terra na Russia, Maurer (Georg Ludwig von) mostrou
ter sido essa a base social da qual as tribos teutdnicas derivaram
historicamente e, pouco a pouco, verificou-se que a comunidade rural era a
forma primitiva da sociedade, desde a India até a Irlanda. A organizacio
interna dessa sociedade comunista primitiva foi desvendada, em sua forma
tipica, pela descoberta de Morgan (Lewis Henry, 1818-81) da verdadeira
natureza da gens e de sua relacdo com a tribo. Apos a dissolugcdo dessas
comunidades primitivas, a sociedade passou a dividir-se em classes distintas
(1998, p.40).

Brandist (1996) aponta a existéncia de uma combinacao do idealismo alemao com o
populismo russo nos argumentos de Bakhtin em 4 Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento (2010a). Isso pode ser indicado pela compreensdo do desenvolvimento linear e
progressivo da histéria da humanidade que Bakhtin tomou dos historiadores idealistas Jacob
Burckhardt (2009) e Georg Misch (2019, 1998), tanto quanto pela mesma tendéncia de leitura

que também era compartilhada por marxistas e populistas, cujas contribui¢des eram mutuas.

Nas obras dos historiadores Burckhardt (2009) e Misch (2019, 1998) destacava-se a
caracteristica ideia de ruptura entre a passagem de uma época para a outra. Na Unido
Soviética, essa perspectiva era exigida pelo realismo socialista, tendo em vista que também
remete a leitura que Friedrich Engels fez da historia. Gurevich (2003) criticou e tratou esse

procedimento como sendo uma leitura dogmatica da historia.

Essa compreensdo de Bakhtin (2010a), sobre o desenvolvimento da sociedade como

regime de classes e Estado, também ja tinha sido compartilhada por Engels. Verificamos essa
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compreensdo da historia em termos mais ou menos parecidos tanto no livro 4 Origem da
Familia, da Propriedade Privada e do Estado (2019) quanto no artigo “Questdes sociais na
Russia” (2013), nos quais as diferentes épocas vividas pela humanidade estao separadas por

eventos historicos determinantes.

No entanto, dado que “populismo e marxismo se fertilizaram um ao outro” (Brandist,
2000, p.76), a ideia sobre a condicdo humana na comunidade primitiva que estd no trecho
citado acima e aparece repetidas vezes ao longo da obra de Bakhtin (2010a) também deve
estar relacionado com o artigo “Dilemas sobre o progresso”, do populista Nicolau
Konstantinovitch Mikhailovski (Caluga, 1842 — Sado Petersburgo, 1904). Nas palavras dele,

lemos o seguinte:

A sociedade primitiva ¢, no todo, massa quase completamente homogénea.
Todos os seus membros ocupam-se das mesmas tarefas, possuem o mesmo
conhecimento, compartilham dos mesmos costumes e habitos. Porém, neste
tipo de sociedade cada individuo ¢ uma pessoa em si mesma muito
heterogénea: ¢ um pescador, mas também um cagador e um pastor; sabe
fazer barcos e armas, ¢ capaz de construir sua choupana e assim por diante.
Em suma, cada individuo de uma sociedade primitiva ¢ homogénea reune
em si todos os poderes e especialidades possiveis ao nivel cultural e as
condigdes fisicas do lugar e do tempo proprios ao seu grupo social.

Mas a sociedade comega a dividir-se entre governantes e governados. Alguns
individuos chegam do exterior ou sdo selecionados no interior da massa
homogénea e, com o passar do tempo, adotam um modo de vida diferente do
praticado pelo resto do grupo, Deixam o trabalho muscular para outros e
gradualmente especializam-se em atividades que exigem mais do sistema
nervoso. A sociedade d4 um passo da homogeneidade para heterogeneidade,
mas os individuos que a compdem fazem o inverso, da heterogeneidade para
a homogeneidade (MIKHAILOVSKI, 1982, p.81)

Como lemos na exposi¢do de Bakhtin (2010a), a histéria idealizada da humanidade ¢
construida a partir da condicao diferente em que se encontra depois do surgimento do regime
de classes e de Estado. Nesse caso, o divisor entre a humanidade pré e pos lapsalariana ¢ o
surgimento de uma forma de capitalismo incipiente que suspendeu o riso ritual da
comunidade primitiva e consequentemente o desintegrou da vida humana de uma vez por

todas.

Essa ¢ a mesma descri¢do altamente idealista do movimento que a sociedade faz ao
partir da homogeneidade para a heterogeneidade, enquanto seus individuos, pelo contrario,

vao da heterogeneidade para a homogeneidade, conforme o artigo de Mikhailovski (1982). A
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compreensdo desse populista combina com a proposta da filosofia das formas simbolicas,
porque ambas estdo ancoradas em correntes filosoficas alemas, nesse caso, tanto idealismo
quanto romantismo. Aqui vemos como Bakhtin soube articular muito bem a convergéncia
existente entre o populismo russo e as referidas filosofias alemas para construir a sua teoria do

carnaval.

Por sua vez, Cassirer (2012), em sua abordagem, apresentou a condi¢dao do ser humano
caido como uma peculiar expressao da linguagem religiosa em termos existencialistas. A
causa da queda e consequente perversao humanas nao sdo descritas no trecho citado, mas pela
leitura de sua obra, reconhecemos que seu motivo ¢ o desenvolvimento da cultura humana que
ocasionou a ‘“humanizag¢ao aguda”, que fez com que o ser humano se afastasse de sua
condigdo bioldgica natural compartilhada com os outros animais, € assim criasse ao seu redor

a camada cultural que o aliena de si mesmo.

A visao sobre o ser humano como criatura caida, evocada por Cassirer (2012) e
assumida por Bakhtin (2010a), direta ou indiretamente, estd relacionada com alguma leitura
do dogma cristdo do pecado original. Aparentemente aqui a compreensao do mito cristdo da
queda ¢ intermediada por interpretagcdes dogmaticas desenvolvidas ao longo da historia do
pensamento judaico-cristdo ocidental, certamente tendo passado pelo apodstolo Paulo,
Agostinho de Hipona, Tomas de Aquino e outros tedlogos e filosofos da Antiguidade e Idade

Média que desenvolveram suas avaliagdes sobre a condigdo humana pecaminosa.

Na supramencionada leitura que Bakhtin (2010a) realizou da queda, o pecado original
¢ uma forma de capitalismo incipiente, que ndo ¢ situado por ele em uma cronologia
plausivel. O surgimento do regime de classes ¢ o Estado sdo as consequéncias desastrosas
desse pecado. Nessa narrativa, a nova condi¢do social da humanidade, ocorrida in illo
tempore, distancia o ser humano do riso ritual que prevalecia na sua condigdo anterior, quando
vivia nas mitologicas comunidades primitivas [rus. MepBOOBITHONH OOIIMHBI, transl.

pervobytnoi obshiny].

Assim, o processo de redengdo implica a reintegra¢do do riso a vida humana e o
retorno da pratica do riso ritual. Utilizando-se da terminologia de Peter Berger (2017),
podemos apontar para a importancia do “riso redentor’” nesse processo soterioldogico que leva
a reconstitui¢do do ‘Eden bakhtiniano’, que era representado pela obshina, a comunidade
primitiva, ou ainda a comuna russa, onde supostamente se vivia 0 comunismo camponés

primitivo que era almejado pelos populistas para o futuro da Unido Soviética.
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4. Redencio: o riso ritual da comunidade primitiva

Sobre o “riso ritual da comunidade primitiva” ao qual Bakhtin (2010a) se referiu no
excerto citado acima, percebemos nesse argumento o procedimento de realizar a “conexao
entre folclore e cultura”, e consequentemente com a literatura; que era tipico da tradigdo
eslava, com a qual contribuiram significativamente, na fase inicial do surgimento da area de
estudo, Gustav Shpet e Nikolai Marr (Ponzio, 2008), mas posteriormente destacaram-se

Vladimir Propp (1978; 1980; 1992) e Eleazar Mielietinski (1987).

Na Unido Soviética, ritos e mitos foram estudados pelo folclorismo. Mesmo que essa
ndo tenha sido a metodologia exclusiva dessa ciéncia, folcloristas utilizaram-se da linguistica
para realizar suas pesquisas, como foi o caso do destacado intelectual Aliexandr Afandssiev

Potiebnya (1835, Romny — 1891, Kharkiv), além dos nomes que acabamos de mencionar.

Assim, notamos que Bakhtin (2010a), conforme o procedimento realizado em seu
contexto académico, relacionou os rituais antigos com a literatura, no caso, com a obra de
Rabelais, mas, em outro trabalho de sua autoria, relacionou os antigos rituais agrarios com
obras que foram produzidas em época mais recente, como € o caso em seu estudo sobre

Dostoievski (2010c¢).

A evidéncia de que Bakhtin utilizou-se de métodos do folclorismo e entendeu que a
literatura poderia ser compreendida como se estivesse na continuidade dos antigos rituais e do
folclore popular pode ser visto em muitas mengdes que ele faz tanto ao folclore quanto ao
ritual ao longo de sua obra. Podemos utilizar a seguinte referéncia para realizar uma indicagao

convincente sobre 1SS0:

A dualidade na percepc¢do do mundo e da vida humana ja existia no estagio
anterior da civilizagdo primitiva. No folclore dos povos primitivos encontra-
se, paralelamente aos cultos sérios (por sua organizacdo e seu tom), a
existéncia de cultos comicos, que convertiam as divindades em objetos de
burla e blasfémia ("riso ritual"); paralelamente aos mitos sérios, mitos
cOdmicos e injuriosos; paralelamente aos herois, seus sosias parodicos. Ha
pouco tempo que os especialistas do folclore comecaram a interessar-se
pelos ritos € mitos comicos (2010a, p.5).
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Nesse excerto, além de ter mostrado que tinha conhecimento de trabalhos dos
folcloristas, Bakhtin (2010a) também fundamentou sua propria concep¢ao sobre o dualismo
entre a cultura comica popular e a cultura séria oficial na proposta de civilizagdo primitiva que
foi desenvolvida pelos estudos realizados na area do folclorismo. Sua ideia ¢ que no
Renascimento, € mesmo em época posterior, hd uma continuidade da realidade existente no

periodo primitivo.

Podemos apontar para a obra do folclorista Vladimir Propp, Feste Agraire Russe [port.
Festa Agraria Russa] (1978), para reiterar que o procedimento de Bakhtin (2010a), que
relaciona ritual e literatura, ndo € uma excecdo na Unido Soviética. Com esse mesmo tipo de

proposito, em Comicidade e Riso, Propp aborda o assunto com as seguintes palavras:

Independentemente da Igreja, o povo celebrava suas velhas e alegres festas
de origem pagd — as festas natalinas, a Maslienitsa, a noite de Sdo Jodo e
outras. Vagavam pelo pais bandos de alegres skomordkhi, o povo contava
historias libertinas ¢ cantavam cangdes sacrilegas. Se ¢ impossivel imaginar
Cristo rindo, ¢ muito facil, ao contrario, imaginar o diabo rindo (1992, p.35).

Esse excerto indica que a existéncia de festas pagas ¢ historicamente comprovada e
amplamente documentada gragas ao estudo dos folcloristas soviéticos, como € o caso do autor
citado. Nesse trecho de seu livro, Propp (1992) relaciona a comicidade ¢ o riso com
manifestagdes culturais pagas tradicionais da Unido Soviética. Bakhtin (2010a) faz o mesmo,
com a significativa diferenca de ndo definir quais sdo as festas as quais ele se refere e,

consequentemente, ndo permitir que se remonte o contexto histérico-social a que pertence.

J& apontamos — e observaremos abaixo com mais propriedade — que a comunidade
primitiva de Bakhtin ¢ mitologica, por isso ndo pode ser situada no tempo e no espaco. O riso
ritual, no entanto, teve sua existéncia historica, mas esses chamados ‘rituais agrarios’ que se
situam na realidade concreta ganham dimensdo existencialista e sdo trazidos por Bakhtin

(2010a) para dentro do mito.

Apesar da existéncia de trabalhos como os de Propp, Potiebnya e Mielietinski, que
Bakhtin provavelmente conheceu, ele também se fundamentou no modo como esses rituais
sdo introduzidos por Cassirer para fundamentar sua filosofia das formas simbdlicas. Na obra

cassirreriana, lemos o seguinte:
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Nao é mera encenagdo e espetaculo o que pratica o dangarino que participa
de um drama mitico; o dangarino ¢ o deus, torna-se deus. Especialmente em
todos os ritos de fertilidade, nos quais sdo celebrados a morte ¢ a
ressurreicdo do deus, sempre volta a exprimir esse sentimento fundamental
de identidade, de identificagdo real (2004, p.35).

Aqui Cassirer traz o cenario de uma performance ritual para se referir ao estado
primitivo da consciéncia simbolica, na qual predomina a linguagem mitica. De acordo com
essa condi¢do de objetivagdo da realidade, o ser humano se vé totalmente integrado com a
natureza, com a comunidade e com a divindade, a ponto de ele proprio tornar-se a divindade.
Na teoria de Cassirer, nesse estagio da consciéncia humana, quando a filosofia e outras formas
de saber racional ainda nao tinham se desenvolvido, ainda nao havia distin¢ao entre realidades
natural e espiritual, por isso, a religido ¢ praticada por (ou para) finalidades concretas e
objetivas, para ser mais preciso e ajustado ao nosso estudo, podemos dizer que as finalidades

da religido sdo materialistas.

Vejamos o que Cassirer afirma sobre isso:

O culto ¢ a auténtica ferramenta, com a qual o homem subjuga o mundo nio
espiritualmente, mas sim de forma puramente fisica — a principal provisao
que o autor, que o criador do mundo encontrou para o homem, consiste em
ter-lhe outorgado as varias formas do culto, através das quais ele subjuga as
forcas da natureza (2004, p.79)

Nao ignoremos que para Bakhtin (2010a) os carnavais medievais € a cosmovisao
carnavalesca estdo filogeneticamente ligados a esses rituais antigos, os quais foram citados
tanto por ele quanto por Propp (1992) e Cassirer (2014). Vejamos como o proprio Bakhtin se

expressa sobre isso:

A idéia (sic.) do carnaval foi percebida e manifestou-se de maneira muito
sensivel nas saturnais romanas, experimentadas como um retomo efetivo e
completo (embora provisorio) ao pais da idade de ouro. As tradi¢cdes das
saturnais permaneceram vivas no carnaval da Idade Média, que representou,
com maior plenitude e pureza do que outras festas da mesma época, a idéia
(sic.) da renovagdo universal. Os outros festejos de tipo carnavalesco eram
limitados e encarnavam a idéia (sic.) do carnaval de uma forma menos plena
¢ pura; no entanto, a idéia (sic.) subsistia ¢ era concebida como uma fuga
provisoria dos moldes da vida ordinaria (isto €, oficial) (2010a).
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Por meio dessa e de outras referéncias que Bakhtin (2010a) faz tanto as saturnais
quanto a época primitiva ou aos rituais e folclores, notamos que ele ndo pretende desenvolver
uma designagdo particular em nenhum momento. Bakhtin (2010a) ndo aborda nenhum antigo
ritual de qualquer que seja o determinado povo em particular. Ao invés disso, ele trabalha com
a imprecisao que lhe ¢ tipica e propde que o mito fundante das saturnais estd na origem de
tudo. Bakhtin (2010a) recorre ao mito para fundamentar sua histéria do carnaval, como bem

observou Gurevich (Mazour-Matusevich, 2005).

