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Passar alimpo a Matéria

Repor no seu lugar as cousas que os homens desarrumaram
Por n&o perceberem para que serviam

Endireitar, como uma boa dona de casa da Realidade,

As cortinas nas janelas da Sensacao

E os capachos as portas da Percepcéao

Varrer os quartos da observacao

E limpar o p6 das ideias simples...

Eis a minha vida, verso a verso.

Fernando Pessoa, Alberto Caeiro



RESUMO

BONIATTI, André. Reflexos do pensamento de Nietzsche na poesia de Alberto
Caeiro: Do retorno a Natureza para além do bem e do mal. 2016. 162 fls.
Dissertacdo (Mestrado em Letras) - Programa de POs-Graduacdo em Letras,
Universidade Estadual do Oeste do Parana - UNIOESTE, Cascavel, 2016.

Orientador: José Carlos Aissa.
Defesa: 11 de marco de 2016.

A presente dissertacao busca desvendar as relagdes entre o pensamento de Friedrich
Wilhelm Nietzsche e a poesia filosofica de Alberto Caeiro, poeta heteronimico
pertinente a lavra de Fernando Pessoa. Para tanto, suscitamos uma bibliografia
densa, que engloba desde os estudos do professor Eduardo Lourenco (mesmo os que
trata exclusivamente sobre Pessoa), Georg Rudolf Lind, Américo Enes Monteiro,
Antonio Azevedo — e outros — sobre o tema, até a leitura das interpretacfes de
Heidegger e de Deleuze acerca de Nietzsche, resguardada a atenta e apaixonada
imersao nas obras de nossos filésofo e poeta em analise, bem como do libertario e
democrata estadunidense Walt Whitman, poeta da modernidade, que consta aqui
como chave primordial de acesso a obra de Alberto Caeiro. A partir desse espdlio,
além de outros estudos mais recentes, da-se, pois, a presente pesquisa, observando
as suspeitas de Lourenco (1989) acerca de que a obra O guardador de rebanhos seja
um conjunto de ideias-chave para a filosofia nietzschiana, crendo assim introduzir ao
conjunto de pesquisas dados importantes para se compreender o projeto heteronimico
em Pessoa como um todo, bem como a relagdo das demais criacdes pessoanas com
o0 mestre. Sao investigadas as proximidades entre fildsofo e poeta acerca de temas
como o amor fati, a natureza natural e a natureza tragica, a despersonalizacéo, a
transvaloracdo dos valores, dentre outros. Por fim, define-se Caeiro como
interpretacdo pessoana do Super-homem propagado por Nietzsche, — na voz do
poeta: “o mais perfeito dos animais”.

PALAVRAS-CHAVE: Poesia, filosofia, Fernando Pessoa, Alberto Caeiro, Friedrich
Nietzsche.



ABSTRACT

BONIATTI, André. Reflections of Nietzsche's thought in the poetry of Alberto
Caeiro: From return to nature beyond good and evil. 2016. 162 fls. Dissertacéo
(Mestrado em Letras) - Programa de POs-Graduacdo em Letras, Universidade
Estadual do Oeste do Parana - UNIOESTE, Cascavel, 2016.

Orientador: José Carlos Aissa.
Defesa: 11 de margo de 2016.

This work tries to unveil the relations between the Friedrich Wilhelm Nietzsche’s
thought and the philosophical poetry of Alberto Caeiro, heteronimous poet appurtenant
to the Fernando Pessoa’s literature. Therefore, we have raised a dense bibliography,
which includes from the studies of Professor Eduardo Lourenco (even those he deals
exclusively on Pessoa), Georg Rudolf Lind, Américo Enes Monteiro, Antonio Azevedo
and others about the subject, and we have attenpted to the Heidegger and Deleuze’s
interpretations on Nietzsche, not forgetting the attentive and passionate immersion in
the works of our philosopher and poet in question, as well as in the libertarian US
democrat Walt Whitman, the modernity’s poet, who appears here as a primary key
access to the interpretations on Alberto Caeiro. From these, beyond other more recent
studies, raise the presente search, observing the suspects of Lourencgo (1989) about
the poetry in the work O guardador de rebanhos (The keeper of sheeps) being a group
of key-ideias of the Nietzsche’s philosophy, believing so to introduce to this group of
searchs important data to understand the heteronymic project in pessoa as a whole,
as well the relation of the other creations of Pessoa with the master. It has been
investigated the imminence between the philosopher and the poet in themes like amor
fati, the natural nature and the tragic nature, the despersonalization, the revaluation of
values, among others. Finally, Caeiro is defined as the Pessoa’s interpretation of the
Nietzsche’s Ubermensch, — to the poet: “the most perfect of the animals”.

KEY-WORDS: Poetry, philosophy, Fernando Pessoa, Alberto Caeiro, Friedrich
Nietzsche.
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INTRODUCAO

As relagdes existentes entre o pensamento de Friedrich W. Nietzsche e as
ideias filosdéficas transparentes (implicitas ou ndo) na poesia de Fernando Pessoa
recebem, ja a partir da segunda metade do século passado, grande atencdo. Desde
as explanacdes da influéncia da filosofia nietzschiana em Portugal, efetuadas por
pesquisadores portugueses (em destaque Américo Enes Monteiro (1997) com longo
estudo produzido como tese de doutoramento), percebe-se que o fildsofo anticristdo
marcou em grande escala a producdo literaria dos modernistas, — ndo s6 de Pessoa,
mas de Sa-Carneiro e Almada Negreiros, entre outros. Monteiro aponta para uma
ampla dimenséo relacional, quando supde o proprio titulo da revista modernista
Orpheu — a introduzir esse movimento em Portugal — como representante de tal
relacdo, a ponto de revelar-se uma referéncia direta e norteadora dos ideais do grupo

orfico em dire¢éo ao filésofo,

determinada sobretudo pelo seu inconformismo com o actual, pela sua
incompatibilidade com o vulgar e pela insuflacdo do espirito
anarquista, libertario e vitalista, que os anima, ou nao fosse Nietzsche
0 arauto da Modernidade, por antonomasia. O facto de os primeiros
modernistas terem escolhido para titulo do 6rgéao difusor das novas
tendéncias estéticas o0 nome de Orpheu é bem revelador das suas
opcoes, visto ele andar frequentemente associado ao deus Dioniso.
Segundo alguns, Orfeu seria a encarnacao do proprio Dioniso;
segundo outros, ele era apenas seu colaborador na fundacdo dos
mistérios de Eleusis, e ainda segundo outros, sacerdote e ministro do
culto orgiastico. Apés a perda de sua mulher Euridice, morta pela
mordedura duma serpente, nunca mais se interessou por outras
mulheres. Por isso mesmo, estas, despeitadas, assassinaram-no
durante uma orgia dionisiaca. Orfeu é frequentemente representado
como musico eximio, capaz de arrancar da sua lira sons tdo
maravilhosos, que até os animais ocorriam para o escutar. Em tempos
mais modernos foi tomado como simbolo do poeta. Sabemos o lugar
gue o espirito dionisiaco, o espirito da embriaguez dos sentidos e da
vida afirmativa, ocupa no pensamento de Nietzsche. Basta lembrar
gue no final do seu Gotzen-Dammerung ele proprio se apresenta como
‘der letzte Junger des Philosophen Dionysos’ e resume todo o Ecce
Homo numa luta entre a prépria divindade dionisiaca, encarnacao de
todos os valores afirmativos da vida, e com a qual ele préprio se
identifica, e o Crucificado, negacao desses mesmos valores, ‘Hat man
mich verstanden? - Dionysos gegen den Gekreuzigten...’
(MONTEIRO, 1997, p.336-337).
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Assim, o estudo da presente dissertacdo transita por uma bibliografia sélida,
profunda e ciosa, advinda de pesquisadores extremamente competentes, que
analisardo com cautela ambos os nossos intelectuais de analise: Pessoa e Nietzsche,
alcancando ampla dimens&o comparativa. Buscando, pois, adentrar no ambito desses
estudos, perscrutando a influéncia do pensamento nietzschiano na obra, mais
especificamente, do heterbnimo Alberto Caeiro, adotamos 0s conceitos e
ensinamentos da disciplina de Literatura Comparada, ndo desviando o olhar de
autores como Eduardo Coutinho e Tania Franco Carvalhal, entre outros, em face a
compreensao de que a relagdo entre ambos o0s escritores ndo parte de uma divida
deste com aquele, mas de um pensamento imbricado, ou de uma leitura comum de
mundo, ressignificativa, — em certos aspectos muito aproximada, embora em outros

diversa?.

Diante dessa premissa, voltamo-nos a bibliografia que suscita a tematica em
guestdo, de cuja lavra é valioso destacar algumas obras que formulam sua base
tedrica. A primeira, cronologicamente, que tratara, todavia, do assunto em um plano
mais amplo, pois abrangera as teorias que norteiam a producdo poética de Pessoa
como um todo, é a pesquisa do professor Georg Rudolf Lind, Teoria poética de
Fernando Pessoa (1970). Tal qual na tese do professor Américo Enes Monteiro,
embora com apontamentos esclarecedores e essenciais em ambos 0s estudiosos, a

7z

relacdo entre poeta e fil6sofo é parte de um plano mais diverso, relegando ao

1 Nesse sentido, seguimos, entre outros, o que dizem Pichois e Rousseau, enfatizados por Perrone-
Moisés, em suas Flores na escrivaninha: “A literatura comparada é a arte metddica, pela busca de
ligagcBes de analogia, de parentesco e de influéncia, de aproximar a literatura dos outros dominios da
expresséo ou do conhecimento, ou entdo os fatos e os textos literarios entre eles, distantes ou ndo no
tempo e no espaco, contanto que eles pertencam a varias linguas ou vérias culturas participando de
uma mesma tradicdo, a fim de melhor descrevé-los, compreendé-los e aprecia-los.” (PICHOIS;
ROUSSEAU 1967 apud PERRONE-MOISES, 1990, p. 92). O ponto de partida da literatura comparada
funda-se, pois, ndo no sentido de uma divida do novo com a tradicdo, nem muito menos da periferia
com a metrépole; mas no realce de ideias e em sua concatenacdo, no dialogo que, ora como
contestacéo, ora como louvor, ressignifica e redireciona o olhar, relendo, reinterpretando e atualizando
0 canone. Assim, ndo se pode crer numa influéncia que minimize este ou aquele, ja que se considera
equilateralmente o locus enunciativo de cada autor, percebendo-se, ja deposto de preconceitos, o
parentesco entre textualidades e, principalmente, ideias e ideais que se ungem e se refutam filtrando e
revalorizando historicamente a tradicdo literaria. Compreendendo-se, dessa maneira, a analise
comparativa em seu ambito inter-relacional reinterpretativo, firmado no intuito do aprofundamento —
nao da medida — e, além do mais, atentando-se ao fato de que observando a relagéo que o texto mais
préximo a atualidade trava com o anterior, estamos ressignificando tanto aquele, quanto o
entendimento deste hodiernamente.
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professor Eduardo Lourenco a indicacao definitiva do grande tema, no ano de 1987,
guando expde em conferéncia e disserta em artigo sua suma contribuicédo, talvez
mesmo a primeira citagdo direta do mote: “Pessoa e Nietzsche”, publicado nas atas
de coléquio em comemoracao aos 100 anos do projeto de transmutacdo de todos os

valores em 1989, na Universidade Nova de Lisboa.

E intrigante como Lourenco é capaz de apontar os principais questionamentos,
ainda hoje em pauta, e revelar, adiantando contradicdes, o leque de relacdes
essenciais passiveis de serem tematizadas. E € a partir desse leque que brotara a
inquietacdo de demais pesquisadores, tais quais o professor Fernando Segolin, que
investigard a relagdo entre o heterénimo Alberto Caeiro e o filosofo acerca das
convencdes linguisticas e das fragilidades nestas, quando se as supusesse delatoras
de verdades ou de absolutos. Pelo contrario, conforme nos esclarece Segolin, cada
um em sua especificidade, verdo ambos a organizacdo conceitual retérica e a
intelectualidade (mesmo a cientifica) como enganosas, bem como julgardo errdbnea a
supervalorizacdo da razédo, pedestal em que se pretende depositar o ideal

civilizacional.

No ano de 2005, entdo, outro pesquisador, Anténio Azevedo, publicard sua
dissertacdo de mestrado, de 2001: Pessoa e Nietzsche: Subsidios para uma leitura
intertextual de Pessoa e Nietzsche, um estudo que aprofunda as principais questdes
relacionais e que estudard com amplitude os heterénimos em sec¢des, esclarecendo
muitas davidas, inclusive sobre as leituras que fizera o poeta das obras de Nietzsche,
consultando a sua biblioteca particular e investigando suas vivéncias literarias. Um

excelente e inteligente panorama do assunto.

Mais recentemente, em abril do ano de 2014, na Universidade Nova de Lisboa,
um importante projeto foi posto em pratica, através do Nietzsche International Lab,
intitulado Nietzsche and Pessoa: The plurality of the subject and the crisis of modernity
(Nietzsche e Pessoa: A pluralidade do ser e a crise da modernidade) — tendo como
principal investigador o professor Bartholomew Ryan —, projeto o qual se dedica as
mais diversas relagcbes entre ambos, com foco na multiplicidade e na
despersonalizagdo do eu, de cuja lavra rendeu-nos a obra Nietzsche e Pessoa:
Ensaios, lancada no inicio de fevereiro deste ano de 2016, a qual reedita o artigo de
Eduardo Lourenco, de 1989, e recebe, inclusive, colaboracdo da presente pesquisa,

14



em forma de ensaio. Sobre 0 mesmo tomo, ha a importante obra de Nuno Ribeiro,
Fernando Pessoa e Nietzsche — O pensamento da pluralidade, do ano de 2011, entre
outras pesquisas esclarecedoras, como do vencedor do Prémio Pessoa, Richard

Zenith, que nos chegou em seu original, via e-mail.

Frente a tais investigagdes e diante de nomes de grande relevancia e forca
tedrica, j& de antemao compreendemos que relagbes hd comprovadamente entre a
filosofia nietzschiana e a poética pessoana; contudo, ndo as temos a luz tédo
claramente ainda, permanece sim sob caréncia maior de interpretacdo e pesquisa,
como Lourencgo (1989) indica, quando suspeita que O guardador de rebanhos, do
heteronimo Alberto Caeiro, seja mesmo um conjunto de ideias nietzschianas
essenciais. O que é destacado em artigo pelo professor da Universidade Nova de
Lisboa, Antonio Marques, organizador do livro em que Lourenco publica seu estudo

“Nietzsche e Pessoa”:

[...] segundo a interpretagdo de Lourenco, a presenca de Nietzsche
far-se-a talvez sentir mais amplamente noutro heterénimo, Alberto
Caeiro, em cuja poesia € iniludivel um conjunto de ideias chave do
filosofo: o sim a vida e a aceitagdo sem remorsos do momento
presente, a temporalidade como um ciclo que reactualiza tudo aquilo
que ¢ essencialmente humano. E no universo da personagem Caeiro
gue, nas palavras de Lourenco, ‘nds encontramos uma visao do
mundo mais sintonizada com uma das leituras possiveis de Nietzsche,
se nés reduzimos o essencial dessa visdo, como Heidegger nos
autoriza, ao pensamento do Eterno Retorno. Se deixarmos de lado as
leituras parapositivistas da concepcao de Nietzsche e nos ativermos a
interpretacdo do pensamento supremo, na esteira de Heidegger e de
Deleuze, como retorno do mesmo, quer dizer como metafora da
aceitacdo e da afirmacao da realidade eterna do presente na sua face
eternamente contraditéria, a atitude do Guardador de Rebanhos,
imaginado por Pessoa, ndo esta muito afastada da de Zaratustra e do
seu sim sem reservas a vida'.

N&o vamos aprofundar aqui a dificuldade desta interpretacéo, de que
alias Lourenco se d& conta, ao notar como este universo poético, se €
verdade que se pode aproximar de certos conceitos de Nietzsche, ndo
€ menos proximo da experiéncia de um Francisco de Assis, afinal a
quinta esséncia de uma ideia de cristianismo. (MARQUES, 2012, p.
07) (grifos do autor).

E diante dessa dificuldade que propomos nossa pesquisa, buscando resgatar
os reflexos das ideias do fildsofo no poeta de analise, direcionando o centro de nossas
preocupacdes a poesia de Alberto Caeiro, em face de ser considerado por seu criador
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o grande Mestre de toda a heteronimia, assim se permitindo lancar essa investigacao

indiretamente a relacédo entre a poesia do mestre e a dos demais heterénimos.

Tal mestria — percebemo-lo ao lermos a heteronimia pessoana — mostra-se
nitida mediante o a imagem mitico-pagd que se faz Caeiro aos demais pares
heteronimicos e no conjunto justamente de suas ideias, de sua filosofia. Esse fato,
explicito inclusive na (inter-)autocritica pessoana, faz com que nos sintamos a vontade
em interligar e analisar com maior énfase aqui os aspectos filosoficos do autor, dentro
de seu projeto estético, ressaltando que nao estao divisos e, portanto, ndo poder-se-
a abandonar uma coisa pela outra, ja que se relacionam forma e contetdo na

idiossincrasia heteronimica (como em qualquer produto artistico).