Lembremo-nos que Brandist (2000) explicou que Bakhtin (2010a) se baseou em uma
ideia de Nikolai Marr para desenvolver sua compreensao do carnaval como protogénero. A
compreensdo que os rituais agrarios estejam na raiz dos géneros ¢ compartilhada por diversos
folcloristas. A diferenga no pensamento de Bakhtin (2010a) é que, de modo idiossincratico,
ele conceitua esses rituais como “carnavais” e define esse conceito como protogénero, do qual
surge a literatura popular, diversos tipos de espetaculos, gestos vulgares e conversas

familiares.

Conforme Mielietinski (1987), para Bakhtin o riso ritual da comunidade primitiva ¢
arquétipo do carnaval ou, nas palavras de Brandist (2002), o carnaval € o protogénero. Isso
significa que na visdo fluida que Bakhtin (2010a) tem sobre os acontecimentos no espago € no
tempo, durante o carnaval medieval o rei momo ¢ trajado de majestade, saudado, coroado e
entronizado para em seguida ser destronado, descoroado, despido, cuspido e espancado; do
mesmo modo que isso acontecia nos rituais de fertilidade do Mundo Antigo nos quais a

divindade morre e ressuscita, que ele ndo situa historicamente com precisao.

Vejamos como Bakhtin expressa essa ideia:

Nesse sistema [do carnaval], o rei é o bufdo, escolhido pelo conjunto do
povo, e escarnecido por esse mesmo povo, injuriado, espancado, quando
termina o seu reinado, da mesma forma que hoje ainda se escarnece, bate,
despedaga, queima ou afoga o boneco carnavalesco que encarna o inverno
desaparecido ou o ano velho ("os alegres espantalhos").

Comecara-se por dar ao bufdo as roupagens do rei, mas agora que o seu
reino terminou, disfarcam-no, mascaram-no, fazendo-o vestir a roupa do
bufdo. Os golpes ¢ injurias sdo o equivalente perfeito desse disfarce, dessa
troca de roupas, dessa metamorfose. As injirias pdem a nu a outra face do
injuriado, sua verdadeira face; elas despojam-no das suas vestimentas e da
sua mascara: as injurias e os golpes destronam o soberano.
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As injurias representam a morte, a passada juventude que se tomou velhice,
o corpo vivo transformado em cadaver. Elas sdo o "espelho da comédia"
colocado diante da face da vida que se afasta, diante da face daquele que
deve sofrer a morte historica. Mas nesse sistema, a morte ¢ seguida pela
ressurreicdo, pelo ano novo, a nova juventude, a nova primavera. Os elogios
fazem entdo eco as grosserias. Por isso, grosserias e elogios sdo os dois
aspectos de um mesmo mundo bicorporal (2010a, p.172).

De acordo com o mito fundante do destronamento divino tomado por Bakhtin (2010a),
ocorreram sucessivos destronamentos de divindades, que incluiram a agdo de Cronos contra
seu pai Urano e dos deuses olimpicos contra o pai deles, Cronos, conforme a narrativa da

Teogonia (2013) de Hesiodo.

A narrativa dos evangelhos sinoticos tem claro paralelo com o mito do destronamento
divino (Leite, 2019), pois nela Cristo ¢ vestido de purpura, coroado de espinhos e recebe em
suas maos um cani¢co, como equivalente de um cetro real. Em seguida passa a ser
ironicamente louvado pelos soldados romanos que fizeram dele a parddia de um rei: “Salve,
rei dos judeus” (Marcos 15.18). Apds isso, ele foi despido, cruelmente espancado e cuspido,

antes de ser, por fim, crucificado.

Essa narrativa biblica, que se encontra nos quatro evangelhos candnicos (cf. Marcos
15.16-20; Mateus 27.27-31; Lucas 22.63-65; Jodo 19.2-3), foi identificada com o mito do
destronamento divino por outros criticos literarios, como ¢ o caso, declaradamente, de
Northrop Frye (1974) e Terry Eagleton (2020). Sempre que Bakhtin (2010a) menciona o
destronamento divino em seu livro essa narrativa parece ser evocada, mesmo que nunca seja

declarada explicitamente.

Quanto aos destronamentos aos quais Bakhtin (2010a) frequentemente menciona,
Averintsev (2001) compreende-os em correlacdo com os rituais religiosos tradicionais que
exigem vitimas a serem sacrificadas, também evoca a alusdo a cena dos evangelhos em que
Cristo ¢ escarnecido e, a luz das experiéncias vividas na Unido Soviética, compreende que no

carnaval bakhtiniano hd uma contraparte inalienavel relacionada com violéncia e com sangue.

Em outro nivel de simbolismo envolvido em sua teoria, Bakhtin (2010a) faz mencao
frequente as saturnais, e utiliza o mito de Hesiodo de forma expressa em seu livro para
explicar a obra rabelaisiana, como podemos ler a seguir: “O seio da mulher tem um papel

capital no mito de Cronos (Reia, mulher de Cronos, "mae dos deuses"); ela da a luz Zeus, em
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seguida esconde o recém-nascido para subtrai-lo a perseguicdo de Cronos, e assegura dessa

forma a substitui¢do e a renovagdo do mundo” (2010a, p.212).

Quanto aos mitos de Baco/Dioniso, Bakhtin (2010a) os evoca, mas vela o nome do
principal tedrico que os discute, porque esses figuravam como tema principal do trabalho de
Friedrich Nietzsche, cuja obra era duramente censurada na academia da Unido Soviética.
Apesar disso, a compreensao que esse pensador rejeitado pelo realismo socialista tinha sobre

0 mito interessava muito a Bakhtin, como mostrou em seu artigo Mazour-Matusevich (2019).

Assim os mitos carnavalescos, tanto o da 7eogonia quanto a variedade de mitos
dionisiacos foram designados como fundamento da cultura popular universal, que prevaleceu
na também mitoldgica comunidade primitiva, e penetrou na realidade do nosso mundo desde
a Antiguidade, passando pela Idade Média até chegar ao nosso tempo em resquicios, destrogos
e escassas revelagdes que podem ser obtidas por fendmenos da cultura popular, mas

principalmente pela literatura carnavalizada.

Bakhtin (2010a) ndo procede como filélogo, pois ele nao discute nem explica o
conteudo de um mito em particular. Pelo contrario, ele toma assuntos ¢ temas das obras por
alto, ele cita, muitas vezes de forma imprecisa uma variedade de mitos e narrativas e constroi
um tema a partir de argumentagdes que nao correspondem a interpretagdes necessariamente

justificadas do ponto de vista estritamente filologico.

Como Bakhtin (2010a) nao trabalha com as fontes dos mitos individualmente, ao invés
disso, apenas alude ou faz referéncias imprecisas e distanciadas de seus conteudos
especificos, temos sérias duvidas se ele teve acesso as fontes da literatura grega e latina da

Antiguidade quando realizou sua pesquisa.

Por outro lado, parece certo que Bakhtin (2010a) acessou a obra de Nietzsche (2005)
e, como ele ndo podia citar o trabalho desse filésofo, é possivel que tenha feito o exercicio
filologico ao contrério. Isto ¢, ao invés de extrair a mensagem dos documentos para produzir a
interpretacdo, sua &Ciynoig [transl. exegesis; port. exegese], ele aplicou a interpretacdo que ja
tinha sido feita por Nietzsche as fontes, que talvez, ele nem sequer conhecia com propriedade,
assim ele introduziu uma mensagem pressuposta em suas fontes, o que chamamos

ironicamente de exercicio de gio7ynoig [transl. eiségesis; port. eisegese].

Veja como a descricdo que Nietzsche faz das festas dionisiacas ¢ substancialmente

parecida com as descri¢des dos carnavais de Bakhtin (2010a).
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As festas de Dioniso ndo firmam apenas a ligagdo entre os homens, elas
também reconciliam homem e natureza. Voluntariamente a terra traz os seus
dons, as bestas mais selvagens aproximam-se pacificamente: coroado de
flores, o carro de Dioniso é puxado por panteras e tigres. Todas as
delimitacdes e separacdes de casta que a necessidade (Nof) e o arbitrio
estabeleceram entre os homens, desaparecem: o escravo ¢ homem livre, o
nobre e o de baixa extra¢do unem-se no mesmo coro baquico. Em multidoes
sempre crescentes o evangelho da “harmonia do mundo” danca em rodopios
de lugar para lugar: cantando e dancando expressa-se o homem como
membro de uma comunidade ideal mais elevada: ele desaprendeu a andar e
falar. Mais ainda: sente-se encantado e tornou-se realmente algo diverso.
Assim como as bestas falam e a terra da leite e mel, também soa a partir dele
algo sobrenatural. Ele se sente como deus: o que outrora vivia somente em
sua forga imaginativa, agora ele sente em si mesmo. O que sdo para ele
agora imagens e estatuas? O homem ndo € mais artista, tornou-se obra de
arte, caminha tdo extasiado e elevado como vira em sonho os deuses
caminharem. O poder artistico da natureza, ndo mais de um homem, revela-
se aqui: uma argila mais nobre € aqui modelada, um méarmore mais precioso
¢ aqui talhado: o homem. Este homem, conformado pelo artista Dioniso, esta
para a natureza assim como a estatua esta para o artista apolineo (2005, p.9).

A relagao aqui parece evidente. Tanto as festas dionisiacas, mencionadas por Nietzsche
(2005), quanto as saturnais, que para Bakhtin estdo na génese do carnaval, estdo ligadas as
festas rituais agrarias. O modo como ambos descrevem cada uma dessas duas festas ¢
relevantemente parecido. E aqui ndo interessa para nenhum dos dois a ocorréncia histdrica

dessas festividades, porque ambas as descri¢des sdo expressdes simbolicas.

Vejamos esses efeitos nas palavras do proprio Bakhtin:

Na realidade, a fungdo do grotesco ¢ liberar o homem das formas de
necessidade inumana em que se baseiam as idéias (sic.) dominantes sobre o
mundo. O grotesco derruba essa necessidade e descobre seu carater relativo
e limitado. A necessidade apresenta-se num determinado momento como
algo sério, incondicional e peremptorio. Mas historicamente as idéias (sic.)
de necessidade sdao sempre relativas e versateis. O riso e a visdo carnavalesca
do mundo, que estdo na base do grotesco, destroem a seriedade unilateral e
as pretensoes de significagdo incondicional e intemporal e liberam a
consciéncia, 0 pensamento e¢ a imaginacdo humana, que ficam assim
disponiveis para o desenvolvimento de novas possibilidades. Dai que uma
certa "carnavalizacdo" da consciéncia precede e prepara sempre as grandes
transformagdes, mesmo no dominio cientifico (2010a, p.43).
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Mais adiante, na mesma obra, lemos o seguinte: “Toda hierarquia é abolida no mundo

do carnaval. Todas as camadas sociais, todas as idades sdo iguais” (2010a, p.219).

No excerto mais extenso, vemos que o grotesco que esta relacionado com o carnaval
libera o ser humano das necessidades, do mesmo modo que as festas de Dioniso mencionadas
por Nietzsche (2005). No caso, em ambas as citagdes, a necessidade de que se referem os
pensadores esta relacionada com a hierarquia social e com a metafisica, que sdo rejeitadas nos

dois festejos que sao mencionados nos excertos.

O segundo excerto de Bakhtin, o mais breve, indica uma ideia recorrente no livro do
pensador russo e também coincide significativamente com o excerto de Nietzsche. Enquanto
um afirma que “desaparecem o escravo e homem livre, o nobre e o de baixa extragdo”, o outro, de

modo sinonimico, afirma que “toda hierarquia ¢ abolida no carnaval”.

Nesse ponto da nossa reflexdo, devemos nos relembrar, que os conceitos de Bakhtin se
movimentam de forma dindmica no tempo e no espaco, ndo se submetem a cronologias
restritivas. Assim as saturnais sdo sindnimas de festas agricolas dos antigos povos eslavos e
dos carnavais medievais. Nao interessam ao pensador russo todas as diferencas existentes

entre os povos que as praticaram e os abismos culturais e cronologicos que as distanciam.

De acordo com os argumentos de Nietzsche (2005), a festividade dionisiaca promove a
reconciliacdo entre os seres humanos e entre os seres humanos e a natureza, assim como
proporciona o desaparecimento das separacdes de casta e anula qualquer outra divisdo ou
classificagdo que pudesse existir entre a humanidade. Aquele que participa da festa dionisiaca

se torna parte da festa, parafraseando as palavras de Nietzsche (2005), o artista se torna arte.

Nao parece coincidéncia que Cassirer (2004) tenha afirmado que o dangarino se torna
deus durante seu ritual, enquanto Nietzsche (2005) descreveu o envolvimento do artista na
festa dionisiaca a ponto de lhe permitir tornar parte da arte, ¢ Bakhtin (2010a), por sua vez,

declarou que ndo se assiste o carnaval, antes o vivencia.

Para se precaver da acusacdo de ter feito referéncia a uma persona non grata na Unido
Soviética, Bakhtin (2010a) distinguiu categoricamente o carnaval da arte, mas o fato de ter
mencionado que o carnaval ndo ¢ arte s6 nos dad mais seguranca de que ele quer ocultar sua
referéncia. A final de contas, a tragédia grega também ndo ¢ arte, estritamente; tampouco os

sdo quaisquer dos rituais religiosos da Antiguidade.
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Todas essas manifestacdes culturais, no entanto, sdo rituais e assim estdo ligadas as
formas simbolicas do mito e da religido. Desse modo, todas elas pertencem aos estados
primitivos da consciéncia humana, tanto suas representagdes e performances, quanto sua
cosmovisao estao relacionadas com o ser humano primitivo, logo, ao ser humano que viveu

antes do regime da sociedade de classes e Estado.

Pelo que entendemos até agora, tanto a respeito dos procedimentos de pesquisa
realizados por Bakhtin (2010a), quanto da limitagdo do material bibliografico que ele tinha
acesso; podemos inferir, com base também no retrato que ele faz no seu livro sobre os

carnavais, que a utilizacdo que ele faz de Nietzsche ndo ¢ sistematica.

Ao contrario de uma leitura sistematica e filosofica, Bakhtin (2010a) selecionou ‘um
Nietzsche’ em especial, que se enquadra dentro de uma visao fisiologica, o qual é descrito por
Bruno Nepomuceno: “Nietzsche rompe com o dionisismo da estética do sublime e assume
uma perspectiva de Dioniso como a for¢a propulsora e criativa da existéncia e da afirmagao

da vida sensivel, da abundancia de vida, mesmo nao isenta de sofrimentos” (2020, p.17).

Como ja& mencionamos reiteradamente, os rituais de destronamentos eram temas
recorrentemente abordados por folcloristas, como podemos ver em mais um excerto citado de

Propp:

A religido da divindade que morre ressurge é, em seu fundamento, uma
religido agricola: a ressurreicdo da divindade significa a ressurrei¢do para
uma nova vida de toda a natureza, ap6s o sono invernal. Para a ressurrei¢do
da natureza contribuem as festas desenfreadas durante as quais sdo
permitidas licenciosidades de toda espécie (1992, p.165)

Justamente essa “religido da divindade que morre e ressurge” ¢ parte da cosmovisao
carnavalesca com a qual Bakhtin (2010a) decifra a obra de Rabelais por meio da cultura
popular. Lemos o seguinte em suas palavras: “Dificilmente se encontraria imagem mais
precisa e concreta, ainda que vulgar, para revelar a propria logica do jogo das degradacdes

rabelaisianas: a do destronamento-destrui¢do e da renovagao-ressurreicdo” (2010a, p.186).

Mesmo que a ocorréncia historica ndo seja a constatagdo mais importante a se fazer
sobre esses festejos, tendo em vista que tanto Bakhtin (2010a) quanto Nietzsche (2005)
apropriam-se simbolicamente delas, o trabalho de folcloristas como Propp (1978) e

Mielietinski (1987) constatou e descreveu antigos rituais agrarios entre os povos eslavos.
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Colocar esses rituais em paralelo com as saturnais e considera-los de mesmo tipo, de um
ponto de vista cientifico como o da antropologia, pode ser considerado uma generaliza¢do nao
recomendavel, mas do ponto de vista da Historia das Religides pode ser considerado um

procedimento razoavel.

Nesse sentido, temos um paralelo significativamente importante com a obra de
Bakhtin (2010a) no livro, Mefistofeles e o Androgino (1999), do historiador das religides
Mircea Eliade (1999). Nesse texto, o estudioso propde como uma manifestacdo paralela tanto
ao carnaval de Bakhtin (2010a) quanto a festa dionisiaca de Nietzsche (2005), que foram
mencionados acima, um fendémeno que revela, em suas palavras, a esséncia humana. Eliade

afirma o seguinte:

Mas, além desses resquicios inicidticos, os disfarces intersexuais eram
praticados na Grécia em certas cerimonias dionisiacas, nas festas de Hera em
Samos e em outras ocasides. Se levarmos em conta que esses disfarces eram
muito difundidos durante o carnaval ou nas festas da primavera na Europa,
além de diversas ceriménias agricolas na india, na Pérsia e em outros paises
da Asia, compreenderemos a principal fun¢io desse rito: trata-se, em
resumo, de sair de si mesmo, de transcender a situagdo particular, fortemente
historicizada, e encontrar uma situacdo original, trans-humana e trans-
historica, ja que precedente a constituicio da sociedade humana; uma
situag@o paradoxal, impossivel de se manter durante a vigéncia profana, no
tempo historico, mas que cumpre reintegrar periodicamente para restaurar,
mesmo que no espaco de um instante, a plenitude inicial, a fonte ainda
integra da sacralidade e do poder (1999, p.117-118)

Eliade (1999) propde que no fendmeno carnavalesco se manifesta o elemento
essencial da religido, que esta relacionado com a transcendéncia, caracteristica que precede a
constitui¢do da sociedade humana, algo inerente ao ser humano e que, na verdade, define-o
como tal e estd presente na vida em seus diferentes ambitos, tanto no cotidiano quanto nos

mais sofisticados desenvolvimentos da cultura.

Assim, podemos concluir que, de acordo com essa teoria de Eliade (1999), a
carnavalizac¢do bakhtiniana com toda sua énfase na corporeidade, inclusive na bicorporeidade;
no realismo grotesco, nas festas populares, na linguagem baixa, no rebaixamento e na
materializagdo de tudo o que ¢ elevado se constitui como uma manifestagdo essencialmente
religiosa advindo de periodo arcaico, semelhante a diversidade de festas rituais agrarias

investigados pelos folcloristas.

185



Independentemente das diferengas teoricas, aqui a associagdo entre Eliade (1999) e
Bakhtin (2010a) se estende para o conceito do corpo grotesco, pois o intelectual russo
expressa que “uma das tendéncias fundamentais da imagem grotesca do corpo consiste em
exibir dois corpos em um” (2010a), que ¢ justamente a representacdo do “androgino”, tema

principal do artigo citado do historiador das religides romeno.

5. Sacramentos: comer e beber 0 mundo pelo exercicio do trabalho

Podemos compreender que a importancia das festas agrarias para Bakhtin (2010a)
indica a permanéncia de um ritual ndo cristdo nas celebragdes do mundo que posteriormente
se cristianizaria. Isso ¢ importante na teoria de Bakhtin (2010a), porque as festas agrarias sao
as representagdes essenciais da cultura dos povos que compuseram a Unido Soviética. Como
eventos concretos, esses rituais estdo diretamente ligados as religides tradicionais geralmente

definidas pelo termo impreciso “paganismo”.

No nivel mais profundo da obra de Bakhtin (2010a), o seu mundo ¢ a Unido Soviética.
Ideia expressa pela palavra russa mup [trasl. mir], que pode ser utilizada tanto para se referir a
comuna rural quanto ao mundo. Assim, no sentido figural que explicamos acima, a historia da
autorrevelacdo da consciéncia humana pelo desenvolvimento das formas simbolicas ¢ dublado
pela histéria da literatura que tem seu auge no Renascimento. A historia do desenvolvimento
da consciéncia simbolica ¢ figura da histéria dos povos eslavos que compdem a Unido

Soviética na qual Bakhtin vivia.

Ao reivindicar os antigos rituais agrarios pagaos e relaciona-los com o carnaval, que
existe a partir da forca imortal do povo, Bakhtin (2010a) aponta para referéncias religiosas
validas aos seus contemporaneos materialistas-historicos, tendo em vista que os rituais de
fertilidade estavam relacionados com o valor da terra, da coletividade, da identidade do povo
e com o alimento que proporciona a celebragdo concreta da vida pelo comer (tragar

vitoriosamente o mundo) e pelo beber (engolir triunfalmente o mundo).

A leitura que Bakhtin (2010a) faz ¢ que, depois do regime de classes, as dimensoes da
realidade foram separadas e, por inferéncia, entendemos que as formas religiosas das
sociedades que foram submetidas ao processo historico que passa pelo capitalismo, primeiro

incipiente e depois avancado, em seguida, passa pelo socialismo, antes de chegar ao
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comunismo — como quer a teoria do materialismo histérico — foram profundamente

degeneradas e transformadas em expressdes humanas que promovem a alienagao.

Nesse sentido, ¢ pressuposto por uma das camadas de compreensao da leitura do livro
de Bakhtin (2010a), que o alienante processo de humanizac¢do aguda que afasta o ser humano
de sua condicdo biologica natural ¢ promovido pelo capitalismo que insurge seus efeitos sobre

todas as dimensdes da vida humana, inclusive sobre a religiosa.

Assim, a forma essencial da religido estd nos antigos ritos de fertilidade, que integram
as diferentes dimensdes da vida humana, pois neles a religido se realiza concretamente, ndo
apenas na realizacao pontual do ritual, mas também na compreensao que ele proporciona para

o ser humano quanto a sua relagdo com os elementos de sua realidade com os quais interage.

Tanto a atividade do comer quanto a do beber sao naturalmente ritualisticas e estdo
plenamente integradas ao trabalho. Podemos confirmar a plausibilidade dessa interpretacdo no

excerto a seguir:

No sistema das imagens da Antigiiidade (sic), o comer era inseparavel do
trabalho. Era o coroamento do trabalho e da luta. O trabalho triunfava no
comer. O encontro do homem com o mundo no trabalho, sua luta com ele
terminava com a absorc¢do de alimento, isto é, de uma parte do mundo a ele
arrancada. Como ultima etapa vitoriosa do trabalho, o comer substitui
freqlientemente (sic.) no sistema das imagens o processo do trabalho no seu
conjunto. Nos sistemas de imagens mais antigos, ndo podia, de maneira
geral, haver fronteiras nitidas entre o comer e o trabalho, pois tratava-se das
duas faces de um mesmo fenomeno: a luta do homem com o mundo que
terminava com a vitéria do primeiro (2010a, p.246).

Lock interpretou o trecho citado de Bakhtin da seguinte forma: “Enquanto o alimento
¢ ‘o mundo derrotado’, seus comedores sdo, por definicdo, vitoriosos, deve-se presumir
também que o corpo ¢ derrotado na morte, tornando-se alimento para a terra vitoriosa que, por
sua vez, ¢ renovada” (1991, p.80). Além disso, também afirmou: “Para Bakhtin alimento

sempre ¢ festa” (1991, p.74).

Nesse excerto de Bakhtin (2010a) ndo se ignora seu ecletismo tedrico. Para expressar
o conteudo do excerto, ele combinou, pelo menos, conceitos e formula¢des do romantismo, do
neokantismo e do populismo russo, e, mesmo sem expressar termos religiosos, proporcionou

uma visao sagrada da relagdo existente entre alimentacao e trabalho.
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Essa ¢ a expressdo da religido auténtica da comunidade primitiva, quando ndo havia
regime de classes e Estado, e os elementos da realidade ndo estavam divididos pela avangada
capacidade de objetivacdo da realidade que, ao surgir, proporcionou a desintegracao do

individuo e o levou a condicdo de alienado, denominada humanizacao aguda.

Assim, a religido se justificava na comunidade primitiva em termos materialistas, que
integram todos os aspectos da vida humana, inclusive o medo, que em época posterior ao illo
tempore da comunidade primitiva, foi utilizado para oprimir a humanidade, mas, dentro do

contexto mitologico especifico, foi fundamental para o desenvolvimento humano.

E preciso ndo perder de vista o papel enorme que desempenha o medo
cosmico — medo de tudo que € incomensuravelmente grande e forte:
firmamento, massas montanhosas, mar — ¢ o medo das perturbacdes
cosmicas ¢ das calamidades naturais, nas mais antigas mitologias,
concepgoes e sistemas de imagens, ¢ até nas proprias linguas e nas formas de
pensamento que elas determinam. Uma certa lembranga obscura das
perturbagdes cosmicas passadas, um certo temor indefinivel dos abalos
cosmicos futuros dissimulam-se no proprio fundamento do pensamento ¢ da
imagem humanos. Na base desse temor, que nao ¢ absolutamente mistico, no
sentido proprio do termo (¢ o temor inspirado pelas coisas materiais de
grande porte e pela forca material invencivel), ¢ utilizado por todos os
sistemas religiosos com o fim de oprimir o homem, de dominar a sua
consciéncia. Mesmo os testemunhos mais antigos da obra popular refletem a
luta contra o temor cosmico, contra a lembranga ¢ o pressentimento dos
abalos cosmicos ¢ da morte violenta. Assim, nas criagdes populares que
exprimiam esse combate, forjava-se uma autoconsciéncia verdadeiramente
humana, liberada de todo medo (2010a, p.293-294).

Esse tipo peculiar de medo que contribuiu para o desenvolvimento do ser humano nao
estava desligado das condi¢des concretas de sua vivéncia material e sua relacdo com o mundo.
Nao se tratava de medo metafisico ou de medo de realidades extraterrenas e, portanto, alheias
ao cotidiano e a vida. Antes, manifestava-se como medo cosmico, como um elemento

integrador entre corpo, microcosmos, € universo, macrocosmos.

Essa luta contra o temor cdsmico, em todas as suas formas e manifestagdes,
apoiava-se nao sobre esperancas abstratas, sobre a eternidade do espirito,
mas sobre o principio material incluido no proprio homem, De alguma
forma, o homem assimilava os elementos cosmicos (terra, agua, ar, fogo),
encontrando-os e experimentando-os no seu proprio interior, no seu proprio
corpo; ele sentia o cosmos em si mesmo (2010a, p.294).
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Ao tratar da concepgdo que se tinha quanto ao comer e ao beber relacionados com o
trabalho na comunidade primitiva, Bakhtin (2010a), introjeta uma pesada carga populista em
seu discurso. O mesmo acontece com a valorizacao que ele da a ligacao entre terra e individuo
que existiu em varias manifestagdes culturais particulares ¢ de modo destacado no
Renascimento. Isso porque o tema do trabalho e a valorizagdo da mae terra eram tipicos do

realismo socialista.

Ao mesmo tempo, nessas referéncias, Bakhtin (2010a), alude ao processo que Cassirer
explicou ao se referir aos “caminhos que o espirito segue em direcdo a sua objetivacao, isto &,
a sua auto-revelagdo (sic)” (2001a, p.19). Por meio da linguagem ao mesmo tempo mitoldgica
e populista, o pensador russo indica a trajetoria da consciéncia humana percorrida por meio
das experiéncias que, a principio parecem triviais, como comer, beber, trabalhar e sentir medo,

mas na concep¢ao materialista somatica sdo as verdades mais profundas e essenciais da vida.

Nesse sentido, refiro-me ao propdsito que as referéncias a evolugcdo que o medo
cOsmico proporcionou ao ser humano como uma forma de apontar para o desenvolvimento da
capacidade de objetivacdo da consciéncia humana, que é particularmente importante para
Bakhtin (2010a). Nesse sentido, Cassirer também declarou: “Muito antes que o mundo seja
dado a consciéncia como um conjunto de °‘coisas’ empiricas e como complexo de

“propriedades” empiricas, ele se lhe d4 como um conjunto de forcas e efeitos miticos (2004,

p-14).