Alberto Caeiro, sobretudo, trata-se de um problema poético-filoséfico, portanto
é um poeta-fil6sofo?, que propde uma nova estrutura ou sistema referente a
interpretacdo da vida, e da propria poesia, ndo podendo esta desvencilhar-se de seu
olhar filoséfico sobre a natureza. Ou seja, quer queira, quer ndo, nosso olhar também

tera que se voltar a filosofia ao percebé-lo, ao interpreta-lo; resguardando, entretanto,

2 Pensar sobre a definicdo do termo “poeta-fildsofo”, ha muito cunhado, leva-nos a uma vasta reflexdo
acerca das relagfes existentes entre a filosofia e a poesia. Segundo o professor Benedito Nunes, que
reflete eminentemente sobre o tema, h& poesias filoséficas e filosofias poéticas, dadas a partir da
recorréncia de uma a outra, sem, no entanto, abandonarem sua identidade discursiva: “E o movimento
de ir de uma a outra, portanto separadas, cada qual na sua propria identidade, sem que cada qual esteja acima ou
abaixo de sua parceira, numa posicao de superioridade ou inferioridade do ponto de vista do essencial. Se vamos
de uma para outra, quer isso dizer que elas ndo sdo contiguas, mas que, guardando distancia, podem aproximar-
se entre si. A relacdo transacional € uma relagéo de proximidade na distancia. A Filosofia ndo deixa de ser Filosofia
tornando-se poética nem a Poesia deixa de ser Poesia tornando-se filoséfica. Uma polariza a outra sem
assimilagéo transformadora.” (NUNES, 2002). Antonio Cicero, também eminente pensador que tratara sobre
0 tema, em seu livro Poesia e filosofia (2012), aponta para o fato de que a filosofia, por significar
etimologicamente “amor a sabedoria”, ndo se prende a discursividade, ou, melhor dizendo, a linguagem
em si, ja que ha filésofos que desprezam o discurso escrito, como Soécrates, por exemplo. JA 0 poema
€ um produto do discurso, da linguagem e de sua concretizacdo, ndo podendo haver poetas que ndo
tenham escrito seus versos (mesmo que na memdria), como uma premissa. Além do mais, Cicero
distingue o poeta e o fildsofo mediante a reflexdo da preposicdo ora interposta entre o verbo pensar e
seu objeto, ora excluida do contexto frasal, da seguinte maneira: “pensar o mundo” e “pensar sobre o
mundo”. Pensar o mundo, segundo o autor, é intui-lo, € um processo noético (de “nous”: atividade
intelectual, pensamento, inteligéncia), o qual ndo requer uma reflexao intermediéria, tedrica ou cientifica
em si. J4 pensar sobre o0 mundo depreende o ato de filosofar, ja que pressupde uma intermediacéo
entre 0 pensamento e 0 objeto pensado, um processo, pois, dianoético. Assim, segundo essas
reflexes, poderiamos afirmar que o poeta-filésofo é aquele que, poeta em primeira instancia, é capaz
de conduzir a reflexdo do mundo, suscitando ideias, ndo apenas intuindo esteticamente ou afetivamente
a realidade. O poeta-fildsofo produz, além de sua competéncia linguistico-afetiva, reflexao sobre essa
realidade, sendo capaz de, ao alcancar o seu leitor esteticamente, transformar nele o seu ponto de
vista, ou questiona-lo, intelectualmente. E claro que ao poeta-fildsofo costuma-se acrescer originalidade
filoséfica. Existe ainda o termo “filosofema”, que se relaciona a “poema”, mas que se refere a filosofia.
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gue se trata de um poeta moderno (atemporal, até o ponto em que 0 possamos assim
supor) e que nao esta no teor de seu pensamento o segredo de seu poder poético, de

encantamento e imersao, sua receita de eternidade ou sua genialidade:

[...] a filosofia ndo &, de maneira nenhuma, o ‘ponto de chegada’ do
poema: ela ndo passa de um dos seus elementos. Uma obra filoséfica
gue meramente repetisse o que pudesse ser lido nas obras de outros
filésofos poderia ser considerada, quando muito, didatica. Nenhum
filésofo de verdade a consideraria importante. Se uma obra poética é
capaz de repetir o que algumas obras filosoficas ja afirmaram e, no
entanto, ser considerada como obra-prima, como a ode X.xi de
Horacio, é porque evidentemente, ndo é o que ela contém de filosofia
gue a torna uma obra-prima. (CICERO, 2012, p. 27).

A fala de Antonio Cicero acima, do livro Poesia e filosofia (2012), que analisa
essa relacao, refere-se a um cotejo entre a ode de Horéacio, supracitada, e a filosofia
de Epicuro, ressalvando a etimologia da expressao Carpe Diem, “colhe o dia”, que
aparece no poema horaciano. Esse cuidado ora nos queremos clamar ao
desenvolvimento desta pesquisa, pois, mesmo perante a dificuldade de olharmos ao
heterbnimo pessoano em analise sem o interpretar pelo intermédio da filosofia, ndo
ha que se deformar a sua existéncia poética: A filosofia €, talvez, veiculo-motor de sua
poesia, mas sua poesia ndo simplesmente serve a filosofia dela motora. Ha sim,
esteticamente falando, uma desestruturacdo no processo de escrita poética,
conclamada na liberdade whitmaniana, mas levada além, lancada a quase
desvirtuacdo. Ocorre um proposital empobrecimento (ou a transvaloracdo) dos
arranjos estilisticos, protegendo-se a textualidade do hermético e do excesso,
buscando na simpleza e no estilo prosaico revelar-se a natureza, sem intromissao de
barroquismos, ou de quaisquer conflitos, matérias espurias a clareza do natural por

ele almejada, aproximando-o ainda da poesia arcade.

Isto posto, poderemos nos enveredar pelas obras de Caeiro lendo nelas o
espirito voraz e profético de Nietzsche a conduzir-lhe os passos, ndo sendo, pois,
todavia, levados a crer que sua producdo literaria seja assim uma reproducdo das
ideias do filésofo tdo-somente. Realmente, ndo €. E cabe a nés fazer soar o poeta

diante de suas vertentes.
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Eduardo Lourenco (2003) confirma ainda veemente a inconfessa “filiacao de
Caeiro em Whitman” (p. 78), poeta norte-americano inventor do verso livre, que da
vaz&o a escrita apaixonada também de um outro heterénimo: Alvaro de Campos (este
confessamente). Se Whitman, por sua vez, teve contato também com a obra de
Nietzsche ndo sera jamais motivo desta pesquisa, que percorrera o cotejo entre 0s
autores em titulo propostos, buscando, na globalidade da relacdo, neles interpretar
similitudes, aproximacodes, apropriagdes e mesmo divergéncias que nos saltem aos
olhos, durante a atenta leitura dos materiais de analise (a leitura partira, outrossim, do
poema para encontrar nele as ideias filosoficas ocultas ou esclarecidas, e néo fara o
caminho contrario, testando forcosamente a aplicacdo destas naquele). De qualquer
forma, é inegavel que Caeiro se relacione com Whitman, fato que atestaremos com
maior proximidade no segundo capitulo desta dissertacéo, o qual tentara dar conta de
apresentar o mestre aos que ainda nao tiveram o prazer de emaranharem-se a leitura

de seus poemas.

Seguindo, pois, os termos de nossa metodologia, o primeiro capitulo
dedicaremos ao fildsofo em analise, em face de trazermos a tona os topicos de seu
pensamento, 0S quais cremos como pecas-chave para a interpretacdo da poesia
caeiriana. Nesse sentido, ressaltaremos em primeira plana a quebra promovida com
a metafisica e com a concepcéo platdnico-cristd de mundo. Por isso, adentraremos,
mesmo que superficialmente, leituras da obra nietzschiana que o vinculam aos
estudos da ciéncia e da fisica moderna, observando a sua recusa a mecanica classica,
demonstrando como o0 seu pensamento tem raiz cientifica (muito embora a barreira
que separe a filosofia da ciéncia); ou, a0 menos, como ele tenta romper com a
imaterialidade dualistica, a crenca em realidades divididas: ideal x material, proposta
pelo judaismo-cristdo e pelo platonismo, atuando contra qualquer proposicdo de

absoluto, contrariando mesmo a sujei¢ao a ciéncia como caminho para este.

Livres, nesse interim, da influéncia metafisica em nds encravada, partiremos a
deslindar o embate de Nietzsche contra a tradicdo e a convencéo entorno dos valores
morais, desenvolvidas perfidamente desde o socratismo, fundando um ideal de
transvaloracdo ou transmutacéo de todos os valores até seu tempo (e 0 nosso) tidos
como sacramentados; questdes essas que se repetem, a sua maneira, com forca e

audacia em Fernando Pessoa, mais além.
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Compreendida essa superacao da imaterialidade do mundo, ou da fé em um
mundo além do mundo, que a este supera, e a conceituacdo da chamada moral de
escravos, denunciada e atacada por Nietzsche; adentraremos entdo o mundo
pessoacaeiriano buscando entender como o poeta percebe a realidade, ja imerso na
natureza natural e agucado pela critica metafisica nietzschiana. Propomo-nos, desse
modo, a analisar, além de algumas relacdes entre Caeiro e Whitman, a leitura que faz
Alvaro de Campos da realidade em seu Mestre, como subsidio para a sua
interpretagdo, compreendendo ali que ha uma inversdo na maneira platbnica de
pensar o mundo. Esta, que toca desde a quebra com o pensamento idealista, tanto
guanto tocara, no poeta campal, a propria forma de registro linguistico de seus
poemas, o modo como lhe é dado se comunicar, efetuando uma critica da linguagem
comum também a Nietzsche, de que esta é incapaz de ser fonte ou atributo de
verdade, de absoluto, ndo designando nem revelando o em si, 0 essencial, em seu
falso propdsito de clareza e de conceito; ndo sendo, pois, capaz de descrever a

realidade, como se cré.

Por fim, abordaremos, num altimo capitulo, mais estritamente, as relacdes entre
0s pensadores que intitulam o presente estudo, apontando, em um primeiro momento,
para as metamorfoses do ser propostas pelo filosofo em Assim falou Zaratustra, tendo
colhido em Gilles Deleuze (1976) e nos ensinamentos do professor Amauri Ferreira
(2010, e em suas aulas divulgadas na web) e, além do mais, em Martin Heidegger a
interpretacdo dos varios niilismos em Nietzsche, para aplicar esses conceitos, sob o
vislumbre do homem ativo por ele proclamado, a obra de Alberto Caeiro, mais
abrangentemente ao poema VIl de O guardador de rebanhos (o qual, embora seja
antolégico e interminavelmente citado, reflete, para nés, a ideia-chave da obra deste
heterénimo). Logo, discutiremos, diante das analises entdo propostas, a possibilidade
de Caeiro se apresentar em Fernando Pessoa como a emergente forma (ou
interpretacdo em pessoa) do aléem do homem, proposto por Nietzsche em seus

escritos.

N&o se entende jamais, com isso, esgotar o assunto, perante poeta de tamanha
amplitude intelectual, a tanto que costumamos nos afogar em seus mares, entre
heteronimias de hermetismo sem fim. Entretanto, entende-se que esta tarefa, que a

nos atribuimos, sera capaz de contribuir para a maior compreensdo das demais
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pesquisas de mesma esséncia e quica se a tenha como proposicdo de novas, para a
ampliacdo do acervo. Sem contar que € muito caro ao pesquisador da literatura
imergir-se em mares as vezes sem solucao, pelo simples prazer da hermenéutica, da
exegese, ou do estético, que nos lanca constantemente a pesquisas, mesmo quando
sem fins maiores que o deleite por conhecer, por entender, viver intelectual e

cotidianamente imersos na total profundidade do mundo.
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1. O PENSAMENTO DE NIETZSCHE: A SUPERACAO DA IMATERIALIDADE DO
MUNDO

De que servem livros volumosos ‘sobre’ ele, se ninguém consegue
compreender que ele sabia ser uma passagem e que o0 que importa é
completar essa passagem com ele, ou seja, ndo permanecer junto
dele como objeto contraposto ou até toma-lo como consumacgao e
acomodar-se junto a ele. Tudo que é movimento e questao converter
em algo alcancado, simplesmente dado e resposta.

De que serve ‘escrever sobre’ a teoria do eterno retorno (a favor ou
contra), se ndo se ousa levar a sério realmente a repeticao essencial,
se ndo se esta pronto a decidir qual repeticdo deve desenrolar-se a
partir de si de maneira principal. (HEIDEGGER, 2015, p. 49) (grifo do
autor).

A palavra superacao talvez seja das mais aplicaveis as intencdes filosoficas de
Friedrich W. Nietzsche, porque em toda a sua ferrenha critica a historia da
humanidade em geral ha o convite para que a ultrapassemos, para que subamos
acima dos limites até ao momento impostos, reavaliando e superando tudo o que nos
foi ensinado como bom, como justo, correto etc., — ao que chamam o projeto da
transvaloracao ou transmutacdo de todos os valores. Se ndo ha o convite, ha o alerta,
mais propriamente diante do aspecto doentio e prejudicial em que vé os homens
imersos. Verdade é que o filosofo percebe, no andamento das sociedades, um desvio
perante a real natureza da existéncia, uma negacao daquilo que € nossa esséncia ou
daquilo que representa nossa concretude, nossa matéria, nosso definitivo estar no

mundo, uma prisao do espirito a um ideal estigmatizado, originado em Sécrates:

Todo o nosso mundo moderno esta preso na rede da cultura
alexandrina e tem por ideal o homem teérico, equipado com o0s mais
poderosos meios de conhecimento, trabalhando a servi¢co da ciéncia
e cujo prototipo ancestral original é Sécrates. Esse ideal € o principio
e objetivo de todos os nossos métodos de educacao: qualquer outro
género de existéncia deve lutar penosamente, desenvolver-se
acessoriamente, ndo como resultante projetada, mas como ocupacgao
tolerada. (NIETZSCHE, 2007, p. 125) (grifo do autor).

Esse homem teorico, execrado por Nietzsche, julgara a razdo e os conceitos
morais por ela estabelecidos como esséncia da existéncia humana, como fulcro final,
ponto de chegada e de partida; ou seja, exaltara a ciéncia e a légica como sumo de
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toda a criacao e relegara o instinto ao abismo do mal. Supervalorizando o racional e
0 consciente, tem-se que a criagcdo seja racional e conscienciosa e que o ponto de
ligacdo entre homem e Deus seja a inteligéncia (a consciéncia), esta que, ao ficcionar
ou assimilar conceitos de moralidade, julga-os como pré-estabelecidos, como
essenciais. Ledo engano, percebera Nietzsche, apontando, contrariamente, nesse
privilégio, o perder-se dos homens. Em O nascimento da tragédia (NIETZSCHE,
2007), por exemplo, o filésofo indicara, no decorrer de suas proposi¢ées, esse desvio,
desde que a tragédia passa a drama de finalidade tedrico-socrética, principalmente a
partir de Euripedes, em oposicado a uma finalidade estética puramente inscrita. Essa
finalidade estética, primordial ao mundo, representaria 0 homem em seu estado
sublime (se por sublime entendermos um homem entregue a verdadeira natureza do
mundo, da criacdo), posto entre os elementos dionisiaco (essencial, primevo,
agrupador) e apolineo (principio de individuacao). Unidos, esses elementos encerram

a arte.

O apolineo é o principio de individua¢do, um processo de criacao do
individuo, que se realiza como uma experiéncia da medida e da
consciéncia de si. E se Nietzsche da a esse processo o nome de
apolineo é porque, para ele, Apolo — deus da beleza, cujos lemas séo
‘Conhece-te a ti mesmo’ e ‘Nada em demasia’ — é a imagem divina
do principio de individuacéo. O que se pode compreender pelas duas
propriedades que ele encontra em Apolo: o brilho e a aparéncia. [...]
Ja o dionisiaco, tal como se da no culto das bacantes — cortejos
orgiasticos de mulheres, vindas da Asia, que, em transe coletivo,
dancando, cantando e tocando tamborins, nas montanhas, a noite, em
honra de Dioniso, invadiram a Grécia —, em vez de um processo de
individuacao, € uma experiéncia de reconciliacdo das pessoas umas
com as outras e com a natureza, uma harmonia universal e um
sentimento mistico de unidade. A experiéncia dionisiaca é a
possibilidade de escapar da divisdo, da individualidade, e se fundir ao
uno, ao ser; € a possibilidade de integracdo da parte a totalidade.
(MACHADO, 2005, pp. 177-178).

Desde que Socrates reza, entretanto, a razdo como fim, pondo-a em pedestal
de superioridade, o homem passa a pensar 0 mundo e a si mesmo sobpostos a um
anico principio — esse espirito racional geral —, encarando a realidade sob uma
conduta didatica e numérica, a qual o conduzira a sua extrema decadéncia, sendo

forcado a recusar qualquer viés dionisiaco, considerado loucura, delirio, erro, pecado.
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Frente, pois, a esse desenvolvimento errébneo da humanidade é que Nietzsche vira

levantar-se, a0 menos em sua escrita.

Filho de pastor protestante, este filosofo era mais delicado pessoalmente do
gue aparentava sé-lo em suas obras, como atestam seus biégrafos, dentre eles Will
Durant (2000). Embora demonstrasse em seus ensaios, livros, poemas, discursos, um
homem forte, cheio da robustez do espirito, na realidade era compassivo e sensivel.
Talvez a paixdo que o movia era a mesma dos evangelhos. Seu modo profético e
solene, em excecao da larga ironia, tornava-o biblico, como se fora haver um terceiro
livro, um mais novo testamento ou um testamento do futuro. E era, sobremaneira, de
futuro que estava falando. Com o olhar sempre critico a toda a histéria do pensamento
humano, inclusive aos modelos orientais, Nietzsche sabia que a filosofia que pregava,
embora talvez ndo pretendesse ser utdpica, era para uma humana classe que talvez
nunca chegasse. Era para uma categoria de seres (humanos?) ja transcendidos, livres

da mesquinhez de seu tempo, ainda hoje latente.

Utopia ou ndo, a transmutacao dos valores € um plano lento, que ha de sempre
sofrer retaliacdes. Mudar as coisas é mais dificil que as suportar. Talvez por isso haja
um zelo com a tradicdo tdo forte. — E também produto de diversas interpretacgdes.
Torna-se possivel considera-lo fruto tanto de um santo: o Nietzsche em pessoa, 0
solitario cantor Zaratustra, que se dedica ao progresso da humanidade; quanto se
podem fazer interpretacdes fatais, anti-humanitarias: a hitleriana, por exemplo. Pois,
mesmo que se defenda que Nietzsche nao tenha posto em cena em si 0 espirito
racista e o holocausto, levando avante (ou deformando) a sua tese € muito possivel
se fazer essa leitura; desde a rendi¢ao ao instinto de vida, de sobrevivéncia, heranca
darwinista, até ao amor incondicional ao poder, a dominacdo, superando toda a

moralidade. Fato é que seu pensamento da-se tanto para o “bem” quanto para o “mal”.