6. Escatologia: vida comunitaria idealizada

Como apontamos acima, Bakhtin (2010a) elaborou um mito sobre a comunidade
primitiva sem regime de classes e Estado, na qual prevalecia o riso ritual, até que o “tempo
alegre”, no qual humanidade vivia em sua condi¢do arquetipica imaculada fosse cindida pelo
pecado, compreendido implicitamente como uma forma de capitalismo incipiente. Somente

depois disso surgira a sociedade de classes e o tempo historico.

Na compreensdo dessa narrativa como uma ficcionalidade, mantém-se coerentes e
paralelas as alusdes a narrativa judaico-crista do ser humano como criatura caida por causa do
pecado original; a leitura cassirreriana do caminho percorrido pelo espirito em direcdo a

objetivacdo; as rupturas nos periodos histéricos que os marxistas herdaram do teleologismo
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hegeliano; a histéria populista da heterogeneizacdo do trabalho humano que ocorre

simultaneamente a homogeneizac¢ao do individuo.

Diante desse esquema estruturado de sentidos, vemos que o mundo de Bakhtin
(2010a) ¢ repleto de camadas de sentidos particulares, cujos significados se afirmam uns aos
outros. O ‘mundo’ [rus. mup; transl. mir] descrito por Bakhtin (2010a) tem seu sentido mais
referencial em sua Unido Soviética contemporanea. Entdo, se € esse o caso, precisamos fazer
um trajeto pelo imaginario que compode esse mundo para entendermos como foi construido o

ideal da referida comunidade primitiva.

Na Russia pré-revolugado, a partir do ano de 1874, um grande niumero de estudantes
abandonou o estilo de vida que tinham nas cidades para ir em busca de uma vida diferente
entre os camponeses, utilizando-se do lema “ir ao povo” [rus. uartu u Hapox; transl. Idti i
narod]. Esses jovens, que inauguraram o populismo russo, dirigiram-se as comunidades
camponesas com a expectativa de encontrar 14 o0 modo de viver harmonioso e primevo que

tinham idealizado a partir dos relatos das famosas comunas rurais.

A existéncia das comunas rurais ¢ do modo de vida comunitario que se tinha nesses
ambientes chamou a atencdo dos marxistas, tanto nativos quanto estrangeiros. Como ja foi
mencionado, até mesmo Marx e Engels (2020) discutiram com populistas russos sobre a
possibilidade de ter ocorrido na Russia o fendomeno de comunidades terem chegado ao
comunismo sem ter passado pelo capitalismo e socialismo, como era presumido pela teoria da

Dialética Historica de Marx.

Orlando Figes (2022) explica que o resultado concreto dessa experiéncia para os
individuos foi a frustrag@o. Isso porque, no geral, os jovens que vinham da sociedade citadina
ndo conseguiam se adaptar a vida dura de camponés, bem como ndo conseguiam convencer os
camponeses nem do significado que tinha a vida comunitaria, tampouco da importancia de

suas comunidades para a almejada revolugao.

Além do evento concreto que essa experiéncia significou para individuos, conforme
Figes, também ocorreu a partir dela, a valorizacdo do camponés e de seu mundo nas pesquisas
académicas, a ponto de se poder afirmar: “a questdo do camponés era a questdo da época”
(2022, p.286), mas, por outro lado, também se podia declarar: “A questdo do campesinato

podia ser a questdo da época. Mas todas as respostas eram mitos” (2022, p.287).
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O que nos interessa, no que diz respeito ao campesinato, ¢ que os populistas criaram
expectativas que estavam acima de uma realidade plausivel, assim desenvolveram-se
contornos religiosos sobre a comunidade rural e o seu estilo de vida igualitario e solidario,

como Figes nos permite ver:

Os populistas estavam convencidos de que os costumes igualitarios da
comuna poderiam servir de modelo para a reorganizacdo socialista e
democratica da sociedade: recorreram aos camponeses na esperanca de
encontrar aliados para sua causa revolucionaria. Para todos esses
intelectuais, a Russia, como verdade messianica, se revelava nos costumes e
crencas do campesinato. Penetrar na Rissia e por ela ser redimido exigia a
rentincia do mundo pecaminoso onde tinham nascido esses filhos da nobreza
(2022, p.143).

Surge assim uma experiéncia, que podemos considerar religiosa, com base na vida
camponesa idealizada, a qual foi invocada pela Revolugao de 1917, e depois, foi incorporada
pela Unido Soviética como mitologia velada que legitimava a politica comunista. Tinha-se em
vista a expectativa escatoldgica pelo futuro desenvolvimento de uma nagdo que seguia 0s

. o “ 1 TR .
padrdes da comuna rural primitiva, um “socialismo agrario utdpico” nas palavras de Brandist
(2012), pois, Francisco Rafael Cruz Mauricio (2022) apontou que a comuna russa era a base

para o socialismo soviético.

Aqui nos referimos a experiéncia religiosa, porque, no que se refere ao socialismo
agrario utdpico e a vida camponesa idealizada nas comunas rurais da Unido Soviética, ha
claramente uma criagdo de mundo, uma ficcionalidade, porque o ambiente e as condi¢des que
se desenvolveram pela imaginacdo humana nao condizem com a realidade concreta. Ao invés
disso, esse conteudo ¢ a reincidéncia do mito na consciéncia simbolica. Apesar de serem
mitos, no atual estagio da consciéncia humana, o simbolo ¢ canalizado e transformado em
experiéncia religiosa, a qual dialoga com formas simbolicas racionalmente mais

desenvolvidas, conforme a teoria de Cassirer (2001a; 2004; 2012).

Na biografia escrita por Clark e Holquist hd um relato de carater aneddtico, conforme
o qual, quando Bakhtin ainda era jovem e vivia na cidade de Vilno, ganhou de presente, de
um velho que admirou sua inteligéncia, um livro do filosofo judeu-polonés Martin Buber.

Independentemente da veracidade historica desse relato, parece certo que esse pensador
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exerceu papel importante em sua obra de varias formas diferentes e, de modo particularmente

interessante, no livro de sua autoria que estamos discutindo aqui.

Buber, apesar de nao ter sido citado nenhuma vez em A Cultura Popular na Idade
Média e no Renascimento (Bakhtin, 2010a), consta entre as fontes reconhecidas da filosofia
de Bakhtin (Emerson, 2003) e por isso ha um grande debate sobre a relagao existente entre a
obra dos dois intelectuais, sobretudo no que diz respeito a concepgao que tém sobre o didlogo
(dialogismo), que em sua particularidade nao nos interessa nesse trabalho. O que nos importa
aqui ¢ destacar alguns aspectos da filosofia da religidlo de Buber que parecem ser

compartilhadas por Bakhtin em sua obra que € objeto de nossa reflexao.

No livro Do Didlogo e do Dialogico (2014), no artigo: “Coldquios sobre a Religidao”,
Buber apresenta a comunidade como elemento privilegiado para a manifestacdo do divino,
conforme suas proprias palavras: “Estamos na expectativa de uma teofania, da qual nada
conhecemos a ndo ser o seu lugar, e o lugar chama-se comunidade” (2014, p.40). A religido
apresentada por Buber ¢ descrita por ele como “simplesmente tudo, o tudo singelo, vivido na
sua possibilidade de didlogo (2014, p.40), na qual, além disso, existe o “austero sacramento

do didlogo” (2014, p.51).

Em outro momento de exposi¢do de suas ideias, que foram desenvolvidas como
evolucdo do que registrou em Eu e Tu (1974), Buber apresentou a comunidade em oposi¢do a
sociedade nos termos da mesma proposta de filosofia da religido que vinha ja desenvolvendo

anteriormente, mas, dessa vez, expressa suas ideias com ainda mais clareza:

A comunidade primitiva era aquela que existia no inicio do desenvolvimento
da raga humana — ao menos o desenvolvimento que nos era visivel; era a
vida comum de homens em uma unidade, com caracteristicas tribais, ou se
quisermos regredir mais (na historia), com caracteristica de horda. Essa
unidade era mantida por lagos indestrutiveis. Nela o individuo estava envolto
em uma legalidade religiosa realmente indestrutivel (Buber, 2012, p.67).

No mesmo livro, no artigo: “Estado e Comunidade” (2012), que originalmente foi uma
palestra proferida em 1924, Buber explicou que essa “comunidade” ndo € o ponto de partida,
mas, ao invés disso, indica 0 ambiente no qual se deseja viver. E nesse sentido que o filésofo
afirma: “Comunidade ¢ uma categoria messianica e ndo historica” (2012, p.71), pois se

manifesta como prenuncio do Reino de Deus.
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Buber deixa claro repetidas vezes nos varios textos que compdem sua compilacio
Sobre a Comunidade (2012) que a partir do ponto histérico em que nos encontramos nao ha
retorno real a comunidade, em suas palavras: “¢ impossivel retornar a totalidade primordial”
(2012, p.52); “€ puro romantismo pretender voltar a comunidade, que na forma englobante da

vida, estd totalmente perdida para n6s” (2012, p.86).

Parece certo que a recorrente ideia de “comunidade”, proposta por Buber ao longo de
seus textos, desenvolveu-se a partir do chamado “socialismo utopico”, que intitulou uma de
suas obras (1974), a qual procede com a interpretacdo de um grupo de teorias marxistas, as

quais também eram fontes dos populistas russos.

Dando um passo a mais sobre uma compreensao que podemos ter sobre a comunidade
que, apesar de ser real, ganhou contornos mitico-religiosos no imaginario tanto dos soviéticos
quanto de outros socialistas, como era o caso de Buber, vale a pena lembrar que Michael
Lowy indicou que o “sonho milenarista ¢ inerente a sociedade camponesa” (2010, p.106),
pois, segundo esse pensador, existe um tipo de afinidade eletiva entre milenarismo e

revolugao.

Em outro de seus textos, Lowy (2007) ainda afirmou que tanto Marx quanto Engels
reconheceram a contribuicao que a religido em geral, e o cristianismo em particular, poderia
proporcionar aos propositos da revolu¢do. Nao se admira que no contexto da Revolucao
Russa, os bolcheviques se utilizariam desse apoio para implementar seu objetivo e
continuaram a se aproveitar dele depois da estabilizacdo da Unido Soviética até que

consolidassem seu dominio e pudessem rejeitar a religido.

Georges Nivat (1998) também indicou a existéncia de elementos milenaristas na
Revolugdo Russa. De acordo com o que afirma, os intelligenti aproveitaram-se de discursos
milenaristas para encorajar a revolugdo. Movimentos considerados heterodoxos pela Igreja
Ortodoxa Russa, como a conservadora seita dos velhos crentes e os radicais khlysty [rus.
XJIBICTBI; port. chicotes] representavam apoio a causa revoluciondria por serem contrarios a

qualquer tipo de poder instituido.

Tendo em mente a dependéncia que a reflexdo russa tinha do pensamento alemao, ¢
interessante observar as palavras de Nivat, que afirmam: “Sem entrar em muitos detalhes,
pode-se dizer que uma parte da intelligentsia russa acolheu os eventos de 1917 como uma
Revolugdo do espirito, ou seja, um profundo e coletivo sismo psiquico no amago da alma do

povo” (1998, p.64). Isso significa que os intelligenti leram o evento historico a luz da
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perspectiva do Geistesgeschchte, ignorando ou diminuindo os efeitos da revolucdo para a

realidade concreta.

Ao mesmo tempo, esses grupos religiosos milenaristas eram f1teis ao projeto
revolucionario e eram tidos como a manifestagdo de uma projecao criada pela leitura que
parte da intelligentsia fazia da teoria da histéria marxista em paralelo com a historia russa.
Conforme Nivat: “Os marxistas pensavam que esses movimentos milenaristas eram a
manifestagdo do comunismo primitivo, do comunismo anarquista, € que, guiados pelos

comunistas verdadeiramente conscientes, poderiam ser uma ajuda poderosa” (1998, p.64).

A intelligentsia muitas vezes se definia como “monaquismo ateu” (Bosco, 1998,
p.587), que expressava um sentimento que nascia da oposi¢do a qualquer tipo de hierarquia,
inclusive eclesiastica, que captava posicionamentos ideoldgicos partilhados por muitas
pessoas que ocupavam diferentes lugares da sociedade soviética. Assim, nesse contexto, o
ateismo também se manifestava como crenga. O Estado comunista soube como usar essa
expressao do ateismo, pois “operar com as nogdes misticas de revolugdo e contra-revolugao

(sic.) ja era uma pratica corrente do bolchevismo” (Nivat, 1998, p.67).

Figes também aponta para a existéncia do messianismo no contexto da Russia

revolucionaria;

A Russia era um viveiro de anarquistas e utopistas cristdaos. Os alicerces
misticos da fé russa e a base messianica da sua consciéncia nacional se
combinavam para produzir, na gente comum, uma aspiracdo espiritual pelo
Reino de Deus perfeito na “santa terra russa” (2022, p.380).

Esse messianismo do Reino de Deus da religido russa do qual escrevem esses
estudiosos, deve ser compreendido a partir de suas caracteristicas especificas, isto &,
separadamente da escatologia histérica. Luiz Felipe Pondé o apresentou com as seguintes

palavras:

Assim, a mistica ortodoxa se afasta da tradi¢do messidnica judaica estrita,
que afirma que o processo de constituicdo do Reino acontecera ao longo da
historia. Para os ortodoxos, ele acontece imediatamente, isto €, a pessoa que
passa pela metanoia esta em processo de reden¢do permanente e imediato.
Portanto, ndo ¢ algo que acontecerd no além ou no fim dos tempos (2013,

p.51)
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Isso indica que a comunidade primitiva de Bakhtin (2010a) pode ter sua mistica
identificada como ‘mistica do Reino de Deus’ mesmo que sua crenca remeta a realidade
concreta e tenha seus efeitos realizados no momento imediato em que se vive, € ndo no futuro

e no além, como ocorreria na perspectiva teologica ocidental.

Em A Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento (2010a), como estamos
vendo reiteradamente, para fundamentar sua argumentacdao, Bakhtin recua até um passado
mitico por varias vezes e menciona o “regime social que ndo conhecia classe e estado”

(2010a, p.5) e a “comunidade primitiva” (2010a, p. 12-13, 16, 18).

Vejamos agora como o pensamento de Bakhtin (2010a) estd relacionado com esse
assunto em sua obra. Bakhtin escreveu o seguinte: “Até certo ponto, o espetdculo comico
popular da festa tendia a representar este porvir melhor: abundancia material, igualdade,

liberdade, assim como as saturnais romanas encarnavam o retorno a idade do ouro” (2010a,
p.71).