Na verdade, quando Nietzsche leva a publico seu livro de “filologia”, ou melhor,
o qual se esperava fosse de filologia, tdo aguardado por seus amigos: Genealogia da
moral, ha ali um desmonte de estruturas estigmatizadas, capaz de levar-nos a choque.
N&o ha, pois, como ler este autor sem ser despido, ja que se o lermos vestidos com
Nnossos preconceitos jamais o entenderemos, nem o aceitaremos. E necessario 1&-lo
com olhar cientifico e liberto. Mesmo porque é arduo pensar que palavras — como
‘bom” e “mau”, por exemplo — estigmatizadas em nosso imaginario como verdades
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ja prontas (todos parecemos saber exatamente o que é “bom” e o que é “mau”),
tocando a moral, possam ser plurissignificaveis e possam transformar-se, mudar.
Assim, se ndo ha uma retiddo de significados nesses signos modelos, nesses
conceitos, entdo tudo ndo passa de interpretacdo; toda a realidade, dessa forma, n&o
passa de interpretacdo, em face de que ndés homens, mediante nossos sentidos,
vemos 0 mundo parcialmente, como nos € possivel (pelo intermédio das sensacdes):
“Toda credibilidade, toda boa consciéncia, toda evidéncia de verdade vem apenas dos
sentidos” (NIETZSCHE, 2005b, p. 69).

Por isso, a filosofia e a histéria transformam-se depois de Nietzsche. Somos
levados a reanalisar nossos conceitos, mesmo 0s que tocam nossa fé. E, ademais,
ele propde uma grande inversdo. Admiravel mesmo como € inversiva a sua filosofia:
para o paraiso da fé cristd — a matéria, a physis como principio; para a fé na verdade
— a realidade como interpretacéo; para a supervalorizacdo da solidariedade — o
egoismo por esséncia. Tudo se revira, e a razdo, centro de nossas mais honrosas
homenagens, sobpde-se ao principio de vida, a vontade de poténcia, ao instinto.
Inversdo esta que pode ser considerada no filésofo como um retorno, ja que acusara
0 pensamento socratico de ser o real malfeitor a inverter o promissor progresso da

humanidade.

Ora, ndo ha como ideias filoséficas assim serem facil e rapidamente digeridas.
Elas assustam a primeira vista e s6 ao muito devagar poderiam ser compreendidas.
E eis que mudariam o mundo, tanto quanto os evangelhos com sua boa nova. O seu
anuncio sobre a morte de Deus, interpretado como assassinio, ndo se referia ao crime,
mas a natureza de sua passagem diante da sociedade moderna, cristianizada mas
racional, tecnoldgica. Ou seja, Deus ja ndo tem funcdo numa sociedade que oferece
a solucéo ela propria aos seus problemas. O que antes era determinado por Deus,
dispensa agora a determinacao: o doente cura-se pelo meédico; a dor, pelo remédio; a

protecdo é civilizatéria; a lei € assumida pelos homens etc..

Bem, tal anuncio € indigesto e alarmante: Se Deus morreu, 0 homem esta
sozinho no mundo, o que significa que as davidas se tornam maiores. Se se corrompe
a submissdo a Biblia (a Tor4, ao Baghavad Ghita, Alcordo, a toda crenca), o homem
é forcado a construir seus valores, ou reconstrui-los. O que dizer entdo do sentido da
vida? O depois da morte? Sobre a criagdo?
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Adentrar-se, pois, no mundo da filosofia nietzschiana é colocar-se perante um
grande desafio, que nos obriga a transformacao, ao niilismo, a reordenacdo ou a
eterna desordem, sem salvagdo. Por isso, ainda hoje, ha grande resisténcia em
emaranhar-se em seus escritos e em se aceitar que suas ideias possam guiar a vinda
do futuro homem, de uma futura humanidade. Visto que talvez sejamos homens
decadentes, mais ainda que o foram os homens do passado. Nossa sociedade mais
e mais se estrutura sobre pilares arcaicos, fundada nos caibros da tradicdo e da
moralidade mais remota, desde a politica, e as vezes de maneira intolerante,

inquestionavel, por ordem intransponivel: ditatorial.

1.1 A INVERSAO ESSENCIAL DE VALOR: O COSMO FisICO

Quando tange os seus propositos de transvaloracao, Friedrich Nietzsche ataca
de forma veemente os valores morais que constituem a vivéncia social, em face de
que a partir desses valores € que se estrutura a visdo de mundo errbnea dos homens:
seus conceitos sdo morais. Vestindo de moralidade tudo o que vé, o homem modela
de forma preconceituosa (ou pré-concebida) o mundo, — sob imposi¢ao naturalmente
aceita, adquirida via experiéncia, consciente e inconscientemente, — corrompendo
sua real sanidade, como se houvesse um intransponivel nivelamento entre um ideal e
um real, ou entre sacro e profano, em todas as coisas, estigmatizadamente.
Desconsiderando, assim, que esse “sacro” seja uma postulacgao cultural, ndo absoluta,
o homem constréi castelos e fortalezas que se querem incorruptiveis, sob o titulo de
conceitos, embasados em uma dada moralidade. Nesse sentido, em Genealogia da
moral (1998), Nietzsche nos alertara sobre o fato de esse estigmatismo linguistico
dever-se a decadéncia do homem, em vinculo ao ressentimento, condenando-o por
reagir, como por uma sede de vinganca, ao invés de agir livremente e criar seus

proprios valores:

A rebelido escrava na moral comecga quando o proprio ressentimento
se torna criador e gera valores: o ressentimento dos seres aos quais
€ negada a verdadeira reacdo, a dos atos, e que apenas por uma
vinganca imaginaria obtém reparagdo. Enquanto toda moral nobre
nasce de um triunfante Sim a si mesma, ja de inicio a moral escrava
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diz Ndo a um ‘fora’, um ‘outro’, um ‘ndo-eu’ — e este Nao é seu ato
criador. Esta inversdo do olhar que estabelece valores — este
necesséario dirigir-se para fora, em vez de voltar-se para si — é algo
préprio do ressentimento: a moral escrava sempre requer, para
nascer, um mundo oposto e exterior, para poder agir em absoluto —
sua acao € no fundo reacédo. (NIETZSCHE, 1998, p. 28-29) (grifo do
autor).

Essa resposta reativa que o homem moral da a vida — culpabilizando-a,

= ”

julgando-a — reprime esse homem, com um eterno “N&o” ao progresso natural e
instintual, negando-lhe a sua individualidade e, as coisas, a sua realidade. Portanto,
ao acreditar que a imposicao definidora de valores atribuidos seja designativa da
realidade, ou da verdade, esse homem que reage contra o real esta estigmatizando-
o de forma a ocultar, inquestionavelmente, os seus outros possiveis valores,
indescobertos, ou esquecidos, — reagindo contra as potencialidades do real, contra a
poténcia. Esse “Nao”, que tange aos niilismos nietzschianos mais negativos, € como
uma voz de repreensao ao eu e ao mundo, sempre a desmerecer, a afogar, a destruir
e a conduzir a humanidade a um tom eterno de infelicidade, a uma melodia inécua
gue louva a apatia e o remorso, e a dor. Dor essa que a humanidade imp&e como
redentora e que faz com que o fil6sofo se afaste ainda do pensamento essencial de
seu mestre primeiro, Arthur Schopenhauer, o qual tece, inclusive, intensos elogios a
caridade, — para ele, demonstracédo de suma grandeza de espirito num mundo regido
pela guerra e pelo mal-estar, o que € oposto veementemente por Nietzsche.
Schopenhauer pensa a dor e a discordia como resultantes intrinsecas a esséncia do

universo, ao postular como Vontade cega o movimento consubstancial da criacao:

Cada grau de objetivacdo da Vontade combate com outros por
matéria, espaco e tempo. Constantemente a matéria que subsiste tem
de mudar de forma, na medida em que, pelo fio condutor da
causalidade, fendmenos mecénicos, quimicos, organicos anseiam
avidamente por entrar em cena e assim arrebatam uns aos outros a
matéria, pois cada um quer manifestar a propria Ideia. Esse conflito
pode ser observado em toda a natureza. [...] Tal conflito, entretanto, é
apenas a manifestacdo da discordia essencial da Vontade consigo
mesma. E a visibilidade mais nitida dessa luta universal se da
justamente no mundo dos animais — o qual tem por alimento o mundo
dos vegetais - em que cada animal se torna presa e alimento de outro,
isto €, a matéria, na qual uma ldeia se expde, tem de ser abandonada
para a exposicao de outra, visto que cada animal sé alcanca sua
existéncia por intermédio da supressdo continua de outro. Assim, a
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Vontade de vida crava continuamente os dentes na prépria carne e em
diferentes figuras é seu préprio alimento [...] (SCHOPENHAUER,
2005, p. 211).

O filésofo da dor, ou “o pai do pessimismo”, como se o0 costuma intitular,
perceberd 0 mundo e a criacdo tdo dinamicos quanto o far4 Heraclito, muito
anteriormente a ele, tal qual podemos confirmar em seus aforismos, colhidos dos
fragmentos pré-socraticos, como o que se segue: “Conjungdes o todo e o nio todo, o
convergente e o divergente, o consoante e o dissoante, e de todas as coisas um e de
um todas as coisas.” (HERACLITO, 2005, p. 88). A dinamica que propde este
pensador acentua a impermanéncia constante da vida, quando ele chega a anunciar
que um homem, ao entrar em um certo rio pela segunda vez, ja ndo € o mesmo rio
gue esta adentrando, mas um novo rio: “Aos que entram nos mesmos rios outras
aguas afluem; almas exalam do umido.” (HERACLITO, 2005, p. 88). Ao que se deduz
que também o homem ja ndo é o mesmo. Isso dado continuamente pressupde uma
natureza em si jamais estatica, freneticamente discorde e concorde consigo mesma,
sempre em transformacé&o. Tal € que jamais h& sossego para ela, mas combate: “O
combate € de todas as coisas pai, de todas rei, e uns ele revelou deuses, outros,
homens; de uns fez escravos, de outros livres.” (HERACLITO, 2005, p. 93). Inclusive,
assim € para a alma, que advém do umido, como afirma. E talvez seja assim que
Schopenhauer veja a sua realidade, amparando-a na propria observacédo, no material,
com o viés cientifico da era moderna (muito embora com o seu coracdo metafisico).
Ele parte do micro, clama o reino animal e vegetal, as forcas organicas e mecanicas,
a gravidade, e destes vai emancipando-se universo afora, demonstrando que tudo se

enreda na teia cosmica da Vontade por igual:

Como impeto cego e esfor¢o destituido de conhecimento, a Vontade
também aparece em toda a natureza inorgéanica, ou seja, em todas as
forcas originarias, cuja investigagéo e descoberta de suas leis é tarefa
da fisica e da quimica, sendo que cada uma dessas forcas se expde
para nés em milhdes de fenbmenos similares e regulares, sem vestigio
algum de caréater individual, meramente multiplicadas por tempo e
espaco, isto &, pelo principium individuationis, parecidas a uma
imagem multiplicada pelas facetas de um vidro. [...] Vontade que aqui
ainda é completamente destituida de conhecimento, é forca obscura
gue impele. (SCHOPENHAUER, 2005, p. 214).
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E ndo esta livre a volicdo humana desse mesmo principio, ainda se

considerados os seres supremos da efetivacao da Vontade:

Os reinos da natureza formam uma pirdmide, cujo 4pice é o homem.
Para os que apreciam comparacgdes, também se pode dizer que os
fenbmenos desses reinos acompanham o do homem téo
necessariamente quanto todas as inumeraveis gradacdes da
penumbra acompanham a plena luz do dia, e pelas quais esta se perde
na escuriddo. Ou ainda se pode chama-los ecos do homem e dizer:
animais e plantas sdo a quinta e a terceira inferiores do homem,
enquanto o reino inorganico é a oitava baixa. (SCHOPENHAUER,
2005, p. 219).

A metafora musical ndo pertence a uma simples maneira simbdlica de
expressar-se, a musica tem especial grandeza na teoria do impeto cego. Todo o
universo, em sua estrutura, em sua substancia, ndo passa de uma grande sinfonia a
executar-se, de tal maneira que em sua finalidade exprime-se material, corpérea, em
fenbmenos. Fenbmenos estes sempre pendentes, sempre a tender para algo,
insaciavelmente imersos na vontade, no desejo de vir a ser, em leitmotiv. Por isso,

nunca estaticos, a mover-se irrefreaveis:

Ora, posto que cada corpo tem de ser visto como fenbmeno de uma
Gnica e mesma Vontade, e esta, entretanto, expde-se
necessariamente como um esforco, entdo o estado originario de cada
orbe celeste condensado n&o pode ser 0 repouso, mas o movimento,
o esfor¢o para adiante no espaco infinito, sem repouso e alvo. A isso
ndo se opdem nem a lei de inércia nem a de causalidade. Pois, de
acordo com a lei de inércia, a matéria enquanto tal é indiferente ao
repouso e ao movimento, de modo que tanto um quanto outro podem
ser 0 seu estado originario; por conseguinte, se a encontramos em
movimento, estamos tdo pouco autorizados a pressupor para este um
estado anterior de repouso e assim perguntar pela causa da entrada
em cena de seu movimento quanto o contrario, ou seja, se a
encontramos em repouso, hdo estamos autorizados a pressupor para
este um estado anterior de movimento e assim perguntar pela causa
de sua supressdo. (SCHOPENHAUER, 2005, p. 213).

N&o sera, desse modo, surpreendente que Schopenhauer encontre a dor como
inerente a existéncia, visto que uma tal tencdo, em si tensa e indefinida, ndo tera por

finalidade a paz, mas a eterna insatisfagdo, o eterno desejo, — 0 eterno tender,
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conquanto ndo ser em definitivo. O fim de tudo, portanto, € também cego, indefinivel

ou inexistente:

Obviamente tudo isso perde a significacdo no espaco infinito (pois o
movimento no espaco absoluto ndo difere do repouso), o que
justamente tem de ser reconhecido - como ja teria de ser feito
imediatamente com o esfor¢co e o vagar sem fim definido - como
expressao daquela nulidade, daquela auséncia de um fim ualtimo,
propria do esforco da Vontade em todos os seus fenébmenos [...].
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 213-214).

Ao que se creia ainda que a finalidade esteja no homem enquanto ser de

~

inteligéncia, destarte munido de uma alma e propenso a eternidade (tal qual em
algumas crencas religiosas); o fildsofo ndo vé na mesma sendo também um grau de
objetivagcédo da vontade — o mais elevado, € verdade, embora ndo superior ao plano

geral do universo:

O conhecimento aparece representado pelo cérebro ou por um grande
ganglio; precisamente como qualquer outro esforco ou determinagéo
da Vontade que se objetiva é representado por um érgdo, quer dizer,
expde-se para a representacao como um 6rgéo. (SCHOPENHAUER,
2005, p. 215).

Assim, a razao é também propriedade, de certa maneira, corporea, fisica, ou
atributo de um 6érgao, objetivacdo da vontade tal qual todo o universo. Ou seja, um
principio intrinseco ao instinto de vida, uma graduacdo da necessidade de

sobrevivéncia:

[...] 1A onde a Vontade atingiu 0 grau mais elevado de sua objetivacao
e ndo é mais suficiente o conhecimento do entendimento, do qual o
animal é capaz e cujos dados séao fornecidos pelos sentidos, dos quais
surgem simples intuicdes ligadas ao presente, um ser complicado,
multifacetado, pléstico, altamente necessitado e indefeso como é o
homem teve de ser iluminado por um duplo conhecimento para poder
subsistir. Com isso, coube-lhe, por assim dizer, uma poténcia mais
elevada do conhecimento intuitivo, um reflexo deste, vale dizer, a
razdo como faculdade de conceitos abstratos. (SCHOPENHAUER,
2005, p. 216).
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A metafisica schopenhaueriana €, dessa maneira, bastante corpérea, muito
mais centrada nos aspectos fisicos, mesmo que se renda ao pensamento de um ideal
com referéncias a Platdo. Nesse sentido, a representacao mais proxima a vontade ela
mesma é transcodificada, na linguagem do filosofo, em musica, no terceiro livro de O
mundo como vontade e representacao, em que tratara da arte. Na piramide das artes,
em que os passados filosofos escalonavam a poesia como a maxima expressao,
Schopenhauer percebe uma gradacdo diversa, ja que todas as linguagens estao
vinculadas a graus de objetivacdo material inferiores, com exce¢do da masica, que se
expressa intuitivamente. Mediante sua vibragao, esta se move fisica e sensoriamente,
transcendendo a imagética, como fendbmeno independente de forma material, senéo

sonora:

N&o reconhecemos nela nenhuma copia, reproducdo de uma ideia dos
seres no mundo; contudo, trata-se de uma arte a tal ponto grandiosa
e majestosa, a atuar tdo intensamente sobre o que ha de mais interior
no homem, onde é compreendida com tal intensidade e perfeicéo,
como se fosse uma linguagem totalmente comum, cuja clareza
ultrapassa mesmo a do préprio mundo intuitivo  (...).
(SCHOPENHAUER, 2000, p. 103).

E perceptivel que essa visdo transcendente da musica pée-na em oposi¢éo ao
mundo como representacdo, ao modo como meramente nos € dado perceber as
coisas, partindo da subjetividade e da parcialidade como principio. A musica é a arte
que age em nés de forma mais objetiva, comunicando-se diretamente com nosso
espirito, avancando acima do puramente abstrato (mesmo que em primeira instancia
ela se una a matematica, mediante os principios da fisica — desde a construcédo dos

instrumentos a propagacao das ondas sonoras — para efetivar-se):

(...) de modo algum é aquela generalidade vazia da abstracdo, mas
dum tipo inteiramente distinto, e estd combinada a uma preciséo nitida
e continua. Nisto se assemelha as figuras geométricas e aos nimeros,
gue sao determinados como as formas mais gerais de todos os objetos
possiveis da experiéncia, e a priori aplicaveis a todos eles, contudo
ndo de modo abstrato, mas intuitivo e geral. (SCHOPENHAUER,
2000, p. 109).
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Ora, assim sendo, melodia da Vontade, exprime a realidade essencialmente:

[...] a musica [...] se diferencia de todas as outras artes, por ndo ser
reproducédo do fenbmeno, ou mais corretamente, da objetividade
adequada da vontade, mas coOpia imediata da vontade ela propria,
apresentando, portanto, para tudo o que é fisico no mundo, o
metafisico, para todo fendbmeno, a coisa-em-si. Desta forma,
poderiamos denominar o mundo tanto masica corporificada quanto
vontade corporificada [...] (SCHOPENHAUER, 2000, p. 110).