A mitoldgica idade do ouro a qual Bakhtin se refere ¢ a vida na comunidade primitiva,
que como outros de seus conceitos, como o carnaval e o realismo grotesco, por exemplo, ¢
como o deus Janus, que olha para trds e para frente. Para trds, em dire¢do a saudosa
comunidade primitiva livre do pecado, para frente, em direcdo a comuna soviética, na qual

predominara a pratica de producao baseado na associagao colaborativa do aprens [trasl. artel].

Na vida idealizada tanto da “mitologica comunidade primitiva” quanto da “messidnica
comuna soviética” — que na estrutura da ficcionalidade sdo a mesma coisa — quanto ao tempo,
ndo lhe correspondem a estrutura artificial que lhe deu o regime de classes e Estado, em
outras palavras, o capitalismo incipiente. Ao invés disso, a vida idealizada frui da “concepg¢ao
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folclorica do ‘tempo alegre’” (Bakhtin, 2010a, p.342), um conceito que aparece varias vezes
no livro de Bakhtin, sempre relacionado com o carnaval e com o realismo grotesco e seus

efeitos.

Bakhtin (2010a) conhecia o significado do tempo na concepc¢ao mitica, que Cassirer
apresentou no segundo volume de sua A Filosofia das Formas Simbdlicas (2004). Isso fica
claro em “As formas do tempo e do cronotopo” (2018), como ja apontamos, mas ¢ apenas

aludido em 4 Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento (2010a).
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Como podemos ler nas palavras de Cassirer, “tempo” se consiste em divisao e esta
relacionada com a mesma no¢ao que deu origem ao termo “templo”, como espaco delimitado
para manifestacao do sagrado. Podemos verificar essa compreensao nas palavras do proprio

pensador neokantiano:

A palavra latina fempus, que corresponde ao grego TEUEVOC € *TEUTOC
(conservado no plural: teumea), surgiu da idéia (sic) e da designacdo de
“Templum”. “As palavras de base téuevog (tempus) templum ndo
significavam sendo corte, cruzamento: dois caibros ou vigas que se cruzam
constituem, posteriormente na linguagem da carpintaria, um templum; no
progresso natural, dai se desenvolveu o significado de espago divido dessa
forma; quanto a tempus, uma se¢do do céu (por exemplo, leste) passou a ser
uma hora do dia (por exemplo, manhd) e, depois, passou a ser genericamente
tempo” (2004, p.191).

Para compreendermos melhor essa ideia, podemos nos voltar para Aaron Gurevich,
que em seu artigo: “O tempo como problema da historia cultural” (1975), apés fazer uma
alusdo a alguma concepgao filosofica alema, eventualmente ao neokantismo, mencionou que
“a cultura ¢ ‘segunda natureza’ do homem” (1975, p.263); explica como € a compreensao
primitiva do tempo, que corresponde a nog¢do de “tempo alegre” mencionada por Bakhtin

(2010a):

A percepcdo atual do tempo tem muito pouca relacdo com a das outras
épocas. Na consciéncia assim dita primitiva ou mitologica, essa categoria
ndo existe em forma de abstragdo, na medida em que o pensamento, em
estagios arcaicos de desenvolvimento, ¢ concreto, objetal e sensivel [...].
Nessa sociedade o tempo ndo se desenrola de maneira linear do passado ao
futuro, mas ora € imoével, ora ciclico. [...] o homem ndo se desligou da
natureza e sua consciéncia se subordinou as transformacgdes periddicas das
estagoes (1975, 265-266).

Nao ¢ dificil perceber que as sindnimas concepcdes de “tempo alegre” de Bakhtin
(2010a) e tempo “da consciéncia primitiva” de Gurevich (1975) correspondem, em termos
cassirerianos, a compreensdao do tempo na forma simbdlica do mito e da religido, como
registrado no segundo volume de sua obra (2004). Podemos fazer duas leituras do “tempo

alegre” de Bakhtin a partir dessas informacdes.
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Essas caracteristicas comuns provém do elo que une essas formas ao tempo,
o qual, no lado popular e publico de toda festa, torna-se o seu verdadeiro
herdi, efetua o destronamento do antigo e a coroagdo do novo. Naturalmente,
todas essas formas continuaram a gravitar em torno das festas religiosas.
Todas as feiras (que habitualmente coincidiam com a consagracdo de uma
igreja ou com a primeira missa) conservaram um carater carnavalesco mais
ou menos marcado. Enfim, as festas particulares: casamentos, batismos,
banquetes funerarios, guardam ainda certos tracos do carnaval, assim como
as diversas festas agricolas: vindima, abate do gado (festas que Rabelais
descreve), etc. Vimos, por exemplo, o aspecto nitidamente carnavalesco das
"nipcias de mitene", isto ¢, de um rito nupcial especial. O denominador
comum de todas as caracteristicas carnavalescas que compreendem as

r

diferentes festas, ¢ a sua relacdo essencial com o tempo alegre. Por toda
parte onde o aspecto livre e popular se conservou, essa relagdo com o tempo
e, conseqiientemente (sic.), certos elementos de cardter carnavalesco,
sobreviveram (2010a, p.191).

Como ja mencionamos acima, Bakhtin (2010a) se apropriava da filosofia de Nietzsche
de modos ndo convencionais € sem citar seu nome. No caso, podemos identificar que na
epigrafe do capitulo trés de seu livro, ao citar Heraclito (““O tempo € uma criancga que brinca e
move os pedes. Ele sempre tem a supremacia”), Bakhtin (2010a) alude ao eterno retorno de
Nietzsche. Assim a compreensdo da historia linear, progressiva, teleologica, dotada de
ruptura, que o pensador russo tinha herdado dos historiadores alemaes, nesse ponto, €

substituida pela perspectiva ciclica.

A compreensdo aqui ¢ que a cosmovisdo carnavalesca bakhtiniana, que se constitui
pela linguagem do mito, ao ocorrer, suspende a consciéncia do tempo fragmentado, como
concebido pela sociedade contemporanea. Em substitui¢do dessa concepgao, proporciona-se o
eterno retorno heraclitiano (nietzschiano), conforme o qual, a mesma realidade se realiza

repetidas vezes, sem nenhuma alteragao.

Conforme Bakhtin (2010a), o “tempo alegre” ¢ o tempo dos banquetes, da fartura da
comida e da bebida; da corporeidade e de sua expressao; das festas, sobretudo dos carnavais;
por isso € o tempo que vale a pena ser vivido eternamente. O “tempo alegre” ¢ o tempo da
coletividade humana, fruido em experimentos sociais, como a arfel, que tenta restaurar a

experiéncia da comunidade primitiva e, de fato, consegue, embora apenas pontual e sensivel.

Com base em ideias como a do socialismo utdpico, semelhante ao que se expressa por
Buber (1971; 1974; 2012) e com base na idealizacdo da vida nas comunas socialistas (tipica

dos populistas), Bakhtin (2010a) cria seu mito sobre a comunidade primitiva “intemporal”,
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para usar o termo de Gurevich. E essa cosmovisdo de Bakhtin que Brandist (2012), considera

como socialismo agrario temporario e altamente utdpico.

Como vimos, na religido russa a escatologia ndo ¢ compreendida como um evento que
se espera que ocorra no futuro histérico, antes, manifesta-se de imediato, no presente a
deslindar-se. Isso indica que a escatologia, compreendida como utopica, € momentanea, da-se
no momento fugidio que se denomina presente, o qual, na configuragao temporal que Bakhtin

cria em As Formas do Tempo e do Cronotopo do Romance (2018), € o mais fragil.

7. Eternidade: a forca eterna do povo

Bakhtin (2010a) também tem uma abordagem especifica para o termo “povo”, a qual
parece ter a mesma imprecisao e indefini¢do que seus outros conceitos principais. Acrescenta-
se a essa nocdo, o uso do qualificativo imortalidade®, que o acompanha. Vejamos a seguir

algumas mengdes que Bakhtin (2010a) faz a imortalidade do povo:

Com todas as suas imagens, cenas, obscenidades, imprecagdes afirmativas, o
carnaval representa o drama da imortalidade e da indestrutibilidade do povo.
Nesse universo, a sensacdo da imortalidade do povo associa-se a de
relatividade do poder existente ¢ da verdade dominante (Bakhtin, 2010a,
p.223).

No caso, verifica-se que nao hé afirma¢ao quanto a “imortalidade do povo”, mas sim

quanto a sua sensacao que ¢ proporcionada pelo carnaval. Para a interpretagdo que temos

o~

abaixo sobre o significado do carnaval bakhtiniano, a referida sensagdo de imortalidade

O~

muito importante, porque se refere a uma experiéncia religiosa quanto a eternidade que nao

vivida na individualidade humana, mas na condi¢do de participante do povo.

o~

De acordo com o modo como Bakhtin continua a explicar, essa experiéncia, que sO
possivel ao ser humano como participante do povo, apesar de se relacionar com a eternidade,
ndo ¢ metafisica, porque ocorre no corpo € o coloca em contato com a terra, com o sol, com o

céu etc., como podemos ver no excerto a seguir:

3 Além das passagens citadas, note em Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a) as mengdes
a imortalidade do povo que aparecem nas paginas 82, 239, 283, 284 ¢ 286.
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A guisa de conclusdo, gostaria de sublinhar especialmente que, na concepgao
carnavalesca do mundo, a imortalidade do povo é sentida numa indissoluvel
unidade com a imortalidade de toda a existéncia em vias de evolugdo e
funde-se com ela. O homem sente vivamente no seu corpo € na sua vida a
terra, os outros elementos, o sol, o firmamento (Bakhtin, 2010a, p,224).

E assim que se dé a theosis [greg. Oéwoic] na religido materialista somatica de Bakhtin
(2010a), pois nesse sistema nao ha deus algum, nem possibilidade para o desenvolvimento de
um processo de divinizacdo pessoal ou individual. Antes, ¢ apenas o povo, em sua
coletividade e em seu contato com a terra e os outros elementos, que pode se divinizar. Apesar
disso, a théosis permanece sendo um processo que se desenvolve na medida em que o povo

resiste, por isso nunca se conclui, ao invés disso, permanece como processo aberto.

Bakhtin ainda acrescenta, no excerto a seguir, que a sensacao corporea de fazer parte
do povo imortal proporciona o sentimento de que cada ser humano ¢ criador da histoéria.
Embora ndo esteja explicito no trecho citado, estd claro no trabalho de Bakhtin (2010a), que

gradativamente o ser humano se aliena e essas sensagdes o abandonam.

Pode-se dizer, para concluir, que na concepcao grotesca do corpo nasceu e
tomou forma um novo sentimento historico, concreto e realista, que ndo ¢ a
idéia (sic) abstrata dos tempos futuros, mas a sensacdo viva que cada ser
humano tem, de fazer parte do povo imortal, criador da histéria (Bakhtin,
2010a, p.322).

Verifica-se que diretamente relacionada com a nogdo que Bakhtin (2010a) tem sobre o
“povo”, estd a propria no¢ao que ele tem sobre a “cultura popular ndo oficial”. Peter Burke
(2010) afirmou que no uso recorrente que Bakhtin faz, “cultura popular ndo oficial” serve
para representar a rebeldia que se opde ao oficial em qualquer época e ambiente, ao invés de

designar grupos sociais historicamente situaveis.

A idiossincratica ideia de cultura popular de Bakhtin (2010a), como suas demais
nocdes e conceitos, também deve ser compreendida dentro da estrutura tedrica que ele cria em
sua obra. De acordo com essa compreensdo, verificamos que “as forgas centralizadoras
passaram a ser vistas como incondicionalmente reacionarias e, inversamente, as

descentralizadoras como progressistas” (Brandist, 1996, p.17).
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Isso significa simplesmente que Bakhtin teve que polarizar politica e simbolicamente
0s entes que povoam seu mito sobre o carnaval da Idade Média. Bakhtin realizou essa
polarizacdo independentemente da implausivel visdo dogmatica dualista para qual isso

apontaria se fosse concebido pela chave de leitura da historiografia.

Valentin Ivanov, em seu artigo “A teoria do carnaval como a inversdo de opostos
bipolares” [esp. La teoria semiotica del carnaval como la inversion de opuestos bipolares]
(1984), indicou a importancia do procedimento semidtico da bipolaridade na obra de Bakhtin
(2010a). Compreendemos que a bipolaridade pode ser incluida entre os modos mais

tipicamente utilizados para se construir a realidade a partir das linguagens da religido.

Nogueira explica como se da essa realizagao:

Em sua relagdo com o real, os discursos, como fenomenos da linguagem, sido
fundamentados nos processos basicos de selecdo e combinagdo, ou seja, eu
posso apenas dizer algumas coisas sobre o mundo, de algumas formas
determinadas. Como vimos acima, ndo ha um texto que fale sobre o todo da
realidade; esse texto total, se existisse, nos levaria ao mutismo. Falar e, da
mesma forma, representar o mundo, requer selecionar e combinar (2015,
p-128)

O dualismo extremo existente na oposi¢ao entre a cultura popular e a cultura oficial
fazem parte da teoria do carnaval de Bakhtin. Nesse cenario em que a luta de classes ocorre
como fendmeno de superestrutura, a cultura do povo ¢é portadora dos elementos necessarios
para a revolucao, que sdo sua vitalidade, forga, criatividade, unidade e coesdo, mas a cultura
oficial, implicitamente detentora dos meios de produ¢do, oprime os esforgos populares de

libertagao.

Além do aspecto simbolico, a luta descrita por Bakhtin (2010a) nesses termos também
apontava para um problema concreto da politica cultural da Unido Soviética. Nesse caso, a
importancia da cultura popular era existir em oposi¢do a “alta cultura”, que na linguagem de

Bakhtin é chamada de “cultura oficial”.

Brandist explicou como se ddo esses efeitos na obra de Bakhtin (2010a):

Como expressdo de uma tentativa de um grupo social completamente
diferenciado e relativamente homogéneo para assegurar um conformismo
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cultural e linguistico dentro de um determinado Estado, a alta cultura ¢
unitaria, organica, explicitamente formulada e, portanto, potencialmente
hegemonica. A cultura popular é definida em oposicdo a estas caracteristicas
do oficial, sendo fragmentaria, “inorganica”, formulada implicitamente e
subalterna. Estas caracteristicas refletem o fato de “o proprio povo ndo ser
uma coletividade cultural homogénea, mas apresentar estratificacdes
culturais numerosas ¢ variadamente combinadas que, na sua forma pura,
nem sempre podem ser identificadas dentro de coletivos populares historicos
especificos” (1996, p.8-9).

De acordo com esses apontamentos, conforme a argumentacdo fundamental de A
Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento (2010a), a indefinida cultura popular,
que Bakhtin tanto insistiu em enfatizar a importancia, prevaleceu apesar da unilateral

seriedade de sua Idade Média historicamente indeterminada.

Ao longo do periodo assim designado, a cultura popular subverteu simbolicamente a
realidade por meio de festejos e expressdes de rebaixamentos, inversdes, espancamentos,
injarias, destronamentos e outros tipos de degradacdes ambiguas numa sociedade que
pretendia a imposi¢do de uma compreensdo da realidade de modo unilateralmente séria com

seus cerimoniais oficiais, sua religido dogmatica e seu autoritarismo impositivo.

Como se observa, esse totalitarismo nao se refere a Idade Média, antes, é caracteristico
da politica vigente em seu contexto histérico-social, a Unido Soviética, que é alvo das
invectivas veladas que Bakhtin (2010a) realiza por meio de seu trabalho. Evidentemente seria
anacronico aplicar as avaliagdes de Bakhtin (2010a) ao Medievo. Veja como o retrato do
Império Russo e da Unido Soviética se combinam muito melhor com a realidade descrita pelo

pensador russo em seu livro. Brandist escreveu sobre isso. Em seu texto lemos o seguinte:

As eras czarista e stalinista foram ambas caracterizadas por uma clivagem de
culturas em que a cultura oficial era circunscrita por uma aristocracia de
posicdo, uma burocracia todo-poderosa, uma atmosfera generalizada de
terror policial, rituais de prevaricacdo, e a cultura ndo oficial conduzia a uma
situacdo mais ou menos de existéncia subterranea (1996, p.14).

Estudiosos como Brandist (2012) e Renfrew (2016) entenderam que excertos que
mencionam a eternidade do povo, como os citados acima, indicam a utilizagdo da linguagem

do populismo russo, realizada por Bakhtin em A Cultura Popular na Idade Média e no
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Renascimento (2010a) como recurso utilizado para “tingir” ou “envernizar” de realismo

socialista sua teoria idealista sobre o carnaval.

Segundo Brandist (2002), termos como ‘“cultura ndo oficial” e “cultura popular”
correspondem a linguagem populista que Bakhtin utilizou como verniz socialista de sua
proposta hegeliana e neokantiana de leitura da histéria. Parte da tarefa de entender Bakhtin ¢
desvendar o significado oculto dessas palavras dentro do campo das ideias particulares do

autor russo.

Figes (2022) apontou que os populistas russos tinham certa ambi¢ao sobre a nogao de
povo, e essa valorizagdo e idealizacdo do povo marcou um significativo fendmeno cultural na
Russia desde 1874 e depois foi incorporado pelo Partido Comunista quando surgiu a Unido
Soviética. No entanto, o conceito de ‘povo’ [rus. Hapox; rus. narod] também era caro a
linguistica soviética, pelo menos, desde o trabalho de Marr (Brandist, 2005), que influenciou a

grande parte dos soviéticos que se formaram em filologia na primeira metade do século XX.

Nao ha de que se discordar quanto ao favorecimento que a linguagem populista pode
proporcionar a Bakhtin (2010a) perante a politica cultural soviética. No entanto, a0 mesmo
tempo, a énfase dada ao termo “povo” nesses excertos, além de populista ¢ uma expressao
claramente mitico-religiosa, coerente com a linguagem que Bakhtin cria ao longo de seu livro

por meio das abstragdes, indefini¢cdes e imprecisdes dadas aos seus conceitos.

A utilizacao que Bakhtin (2010a) fez de “a eternidade do povo” esta relacionada, por
exemplo, com seus mitos sobre “a comunidade primitiva” e “o tempo alegre”, por isso, ndo ¢é
apenas um recurso pontual de driblar a censura realizada pela politica cultural soviética, mas
uma forma de estruturar sua cosmovisdo religiosa materialista somatica que prevalece em

toda sua obra.

A linguagem religiosa do materialismo somatico de Bakhtin (2010a), nesse e em
outros momentos, ndo estd isolada dos outros aspectos da cultura. A religido materialista
somatica que ele delineia pelas expressdes da “eternidade do povo”, da importancia dos
antigos rituais agrarios, do apelo ao illo tempore da sociedade sem regime de classe e sem
Estado, da fundamentacao universal dos festejos carnavalescos no mito dos destronamentos
sdo reivindicagdes tdo religiosas quanto sociais, literarias e filosoficas. Bosco (2008) aponta

que esses aspectos do conhecimento humano nao sdo divisiveis na concepgao religiosa russa.
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8. Apdcrifo e apocaliptico: realismo grotesco

O realismo grotesco estd diretamente relacionado com a ideia especifica que Bakhtin
tem sobre o carnaval. Segundo o autor, o grotesco foi produzido pela cultura popular na
Antiguidade. Nesse caso, o grotesco vem da criatividade do povo, que aqui ¢ entendido como
ente eterno. Implicitamente, isso aconteceu antes do surgimento do regime de classes e de
Estado. Depois do momento inicial no qual correspondia a estética predominante, o grotesco
foi rejeitado pelos sistemas oficiais que ndo o compreenderam e assim conseguiu sobreviver

as margens da cultura oficial, tendo sua manifestagao privilegiada apenas no Renascimento.

De acordo com as palavras de Bakhtin, lemos o seguinte:

Sdo imagens ambivalentes ¢ contraditorias que parecem disformes,
monstruosas ¢ horrendas, se consideradas do ponto de vista da estética
“classica”, isto ¢, da estética da vida cotidiana preestabelecida e completa. A
nova percep¢do historica que a trespassa, confere-lhe um sentido diferente,
embora conservando seu contetido ¢ matéria tradicional: o coito, a gravidez,
o parto, o crescimento corporal, a velhice, a desagregacdo e o
despedagamento corporal, etc., com toda a sua materialidade imediata,
continuam sendo os elementos fundamentais do sistema de imagens
grotescas. Sdo imagens que se opdem as imagens classicas do corpo humano
acabado, perfeito e em plena maturidade, depurado das escérias do
nascimento e do desenvolvimento (2010a, p.22, itdlico do autor).

Assim, quanto ao conteudo que lhe corresponde, Bakhtin (2010a) vé o realismo
grotesco como sistema de imagens contraditérias, ambivalentes ¢ ambiguas. Imagens que
contrariam o canone cldssico e correspondem a cultura popular, surgida do antigo folclore das
sociedades agrarias, relacionados com suas festas de fertilidade. Em tudo isso o realismo

grotesco corresponde ao carnaval.

Conforme foi mencionado, para Bakhtin, o grotesco correspondia ao sistema de
imagens que surgiu na Antiguidade, mas manifestou-se na cultura popular ndo oficial ao
longo da historia. Assim sobreviveu de modo marginalizado ao longo da época medieval e o
auge de sua manifestagdo ocorreu principalmente na obra de Rabelais, mas também em outras
obras da época, como as de Boccaccio, Shakespeare e Cervantes, que foram produzidas no

Renascimento.
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Dada a importancia do grotesco nesse periodo, o intelectual russo apontou o
Renascimento como uma época cultural hegemonica, que esta isolada tanto do periodo que a
antecedeu quanto do que a precedeu. Galin Tihanov chegou a afirmar que pode ser que

Bakhtin considere “que o Renascimento seja uma excecao, uma ilha solitaria” (2000, p.264).

Apo6s o periodo de seu auge, o grotesco passou a se degenerar gradativamente, mas
permaneceu existindo na forma do empobrecido grotesco romantico e, na contemporaneidade,
so existe em formas reduzidas, atenuadas e destrogos, que de modo algum correspondem a

sua manifestag¢do antiga ou a sua manifestacdo durante o Renascimento.

Depois do Renascimento, conforme Bakhtin, o grotesco continuou a existir em
“destrocos” (2010a, p.21), sobretudo durante o periodo romantico que verdadeiramente
degenerou o grotesco ao associd-lo unilateralmente com aspectos negativos da existéncia
como o feio, o horror, a morte, a decadéncia e a vileza, expressdes totalmente afastadas do

riso ritual da comunidade primitiva.

E interessante tomar conhecimento de que na primeira versdo da tese de Bakhtin no
apareceram nem o conceito carnaval (Emerson, s/d) nem o conceito grotesco (Grillo, 2022).
Ao menos no que diz respeito ao ‘“grotesco”, sabemos que esse conceito foi incluido no
trabalho do pensador para substituir o termo “gotico”. Isso, porque, como explicam Kevin
Platt, Caryl Emerson e Dina Khapaeva: “O gotico foi amplamente suprimido pelo realismo

socialista stalinista” (2019, p.4).

Assim, reconhecemos que o termo “realismo grotesco” foi inserido por Bakhtin em
uma das versdes revisadas de sua obra, quando ainda tinha o formato de tese, como substituto
de “realismo gotico”. Essa alteracdo foi feita para atender a exigéncia de parte dos membros
da bancada de académicos que julgou sua tese (Grillo, 2022). Sendo assim, mesmo sem
recorrer as edigdes anteriores da obra de Bakhtin — as quais, de qualquer forma, ndo temos

acesso — a compreensao de grotesco depende da discussao sobre o gotico.

Embora “grotesco” tenha substituido “gdtico”, os dois termos sdo conceitos distintos e
historicamente estdo afastados um do outro. Por um lado, grotesco, conforme o proprio
Bakhtin (2010a) explica, remete a um tipo de pintura ornamental cuja estética remete ao
periodo pré-classico, seu nome vem da palavra italiana grotta [port. gruta], que foi o lugar
onde se encontraram pegas que representam o seu sistema de imagens; por outro lado, gético,

como apontado pela referéncia a obra de Panofsky (2017), remete a avaliacao dada pelo olhar
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do moderno ao ver no passado a expressdo da decadéncia medieval que ¢ associada com a

perspectiva artistica naturalista dos barbaros.

Assim, uma relativa semelhanca entre os dois conceitos esta no fato de tanto o
grotesco quanto o gotico antecederem aos periodos que foram considerados de alto
desenvolvimento cultural da civiliza¢dao ocidental, respectivamente, a Antiguidade Classica e

o Renascimento.

A substituicdo de grotesco por gotico proporcionou perspectivas diferentes ao
programa tedrico de Bakhtin. Isso pode ser observado nas mengdes ao gotico que
permaneceram em A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a). Em todas
elas o gotico aparece associado a elementos negativos da avaliacao dualista que Bakhtin faz
da época medieval, tais como “trevas” (2010a, p.85), “lugubre” (2010a, p.211), “sotainas”

(2010a, p. 234) e “seriedade” (2010a, p.239).

Enquanto isso, o grotesco, que aparece na mesma obra, ¢ avaliado como ambiguo ¢ a
incorporacdo dessa nova concepc¢do permitiu uma leitura diferente da historia da literatura
(poética historica), na qual a obra de Rabelais estava inserida. Isso porque o gotico poderia ser
situado histdrica e geograficamente, mas o grotesco bakhtiniano tinha validade a-historica,
uma vez que, conforme Tihanov, “as imagens do grotesco t€ém sua origem num passado nao
recordavel” (2012, p.285), e suas persistentes manifestagdes na contemporaneidade ocorrem

por meio de resquicios do antiquissimo potencial de seu conjunto de imagens.

Assim como os demais conceitos de Bakhtin (2010a), também o grotesco ¢ atemporal.
Os avaliadores da tese de Bakhtin, no entanto, ndo o compreenderam assim ou ndo apreciaram
esse tipo de utilizagdo, antes apontaram-no como anacrénico. O entendimento dos intelectuais
soviéticos que fizeram essa avaliacdo era de que Gargdntua e Pantagruel ¢ uma obra do
século XVI, enquanto a nog¢do de grotesco introduzida por Bakhtin manifestava
anacronicamente o naturalismo, que s6 surgiu em época posterior, mais ou menos no inicio do
século XIX. Assim pareciam inaceitdveis quaisquer relacdes entre a obra romanesca

rabelaisiana e o naturalismo.

Quanto a essa critica, verificamos que apesar do julgamento realizado pelos
académicos soviéticos, o naturalismo poderia, de fato, aplicar-se, com certas ressalvas, a
estética do Medievo e do Renascimento. Ao que parece, Bakhtin teve um insight avancado
para sua época ¢ nao foi compreendido pelos seus avaliadores. Isso pode ser confirmado pelo

fato de Panofsky, cuja obra Arquitetura Gotica e Escolastica (1991), que foi publicada pela
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primeira vez em 1951, ter declarado que o goético aplainou o caminho para o naturalismo

moderno.

E certo que Bakhtin e Panofsky n3o acessaram um a obra do outro, mas ¢ significativa
a similaridade nesse ponto da avaliacdo que os dois pensadores realizaram quanto as
caracteristicas do naturalismo terem sido adiantadas parcialmente no Medievo e no
Renascimento pelo grotesco/goético, ainda que os dois tenham partido de objetos diferentes
para realizagdo de suas abordagens. Enquanto Bakhtin (2010a) avaliava principalmente a

literatura, Panofsky (2017) avaliava a arte e a arquitetura.

De acordo com a descrigao que Panofsky (1991; 2017) fez, a partir da critica do século
XVI, o gotico foi denominado como maniera tedesca. Conforme o autor, o contexto do século
XVI, tedesco era tomado como ofensa, porque se diferenciava tanto do estilo da Antiguidade
quanto do estilo da contemporaneidade moderna, pois era tido como um estilo monstruoso e
barbaro, criado pelos godos, que se abstinham da nog¢dao de ordem e, por isso, o gotico

“deveria ser chamado confusdo e desordem” (2017, p.237).

Tanto Bakhtin (2010a) quanto Panofsky (2017) compreenderam que o Renascimento
era uma época de auge da cultura, respectivamente na literatura e na arquitetura e na arte, que
sdo as areas do saber que eles avaliaram em suas pesquisas. Por sua vez, a Idade Média era
ambigua, porque representava a época das trevas goticas, mas, a0 mesmo tempo, apontava
para o naturalismo, que na concep¢do de Panofsky era a expressdo da renovagdo futura que
comega a se deslindar, e, na concepgao de Bakhtin, era o momento de efervescéncia da cultura

popular e ndo oficial, cujo apogeu ocorreria no Renascimento.

Se, na construgdo tedrica idealizada que Bakhtin realiza, o gotico precede o
Renascimento do mesmo modo que o grotesco vem antes do Classico da Antiguidade;
enquanto o gotico corresponde a estética de um periodo histérico e de uma sociedade
estritamente delimitados, o grotesco, por seu turno, ¢ um conceito fenomenoldgico, porque
tem a vantagem de transpassar as diferentes eras, atrelar-se a cultura popular, & cultura nao

oficial, e, assim, identificar-se com o folclore.