[...] no conjunto das vozes que produzem a harmonia, entre o0 baixo e
a voz condutora, que executa a melodia, reconheco a totalidade da
série gradual das ideias em que a vontade se objetiva. As mais
préximas do baixo constituem os mais inferiores destes graus, os
corpos ainda inorganicos, mas que ja se expressam de varias
maneiras; as mais elevadas representam para mim o mundo vegetal
e animal. [...] O movimento mais lerdo corresponde ao contrabaixo,
representante da mais bruta massa [...] na melodia, na voz principal,
aguda, que canta, apresentando um todo, dirigindo o conjunto e se
desenvolvendo ao acaso do comeco ao fim, numa conexao continua
da objetivacdo da vontade, a vida e as aspiragdes providas de reflexdo
do homem. (SCHOPENHAUER, 2000, p. 105-106).

N&o sera muito diverso o apreco também de Nietzsche pela musica, ja que,
como € facil perceber, sua filosofia traz na bagagem o mais essencial de
Schopenhauer. Também nela a vontade ser& substancial e a musica, sua expressao
mais proxima. A partir dessa base filoséfica € que percebera, entdo, o mundo como
finalidade estética, embora transmutando o0s conceitos schopenhauerianos ao

discordar destes em alguns pontos de essencial relevancia.

Assim procedendo, concebe que, conquanto o0 mundo seja Vontade cega, essa
vontade ndo tera como principio a dor, ou como fim; sera sim uma Vontade de Poder,
regida ndo por um eterno tender para diante sem solucdo, mas pelo eterno retorno e
por uma finalidade estética. Na batalha empreendida por todo fenémeno, sua
finalidade individual serd o prazer da sobreposicdo, a vitéria. Dessa maneira, 0 ser
impulsionar-se-ia pelo desejo de estar acima, de superioridade, de sobrevivéncia e
permanéncia, de satisfacdo, ndo se rendendo a puni¢cdo moral e ao sofrimento. Para
tanto, ele questionara a divergéncia ou divisdo que faz Schopenhauer entre
subjetividade e objetividade, em seu intuito de prezar pelo fundo idealista platénico
em face a objetivacdo da vontade, impondo um nucleo pessimista e depreciador a

realidade imediata:
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Nés, pelo contrario, somos de opinido que todo esse contraste, que
parece ser para Schopenhauer uma espécie de critério com o auxilio
do qual mede as artes, esse contraste do subjetivo e do objetivo, é de
forma geral estranho a estética, porquanto o sujeito, o individuo que
guer e que persegue seus designios egoistas ndo pode ser concebido
sendo como adversério e ndo como origem da arte. Mas, como artista,
0 sujeito esta redimido de sua vontade individual e transformado, por
assim dizer, num meio pelo qual e através do qual o verdadeiro sujeito,
0 Unico verdadeiramente existente, triunfa e celebra sua liberagédo na
aparéncia. (NIETZSCHE, 2007, p. 51) (grifo do autor).

E importante termos em face essa discordancia, ja que em ambos os filésofos
a estética assume grande relevancia: em Schopenhauer, ela é salvacéo, elevacao ou
enlevacao; em Nietzsche, contanto, ela é o proprio fim e propésito da existéncia. O

primeiro vé no contato com a arte o arroubo do sofrimento do mundo:

Quando, erguidos pela forca do espirito, abandonamos o modo
comum de examinar as coisas, cessando de acompanhar somente
suas relagdes entre si, cujo objetivo Ultimo é sempre a relagdo com a
prépria vontade, pelo fio condutor das configuragdes do principio de
razao, sem mais considerar nas coisas o onde, quando, por que e para
gue, mas Unica e exclusivamente o que; ndo permitindo também que
se aloje na consciéncia o pensamento abstrato, 0s conceitos da razao;
entregando porém todo poder de nosso espirito a contemplacéo,
submergindo nesta inteiramente, permitindo o preenchimento pleno da
consciéncia pela tranquila contemplacdo do objeto natural
ocasionalmente presente, seja uma paisagem, uma arvore, um
rochedo, uma construcdo, ou o que for; ao nos perdermos inteiramente
neste objeto (...), esquecendo nosso individuo, nossa vontade,
continuando a subsistir somente como sujeito puro, limpido espelho
do objeto; de tal modo que tudo se passasse, cOmo se existisse
unicamente o objeto, sem alguém que o percebesse, ndo se podendo
mais distinguir portanto a intuicdo do seu sujeito, mas ambos se
tornaram um, ao ser a consciéncia plenamente preenchida e ocupada
por uma Unica imagem intuitiva; quando, portanto, o objeto abandonou
toda relagdo com algo externo a ele, e o sujeito toda relagdo com a
vontade; entdo o que é conhecido ndo é mais a coisa individual como
tal; mas é a ideia, a forma eterna, a objetividade imediata da vontade
neste grau; e precisamente por isto o referido nesta intuicdo ja ndo é
individuo, pois o individuo se perdeu numa tal intuicdo; mas ele é
sujeito puro do conhecimento, destituido de vontade, de dor, de
temporalidade. (SCHOPENHAUER, 2000, p. 30).
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N&o que para Nietzsche ela ndo seja também redentora, contanto os proprios
fendbmenos tém finalidade estética, o proprio sentido da vida é estético. Nao € uma
libertagcéo, tal qual um nirvana budico, um livramento, uma cura; € sim um fim a ser

seguido, emancipador:

De fato, antes de mais nada devemos, para nossa humilhag&o e nossa
gléria, estar bem convencidos de que toda comédia de arte ndo € de
forma alguma representada por nos, para servir a nossa melhoria e a
nossa imitagéo, tampouco, enfim, que ndo somos nds os verdadeiros
criadores desse mundo da arte. Mas temos certamente o direito de
pensar que, para seu verdadeiro criador, nés ja somos imagens e
projecbes artisticas e que nossa gléria mais elevada é nossa
significagdo de obras de arte — pois, € somente como fendmeno
estético que podem ser justificados eternamente a existéncia e o
mundo; — enquanto que na realidade temos quase tdo pouca
consciéncia dessa funcdo que ndo € muito mais que a dos guerreiros
pintados numa tela possam ter da batalha que nela esta representada.
(NIETZSCHE, 2007, p. 51-52).

Nesse viés, sem haver outra finalidade, as coisas existem esteticamente e ao
homem néo havera maior sublimidade que se fazer a si mesmo um produto estético,
assim se definir. E se para Schopenhauer dissolve-se o individuo no objeto, tornando-
se ele préprio o objeto, extinguindo-se para ser “sujeito puro do conhecimento
destituido de vontade”, abandonando a subjetividade para fazer-se objetivo,
puramente objetivo; para Nietzsche ndo ha essa divisdo, porque sujeito e objeto

ungem-se mutuamente extenuando a criacao:

E somente no ato da criag&o artistica e na medida em que se identifica
com esse artista primordial do mundo que o génio sabe algo da eterna
esséncia da arte; pois, nesse estado, é entédo, por milagre, semelhante
a perturbadora figura da fabula, que tem a faculdade de voltar seus
olhos para dentro e se contemplar a si mesma, ele € agora, de uma s6
vez, sujeito e objeto, de uma sO vez poeta, ator e espectador.
(NIETZSCHE, 2007, p. 52).

Portanto, a musica, como substancia primeira, expressao suma da vontade,
sera o motor impulsionador da arte e, desse modo, da propria finalidade do mundo.

Logo, o fim estético dar-se-a definitivamente na entrega do sujeito ao soar da musica,
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sem interrupcdes ou contengdes, expurgando-se os atos morais. Nada é, por fim,

senao representacao, estética.

Assim sendo, temos de ter em conta que, ao filosofo, embora o mundo nao
necessite de nds para existir, s6 nos € possivel pensa-lo e determina-lo mediante a
nossa Otica. Pois entdo, o mundo ndo € sendo o0 que podemos sentir: ver, cheirar,
apalpar etc.. Nao podemos ignorar, a partir desse pensamento, que outras formas de
vida sintam a realidade diferente de nés e, além do mais, que possuimos a realidade
até aonde nossos sentidos e memaoria podem juntos representa-la; mas, para além
disso que a nds se mostra, ou da forma como nos é dado interpreta-lo, ha outras
realidades (sensiveis por espécies ndo menos ou mais importantes que a humana).
Esse entendimento leva-lo-a a conceber a existéncia em seu viés cientifico, livre de
uma metafisica pautada em conceitos pré-definidos ou em imposicbées morais,

verdades e absolutos.