Além disso, o grotesco bakhtiniano tem potencial ideoldgico subversivo, porque
remetia a cultura popular de um passado longinquo que foi substituida pela estética cléssica,
candnica e oficial. Apesar de subjugado, o realismo grotesco resistiu em manifestacdes da

cultura popular marginalizada. Nesse sentido o realismo grotesco esta diretamente relacionado
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com a “eterna for¢a do povo”, de acordo com a utilizagdo populista e religiosa que Bakhtin

faz do termo.

Os componentes do realismo grotesco sao corpos abertos, em movimento de devir e
com dimensdes desproporcionais, geralmente expressos com detalhamento de elementos
fisioloégicos e frequentemente repugnantes, cuja linguagem inclui o vulgar, o obsceno,
blasfémias, profanacdes, parodias e ironias que mantém o aspecto positivo das ofensas. Isso
se da assim porque no grotesco do Medievo e do Renascimento suspende-se a valoragao sobre
os polos negativos e positivos. O que ¢ diferente da avaliacdo que surgiu em época posterior,
na qual o grotesco passou a ser associado unilateralmente com aspectos negativos da

existéncia, sobretudo pela literatura romantica.

Desse sistema amplo de imagens da cultura popular, uma imagem tem destaque
especial e ¢ a melhor representacdo do realismo grotesco. Trata-se do “corpo grotesco”, que

Bakhtin descreve do seguinte modo:

Em oposicdo aos canones modernos, o corpo grotesco ndo esta separado do
resto do mundo, ndo esta isolado, acabado nem perfeito, mas ultrapassa-se a
si mesmo, franqueia seus proprios limites. Coloca-se €nfase nas partes do
corpo em que ele se abre ao mundo exterior, isto ¢, onde o mundo penetra
nele ou dele sai ou ele mesmo sai para o mundo, através de orificios,
protuberancias, ramificagdes e excrescéncias, tais como a boca aberta, os
orgdos genitais, os seios, falo, barriga e nariz. E em atos tais como coito, a
gravidez, o parto, a agonia, o comer, o beber, e a satisfacdo de necessidades
naturais, que o corpo revela sua esséncia como principio em crescimento que
ultrapassa seus proprios limites. E um corpo eternamente incompleto,
eternamente criado e criador, um elo na cadeia da evolugdo da espécie ou,
mais exatamente, dois elos observados no ponto onde se unem, onde entram
um no outro. Isso é particularmente evidente em relacdo ao periodo arcaico
do grotesco (Bakhtin, 2010a, p.23).

Bakhtin propde uma narrativa historica idealizada do corpo grotesco dividida em trés
etapas: arcaico, classico e pos-antigo (2010a, p.28). Como ja apontado, mesmo tendo surgido
numa antiguidade impossivel de se identificar, o auge de sua manifestacdo ocorreu no
Renascimento e, apos isso, degenerou-se na forma do romantico, quando se tornou anedota

burguesa.

De acordo com Brandist (2002), em Bakhtin o corpo grotesco torna-se uma imagem da

dialética universal da vida, o movimento interno do espirito em si mesmo, pois essa imagem
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do corpo representa a fase em que, em geral, o espirito da forma a si mesmo e se desvencilha
do puramente natural, e se eleva ao possuir existéncia mais independente. Esse corpo nao ¢
individual e bioldgico, mas sim o corpo do povo, o corpo da humanidade que encontra sua

melhor expressdao em Rabelais.

A partir dessa explicagdo de Brandist (2002), a familiaridade entre a teoria de Bakhtin
(2010a) e a filosofia de Ernst Cassirer (2012) fica evidente, como podemos observar ao ler o

excerto a seguir:

Tomada como um todo, a cultura humana pode ser descrita como o processo
da progressiva autoliberacdo do homem. A linguagem, a arte, a religido e a
ciéncia sdo varias fases desse processo. Em todas elas o homem descobre e
experimenta um novo poder — o poder de construir um mundo s6 dele, um
mundo “ideal” (Cassirer, 2012, p.371).

Nesse sentido, quando lemos no livro de Bakhtin (2010a) que “o corpo grotesco ¢ um
corpo em movimento” (2010a, p.277, italico do autor). O referido movimento que esse corpo
realiza esta relacionado com a expressao do espirito em seu autorreconhecimento, conforme a

dialética histdrica hegeliana na qual o pensador russo se baseou para desenvolver sua teoria.

4

E sugestivo relacionar o corpo grotesco com o universal corpo de Cristo, que ¢ sua
Igreja, definida no mundo russo pelo termo sobornost [rus. coboproct], que literalmente pode
ser traduzido por “conciliaridade”, mas tem um significado profundo para a teologia ortodoxa
russa. Trata-se da comunidade espiritual daqueles que vivem juntos. Assim como o corpo de

Cristo e o corpo grotesco, a sobornost também ¢ aberta para adesdo de novos participantes.

Apesar de haver fundamento nessa relagdo, assim como em outros casos em que
Bakhtin (2010a) faz uso dos conceitos da teologia ortodoxa, aqui também o conceito
teoldgico se transformou em outra coisa totalmente diferente. O corpo de Cristo foi rebaixado
e materializado e o proprio Cristo foi exaurido para dar espago aos elementos da cultura
popular que passaram a fazer parte dele, e a sobornost paira entre as ideias bakhtinianas da

vida idealizada nas comunas rurais.

Nao ignoremos que, além do que foi comentado até aqui, Bakhtin (2010a) também
atribuiu ao grotesco dimensdo e grandeza desproporcionais, da mesma maneira que Propp
tinha proposto no trecho que lemos a seguir de Comicidade e Riso: “No grotesco o exagero

atinge tais dimensdes que aquilo que ¢ aumentado ja se transforma em monstruoso. Ele
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extrapola completamente os limites da realidade e penetra no dominio do fantastico, por isso o

grotesco delimita-se ja com o terrivel” (1992, p.91).

Essa nogao de grotesco relacionada a grandeza desproporcional aplica-se igualmente a
concep¢do de Bakhtin (2010a), porque também ela designa os gigantescos corpos das
personagens de Rabelais: Gargantua e Pantagruel, os quais passaram a ser identificados como

gigantes grotescos.

Diretamente ligado com essa caracteristica da desproporcionalidade das dimensdes do
corpo grotesco dos gigantes da obra de Rabelais estd o curioso paralelo existente entre os
gigantes grotescos rabelaisianos e os gigantes grotescos dos livros apdcrifos do chamado
Ciclo de Enoch, bem como outras semelhangas existentes entre essas duas tradigdes, apesar de

nao haver identificagdo histdrica precisa de qualquer contato entre elas.

E dificil entender historicamente se Bakhtin acessou os livros apocrifos do chamado
Ciclo de Enoch, que nunca foram citados literalmente por ele em seus livros; mas ¢ inevitavel
notar que as consideracdes que o intelectual faz sobre o corpo grotesco aplicam-se
exemplarmente ao contetido dos livros da tradi¢do enochica, que sdo obras apocalipticas do

judaismo antigo.

O termo Ciclo de Enoch ¢ utilizado para se referir a um antigo (a partir do séc. II a.C)
conjunto de livros apocrifos heterogéneos e compositos que tem a personagem biblica Enoch
como personagem principal, na condi¢do de visiondrio das realidades que estavam ocultas a
humanidade. Enquanto no livro candnico a meng¢do a Enoch ¢ muito sucinta: “Enoque andou
com Deus e ja ndo foi encontrado, porque Deus o havia levado” (Gn 5.24); nos livros
apocrifos Enoch € o patriarca que apos ter viagens celestiais, revela a seus sucessores tanto as

coisas que estavam ocultas até ali quanto o futuro que lhe foi revelado.

Se o corpo grotesco é um corpo aberto, ¢ Morson ¢ Emerson (2008) afirmaram com
énfase que a inconclusibilidade e o final aberto sdo as caracteristicas mais importantes dos
“escritos do carnaval” de Bakhtin (2010a; 2019); € interessante observar que o livro atribuido

a “Enoch” € o tnico que, apesar de ndo ser candnico, foi citado literalmente por um livro do
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canon* (Judas 1.14-15), o que significa que foi a figura de Enoch que fez do canon cristio

uma obra aberta.

Em primeiro lugar, conforme mostrei em meu artigo (Leite, 2023), no livro apocrifo de

1l Enoque a narrativa do nascimento de Melquisedeque ¢ significativamente parecida com a

narrativa de nascimento de Pantagruel, como podemos ver a seguir:

Nascimento de Melquisedeque:

E ele sentou-se na cama ao lado dela. E Noé e Nir entraram para enterrar
Sopanim, e viram a crianca sentada ao lado de Sopanim que estava morta, €
enxugando suas roupas. E Noé e Nir ficaram muito apavorados € com muito
medo, porque a crianga era totalmente desenvolvida fisicamente, como uma
crianga de trés anos. E falava com os proprios labios e bendizia ao Senhor. E
Noé¢ e Nir olharam para ele e eis que o emblema do sacerddcio estava em seu
peito e tinha uma aparéncia gloriosa. E Noé e Nir disseram “Eis que Deus
renova o sacerdocio de sangue relacionado conosco, como lhe apraz”. E Noé
e Nir se apressaram e lavaram a crianga, € vestiram-na com as vestes do
sacerdocio, e deram-lhe o pao sagrado e ele o comeu. E eles chamaram seu
nome de Melquisedeque (Il En 71.17-21)10 .

Nascimento de Pantagruel:

E, enquanto estavam conversando, eis que saiu Pantagruel, peludo como um
urso, pelo que disse uma delas com espirito profético: “Nasceu com muito
pelo, fara coisas maravilhosas”. Quando Pantagruel nasceu, quem ficou
espantado e perplexo foi Gargantua, seu pai; pois vendo de um lado sua
mulher Bedebeca morta, e do outro seu filho Pantagruel nascido, tdo belo e
tao robusto, ndo sabia o que dizer nem o que fazer (Gargantua, Livro II, cap.
10).

Em segundo lugar, os gigantes, tanto de [/ FEnoch quanto de Rabelais sdo

significativamente parecidos.

Vejamos primeiro os gigantes de Enoch:

4 Ha varios livros ndo candnicos aludidos e pressupostos no cinon, apesar de ndo serem candnicos. No entanto,
Enoch ¢ o tunico livro citado literalmente que, além disso, tem sem contetido disponivel para os leitores

contemporaneos.
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Elas ficaram gravidas e geraram enormes gigantes de trés mil covados de
altura cada um. Consumiam todo o produto dos homens, até¢ que foi
impossivel para estes alimenta-los. Entdo os gigantes se voltaram contra eles
e comiam os homens. Comegaram a pecar com aves, bestas, répteis e peixes,
consumindo sua prépria carne e bebendo seu sangue. Entdo a terra se
queixou dos iniquos s (I Enoch 7).

Agora vamos observar os gigantes de Rabelais:

Mas Pantagruel, estando ainda no bergo, fez coisas espantosas. Limito-me a
dizer como, em cada um de seus repastos ele mamava o leite de quatro mil e
setecentas vacas [...] Certo dia pela manhd, quando se queria que ele
mamasse em uma de suas vacas (pois nao teve jamais, como diz a histéria),
ele desatou o nd que prendia ao berco um de seus bragos, e agarrou a
referida vaca por debaixo das pernas e lhe comeu as duas tetas e metade do
ventre, com o figado e os rins: e a teria devorado inteiramente, se a vaca nao
tivesse berrado horrivelmente, como se tivesse um lobo entre as patas: a cujo
grito acprrei gente, e tiraram a referida vaca de Pantagruel (Livro II, cap.
V).

Mesmo sem explorar mais densamente os significados dos conteudos desses textos em
relacdo ao realismo grotesco, mas apenas realizando breves comparagdes entre os dois
conjuntos de textos, podemos observar que, em primeiro lugar, o efeito da morte prenhe de
vida e do choro prenhe de riso; e, em segundo lugar, o grotesco pré-classico dos corpos
violentos e famintos dos gigantes enochicos reincide como grotesco renascentista nos corpos

igualmente famintos e violentos de Pantagruel.

Isso indica que os efeitos do grotesco se manifestam tanto pelo corpo grotesco, que
corresponde a obras de artes plasticas, como as de Hieronymus Bosch e Duque de Berry, a
representacdes simbodlicas como o andrégino de Platdo e os gigantes de Enoch; mas também
pela historia de uma concepgao estética que foi rejeitada pelo canon oficial, mas vem a tona
expressar a experiéncia estética do Mundo Antigo pré-classico, por meio de suas imagens e
representacdes, como € o caso do conteudo dos livros de Enoch que aparecem na obra de

Rabelais.
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9. Experiéncia religiosa: o carnaval como transcendéncia somatica

Apesar do sentido fenomenoldgico do carnaval bakhtiniano, ha referentes historicos
nesse conceito. Podemos ver uma explicagdo historicamente plausivel do carnaval no texto

em que o historiador Peter Burke escreve as seguintes palavras:

Num certo sentido, toda festa era um Carnaval em miniatura, na medida em
que era uma desculpa para a realizacdo de desordens e se baseava no mesmo
repertorio de formas tradicionais, que incluiram procissdes, corridas,
batalhas simuladas, casamentos simulados e falsas execugdes. O emprego do
termo “carnavalesco” nao pretende supor que os costumes da Terga-Feira
Gorda fossem a origem de todos os outros, ele apenas sugere que as grandes
festas do ano tinham rituais em comum, e que o Carnaval constituia um
agrupamento especialmente importante de tais rituais (2010, p.270).

No trecho que acabamos de ler, Burke (2010) descreve um retrato do carnaval dentro
do periodo moderno (1500-1800), que ¢ justamente a época em que Rabelais produziu sua
obra. Observe que a utilizagdo genérica de carnaval realizada pelo historiador também ¢

realizada por Bakhtin (2010a).

Além desses pontos, Burke (2010) apresenta varios elementos em sua descricdo sobre
o carnaval medieval que convergem com a ideia de Bakhtin (2010a). Por exemplo, ele afirma
que era a maior festa do ano, durante a qual havia relativa impunidade, além disso, havia
encenacdes e pecas, inversdes, licenciosidade e excessos de comida e bebida. Também
destaca o aspecto ritualistico dos festejos carnavalescos ¢ sua oposicdo a seriedade e ao

cotidiano.

Assim, notamos que apesar da anacronia, uma vez que Bakhtin (2010a) situa seu
carnaval no Medievo — logo, antes da época moderna — as caracteristicas de ambos os retratos
do carnaval, isto ¢, tanto do bakhtiniano quanto do realizado por Burke; sdo relativamente
convergentes, salvo em alguns pontos que se justificam por limitagdes de Bakhtin que sdo

compreensiveis, dado o contexto histdrico-social em que foi realizada sua pesquisa.

Quanto a ocorréncia desse tipo de carnaval na Idade Média, Caryl Emerson (2003)
apontou que a oposi¢do que Bakhtin (2010a) indicou que existia entre cultura popular e

cultura oficial na Idade Média nao ¢ historicamente plausivel porque s6 poderia se aplicar a
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época do absolutismo maduro. A vigéncia da politica opressora do regime oficial mencionada
por Bakhtin corresponde a um periodo e a ambientes restritos do Medievo e ndo a sua

totalidade.

Em convergéncia com esse tipo de comentario, o historiador Cris Humphrey, por sua

vez, indicou que ha certa dificuldade para se falar do carnaval medieval:

Relacionado a terminologia, a minha opinido € que, no que diz respeito a
Idade Média e a periodos posteriores, o termo “carnaval” ¢ melhor utilizado
de uma forma autoconsciente, para indicar que se trata de uma compreensao
e visdo particulares do passado, cuja relagdo com a evidéncia historica real
neste momento € considerada problematica. (2000, p.169).

Ja o historiador Aaron Gurevich, que também problematizou a plausibilidade do
carnaval bakhtiniano sob véarios aspectos, em entrevista, declarou que ¢ implausivel a
existéncia de qualquer ligacdo historicamente identificavel entre as saturnais romanas, os
carnavais e outros festejos populares que foram realizados posteriormente (Mazour-

Matusevich, 2005).

Outro aspecto do trabalho de Bakhtin (2010a), que podemos observar sob olhar critico,
¢ que as ocorréncias dos carnavais medievais descritos por ele, embora fossem plausiveis em
algum nivel, ndo sdo situados geograficamente por ele em sua obra. Mesmo sem que ele tenha
feito essa delimitagdo geografica, parece que o tipo de festividade descrito por ele com mais
frequéncia ao longo de sua obra remete a certa circunferéncia da Franca. Isso pode ser
apontado porque foi esse o ambiente em que se desenvolveu a cultura gética’. Isso significa
que se trata de uns cento e cinquenta quilometros em torno de Paris, de acordo com o

historiador da arte Erwin Panofsky (1991).

Apenas para fundamentar nossa argumentacao a seguir, vale a pena reiterar que ainda
que tenham ocorrido sincretismos ao longo da historia da existéncia da complexa civilizagao
ocidental chamada cristandade no Medievo, o carnaval, propriamente dito, ¢ uma festividade

cristd e sua origem ¢ identificada a partir do século XIII, conforme apontou Gurevich (2000).

Esses apontamentos nos indicam que s6 hé razoabilidade no retrato do carnaval que

Bakhtin (2010a) constroi em seu livro se for temporalmente restrito a Modernidade, quando o

® Termo que Bakhtin substituiu por “grotesco” em seu trabalho.
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festejo carnavalesco propriamente dito ja tinha surgido como tal; geograficamente delimitado
a uma regido da Franca; e desligado de outras formas de festas populares que estdo afastadas
geografica e temporalmente de seu tipo especifico que se realizou em um ambiente concreto

da historia.

Nao parece compreensivel que todas essas limitagdes do conceito de carnaval
medieval bakhtiniano, que seriam perceptiveis a um historiador mediocre, existam por
ignorancia, se levarmos em conta que seu autor ¢ um intelectual de reconhecida erudicao.
Inclusive, Morson € Emerson chegam a afirmar que em Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento (2010a) “Bakhtin mal reconhece a historicidade de sua propria historia” (2008,

p.463).

Ao invés de simples ignorancia ou lapso intelectual por qualquer motivo, essa falta de
referéncias a historia e a geografia convergem com a ideia fenomenologica que Bakhtin
(2010a) tem de seu carnaval ao considerd-lo, em certo aspecto, um mito, como indicou

Gurevich (Mazour-Matusevich, 2005).

De acordo com Brandist: “Bakhtin foi uma figura periférica na vida intelectual
soviética que refletiu sobre a experiéncia da revolugdo de maneiras religiosas e filosoficas”
(1996, p.2). O conceito de carnavalizagdo como expresso em A Cultura Popular na Idade
Média e no Renascimento (2010a) ¢ um claro exemplo desse tipo de reflexdo filosofico-

religiosa realizada por Bakhtin.

O proprio Bakhtin (2010a) trata seu carnaval como uma “cosmovisao carnavalesca”. O
pensador russo aponta para a “ligacdo filogenética” (Brandist, 2000) que existe entre os
antigos rituais agrarios, festividades, espetdculos, rituais, obras verbais, gestos cOmicos e
indecentes e géneros discursivos vulgares que permaneceram sendo realizados pela cultura

popular ndo oficial em todas as épocas.

Desse modo, a ideia de Bakhtin (2010a) ¢ que, em qualquer manifestag@o historica,
geografica ou cronologicamente situdvel no tempo e no espago, o riso, que ¢ advindo da
cultura do povo, encontra-se marginalizado, ou seja, em condi¢ao totalmente distinta daquela

que era praticada pela comunidade primitiva que o integrava aos seus rituais.

Para Bakhtin (2010a), at¢ mesmo o Renascimento, no qual produziram suas obras
Rabelais, Boccaccio, Shakespeare e Cervantes — que ele denomina como “mestres da

literatura” — ¢ uma época de riso reduzido em vista da comunidade primitiva. Nesse sentido,
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nem mesmo a época do apogeu da cultura humana é sequer comparavel ao mundo mitico que

ele criou.

Pode-se dizer que na maior parte da obra de Bakhtin (2010a), mito e religido sdo
sindnimos, bem como Cassirer (2012) havia proposto. Nesse sentido, pode se entender que o
carnaval bakhtiniano ¢ uma espécie de saudosismo da linguagem mitologica-religiosa que
proporcionava ao ser humano a sensagao de totalidade e integracao que agora nao pode mais

ser fruida plenamente, tendo em vista o estagio da evolugao de sua consciéncia.

Se, por um lado, verificamos que na concepcao de Bakhtin (2010a) a comunidade
primitiva do riso ritual ndo ¢ acessivel por estar em um momento atemporal longinquo,
reservado ao mito; por outro lado, segundo o apontamento de Brandist, ficamos sabendo que:
"O carnaval, para Bakhtin, ¢ a ressurreicdo temporaria e utopica do antigo estado a partir de

dentro da sociedade de classes dividida com base na cultura camponesa” (2000, p.89).

O critico cultural britanico explica melhor como se dao esses efeitos:

Como observamos acima, a defini¢do populista classica de progresso exige
que a heterogeneidade da sociedade seja reduzida, que a atribuigdo de papéis
sociais estritamente definidos seja negada e que o individuo integral seja
abordado ao maximo. Isto, quero argumentar, ¢ precisamente a fungdo do
carnaval na concep¢do de Bakhtin, seja nas ruas ou mediado através da
literatura pelas figuras do palhagco, do malandro e do tolo. No carnaval ¢
sobretudo a fixidez dos papéis sociais que se apaga. (Brandist, 2000, p.87)

Isso significa que a utilizagdo que Bakhtin (2010a) faz de carnaval para se referir a
uma cosmovisdo determinada, em certo sentido, ¢ fenomenologica, pois o carnaval é, por
assim dizer, uma sensagao mitica de uma experiéncia fruida em illo tempore que se manifesta

em ocorréncias pontuais e dispersas da vida na contemporaneidade.

Se para Cassirer: “Todas essas manifestacdes do espirito vivem em mundos peculiares
de imagens (Bildwelten), nos quais os dados empiricos ndo siao simplesmente refletidos, e sim
criados com um principio autdonomo” (2001a, p.19); Bakhtin, por sua vez, entende que o
carnaval permite uma invasdo da forma simbdlica do mito aos outros mundos peculiares da

consciéncia humana.

Nos termos supramencionados do populista Mikhailovski (1982), sdo suspensos, ao

mesmo tempo, a homogeneidade individual e heterogeneidade social do ser humano que vive
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no regime de classes e Estado e assim sua consciéncia recua ao estado mitico, que ¢
componente integral de seu pensamento, mas ficou alienado do homem por causa de sua
condicdo fragmentada atual. Brandist descreve esses efeitos da seguinte maneira: “Na
experiéncia coletiva do carnaval, a heterogeneidade da sociedade ¢ suspensa e a massa

primordial da sociedade primitiva e pré-classe ¢ revisitada” (2000, p.87).

Tendo em vista que o carnaval bakhtiniano se d4 dessa maneira, devemos entender que
sua ocorréncia € irruptiva, circunscrita € momentanea, como um escape da realidade seguida
do retorno a ela. Nesses termos, o carnaval se manifesta para a vida humana como uma
verdadeira experiéncia religiosa, a sensacdo carnavalesca do mundo proporciona, numa
religido materialista somatica, o que se pode compreender como transcendéncia. Tanto
Brandist (2000) quanto Morson ¢ Emerson (2008), Averintsev (2001) e Gardiner (1993)

apontam para essa compreensao do carnaval como evento fugaz e temporario.

Os fartos exemplos que Bakhtin (2010a) oferece em seu livro apontam para isso. A
cosmovisao carnavalesca se manifesta na literatura carnavalizada; bem como nas exibicoes e
realizacdes populares feitas na praga publica; na linguagem dos comerciantes das feiras; mas
também acontece tanto em gestos quanto palavras de ofensa que, quando realizados em
ambientes familiares, sdo vulnerabilizados; em banquetes, nos quais se como e se bebe
fartamente; nas piadas, nos trocadilhos, nas expressdes de indecéncia, qui¢d em suas
realizacdes; nas festas auténticas, aquelas que ndo foram contaminadas pelo regime de classes

e pelo Estado.

Todas essas ocorréncias do carnaval provocam o riso, que € a maior expressao da
liberdade humana (Averintsev, 2001). Na religido materialista somatica de Bakhtin (2010) o
riso ¢ redentor (Berger, 2017), no sentido em que restaura, a0 menos temporariamente o riso
ritual da comunidade primitiva do qual o ser humano ficou afastado quando da ocorréncia do
pecado original realizado com o surgimento do regime de classes e Estado. Mesmo que seja

uma solu¢do temporaria, o riso € a Unica redenc¢ao para esse sistema religioso.

De acordo com a religido materialista somatica de Bakhtin (2010a), o riso ¢ uma forca
tdo potente e penetrante que chega até o mais profundo recondito produzido pela cultura
humana, o inferno, e ali, ao proporcionar a sensa¢do carnavalesca, surge o inferno
carnavalizado. Esse ambiente, por ser uma mistura de hades grego e inferno cristdo medieval,
acaba ndo sendo nem pagdo nem cristdo necessariamente. Como os infernos das satiras

menipeias de Luciano de Samosata, no inferno carnavalizado hd uma inversdo antagdnica dos
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status que as pessoas tinham em suas vidas terrenas, mas, ao invés de intenso sofrimento e
lamentagdo, esse inferno ¢ uma verdadeira festa gracas ao poder redentor do riso (Wotckoski;

Leite, 2023).

No caso do “inferno carnavalizado” de Bakhtin (2010a), a katdbasis [greg. Kotapacig]
acontece de um modo bem especifico, pois na religido materialista somatica nao foi Cristo
quem desceu ao inferno e “pregou aos espiritos em prisao” (I Pedro 3.19) e de 14 levou
consigo “cativo o cativeiro” (Efésios 4.8). Ao invés disso, foi o riso, com sua capacidade
redentora, que transformou o inferno em um grande festejo carnavalesco ao fazer dos pobres
ricos e dos ricos pobres na morada dos mortos. Como faz o proprio Cristo, o riso se manifesta

como sinal de contradicao, “para queda e ressurgimento” (Lucas 2.34).

Desse modo verificamos que o inferno carnavalizado guarda um sentido muito
profundo para todo aquele que passa por situacdo de opressdo e sofrimento extremo por
diversas causas. Isto ¢, mesmo em meio as duras penas da existéncia ¢ possivel sorrir € 0 riso
¢ uma expressao de transcendéncia em meio a dor e a dificuldade. Esse ¢ o proprio significado
da carnavalizacdo, pois no carnaval de Bakhtin (2010a) sempre ha uma vitima de
espancamento que, na verdade, ¢ um rei. Nao foi atoa que Averintsev afirmou: “de modo que
0 que encontramos nha propria origem de qualquer tipo de carnavalizagdo ¢ — sangue” (2001,

p.86).

Consideracoes finais

Ao longo das paginas precedentes propusemos nossa compreensao sobre a religido
materialista somatica de Bakhtin em A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento
(2010a), tendo compreendido que um livro de filologia ou critica literaria se estrutura ou se
constitui como linguagem religiosa, de acordo com os termos desse dominio da Ciéncia da

Religido.

Ainda que a maioria dos temos usados no livro de Bakhtin (2010a) ndo sejam
essencialmente religiosos, o modo como o autor os utiliza, os veicula e os aborda com seus
préprios conceitos, ao longo de sua obra, faz com que seu livro se constitua por uma estrutura

que denominamos linguagem religiosa.
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A proposta sobre as linguagens da religido de Nogueira (2012; 2015) ao lado da
filosofia das formas simbolicas de Ernst Cassirer (2001a; 2004; 2012) e das teorias de
pensadores cujas matrizes de seus pensamentos estdo relacionadas com correntes filosoficas
alemas, tais como Wulf (2013), Flusser (2013; 2017) e Auerbach (1998; 2007) formaram

nosso referencial tedrico.

Mesmo sem usar de complacéncia ou de discurso laudatorio, buscamos a compreensao
de Bakhtin a partir de seu contexto historico-social e cultural, por isso ndo ignoramos que as
perspectivas académicas soviéticas realizaram influéncia sobre seu pensamento e obra.

Referimo-nos ao folclorismo, ao marrismo e a chamada linguistica soviética.

Por outro lado, enfatizamos também que certo uso eclético das correntes filosoficas
alemads (idealismo, romantismo e neokantismo) marcou de modo determinante a atuacdo
intelectual de Bakhtin ao desenvolver os conceitos de 4 Cultura Popular na Idade Média e no
Renascimento (2010a). Embora esse uso se deva a influéncia que Cassirer exerceu sobre ele,

deve-se dizer que Bakhtin articulou seus conceitos de modo original.

Assim, chegamos a conclusdo que a discussdo realizada por nds sobre os conceitos
religiosos de “encarnagao”, “revelacdo”, “pecado original”, “reden¢do”, “sacramentos”,
“escatologia”, “eternidade”, “apocrificidade” e “experiéncia religiosa” ¢ o modo como
aparecem na obra de Bakhtin apontaram para a existéncia de uma religido materialista

somatica em 4 Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento (2010a).
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