Durant (2000), ao biografa-lo, percebe que o fildsofo acometer-se-ia, em certo
momento, de uma desilusdo, a qual o levaria da admiracao artistica para a entrega a
um forte pensamento cientifico, voltando-se de todo a este: “da arte, que parecia té-lo
decepcionado, ele se refugiou na ciéncia — cujo frio ar apolineo lavou-lhe a alma
depois dos dionisiacos calor e agitacdo” (p. 381). Dessa maneira, em certo momento,
somos levados a interpretar o que diz Nietzsche entre conceitos muito proximos a
teses cientificas, conquanto filoséficas, extrapolando sua visdo a aproximacdes
mesmo com as teorias mais modernas, como as da fisica quantica. Quando lanca o
seu argumento de que tudo é interpretacdo (néo fatos), enxerga a realidade como o
reflexo de nossas estruturas neurossensérias; ou seja, entendendo-a como escopo
de representacédo cerebral, imaginativa, acumulativa, dada pelos motores sensorios,
— como ja se pressupdOe, heranca das leituras sobre a representacdo em

Schopenhauer:

‘O mundo é minha representagdo.” Esta € uma verdade que vale em
relacdo a cada ser que vive e conhece, embora apenas o homem possa
trazé-la a consciéncia refletida e abstrata. E de fato o faz. Entdo nele
aparece a clarividéncia filoséfica. Torna-se-lhe claro e certo que néo
conhece sol algum e terra alguma, mas sempre apenas um olho que vé
um sol, uma mao que toca uma terra! Que o mundo a cerca-lo existe
apenas como representacao, isto é, tdo-somente em relacao a outrem,
aguele que representa, ou seja, ele mesmo. — Se alguma verdade pode
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ser expressa a priori, é essa, pois é uma assercdo da forma de toda
experiéncia possivel e imaginavel, mais universal que qualquer outra,
que tempo, espaco e causalidade, pois todas essas ja a pressupdem;
e, se cada uma dessas formas, conhecidas por todos nés como figuras
particulares do principio de razdo, somente valem para uma classe
especifica de representacdes, a divisdo em sujeito e objeto, ao
contrario, é a forma comum de todas as classes, unicamente sob a qual
€ em geral possivel pensar qualquer tipo de representacao, abstrata ou
intuitiva, pura ou empirica. Verdade alguma €, portanto, mais certa, mais
independente de todas as outras e menos necessitada de uma prova
do que esta: 0 que existe para 0 conhecimento, portanto o mundo
inteiro, é tdo-somente objeto em relacdo ao sujeito, intuicdo de quem
intui, numa palavra, representacdo. (SCHOPENHAUER, 2005, p. 43).

Essa verdade é acolhida na alma do jovem filésofo, que confessa entender
Schopenhauer como se a ele préprio falasse, enquanto o lia, certamente
desmistificando boa parte da experiéncia cristd por ele antes vivenciada. A propria
exigéncia em desnudar-se dos conceitos morais para perceber a vida, a existéncia,
reflete o olhar cientifico que passa a lancar as coisas, em recusa ao metafisico.
Contudo, Nietzsche da-se conta de que a ciéncia se tem perdido no mesmo errdbneo
intuito da metafisica, julgando que mediante o intelecto alcance-se definitivamente a

verdade:

La tarea genealdgica llevada a cabo por Nietzsche consiste
precisamente en sacar a la luz estos presupuestos sobre los que se
erige el mecanicismo y que no son otros que aquellos que se sitdan a
la base de la concepciéon metafisica dominante en el pensamiento
occidental desde Platén: el mecanicismo, al igual que la metafisica,
esta gobernado por un instinto moral, es decir, por un instinto cobarde
y decadente, en la medida en que el deseo de encontrar regularidades
en la naturaleza (es decir, la insistencia en aprehender los sucesos del
mundo mediante la matematica) proporciona un sentimiento de
seguridad y oculta el caracter terrificante de una naturaleza que se
resiste a que su caotica multiplicidad sea traducida en férmulas
simplificadas.® (GALPARSORO, 2007, p. 10).

3 A tarefa genealdgica levada a cabo por Nietzsche consiste precisamente em sacar a luz esses
pressupostos sobre os quais se erige o0 mecanicismo e que ndo sdo outros que aqueles situados na
base da concepcao metafisica dominante no pensamento ocidental desde Platdo: o mecanicismo,
igualmente a metafisica, esta governado por um instinto moral, quer dizer, por um instinto covarde e
decadente, na medida em que o desejo de encontrar regularidades na natureza (quer dizer, a
insisténcia em apreender os sucessos do mundo mediante a matemética) proporciona um sentimento
de seguranca e oculta o carater atemorizador de uma natureza que resiste a que sua cadtica
multiplicidade seja traduzida em formulas simplificadas. (Traducdo minha).
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Galparsoro, em seu artigo Nietzsche y la fisica contemporanea, demonstra
como o filésofo levanta-se contra a no¢ao de que a mecanica classica seria capaz de
reduzir a leis claras a natureza, acusando-a de simplifica-la. Ademais, demonstra
como ele argumenta contra as eternas leis imutaveis da matemética, acusando-as de
passar uma falsa sensacao de tranquilidade, uma complacéncia entre ansia e saber,

mecanismo catartico para a inquietude do espirito humano.

[...] pensar que la introduccién de las matematicas contribuye a
conocer los sucesos del mundo no es para Nietzsche mas que una
‘ilusion’, dado que lo Unico que se esta haciendo con esta operacién
es acondicionar el material caotico del mundo a las humanas
necesidades de orden*[...] (GALPARSORO, 2007, p 08).

Isso ocorre porgue a ciéncia, embora se julgue capaz, ndo tem sucesso ao
excluir o sujeito do objeto, assim incorrendo em uma falsa compreensdo da
objetividade. O nosso desejo de conhecer ndo € sendo uma das nuances da vontade
de poder atuando sobre a natureza; contudo, a natureza é ela também vontade de
poder, tal qual tudo no universo. Assim, o conhecimento cientifico representa a
vontade de poder atuando sobre a vontade de poder (0 homem, produto da natureza,
mediante o intelecto, atuando sobre um objeto que pertence a sua mesma natureza,
dindmica; criando, para si, a ilusdo de possui-lo), ndo depreendendo em si
objetividade, simplesmente a efémera Gtica humana sobre o efémero natural. Ambos
natureza e sujeito cognoscente participam de uma mesma esfera de representacgéao,
embora ndo da mesma perspectiva, 0 que limita ou impossibilita o pleno
conhecimento, isso desde o conceito que atribuimos intuitiva ou moralmente as coisas
até as investigacfes cientificas, tais quais da fisica, como nos faz perceber Rafael
Paes Henriques (2013) ao analisar a semelhanca entre a compreensao do mundo nas

teorias nietzschianas e na fisica quantica:

Como se sabe, a estrutura atbmica possui dimensées incrivelmente
pequenas, 0 que torna a pesquisa sem a ajuda de sofisticados

4[...] pensar que a introdugdo das matematicas contribui para o conhecimento dos sucessos do mundo
nao é para Nietzsche mais do que uma “ilusao”, posto que a Unica coisa que se esta fazendo com essa
operacdo é acondicionar o material cadtico do mundo as humanas necessidades de ordem [...]
(Tradugéo minha).
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instrumentos uma tarefa impossivel. E mais que isso: esses aparelhos
precisam, de alguma maneira, interagir com 0s objetos observados.
Para se conhecer a posicdo e 0 momento de elementos que
constituem a dimensdo atbmica, com os dispositivos tecnolbgicos
disponiveis hoje, € preciso, necessariamente, provocar uma
intervencdo em seu comportamento. [...] E claro que a limitacdo dos
recursos disponiveis nas experiéncias cientificas e a escassez de seus
resultados implicam em consequéncias diretas ao estatuto de validade
do conhecimento que é produzido. Se é preciso inserir um elemento
gue se interponha a trajetéria de um féton para se obter alguma
informacdo sobre seu comportamento, por exemplo, € possivel
duvidar que essa experiéncia seja capaz de responder se o féton
procederia da mesma maneira, caso ndo fosse, de algum modo,
perturbado. (HENRIQUES, 2012, p. 03-04).

Frente a tais consideracdes, torna-se claro que sujeito e objeto interagem de
maneira interpretativa, em viés representativo e nada mais, sendo inGcua a tentativa
de alcancar o absoluto, ou o Real. O Real por esséncia € até mesmo duvidavel; logo,

€ posto em xeque. Destarte, em consonancia com Nietzsche, Henriques esclarece:

Para o filésofo alemao, ndo se pode entender o real como sendo algo
dotado de uma ordem, estruturada desde sempre, que teria por
vocacao ser descoberta pelo homem. Para ser ainda mais radical a
guestao, pode-se afirmar que, na verdade, ‘a coisa mesma’ ndo é nem
mesmo uma ‘coisa’, se por coisa se entender um substrato que
carrega, dentro de si, uma esséncia fundadora imutavel, perene, e
acessivel a no6s, por meio da atividade cognoscente. Nessa
compreensao, o real ndo é uma substancia, nem € um “0” ou um ‘algo’,
ou seja, ndo é coisa alguma. A ‘coisa mesma’ ndo é nada que subsista
por si e que disponha de uma unidade e identidade pré-postas. Para
Nietzsche, a realidade ndo é o somatério ou conjunto de 'coisas em si
mesmas' ideais e anteriores a toda experiéncia. Essa compreenséo
traz consequéncias também para a relacao entre sujeito e objeto: se 0
mundo se organiza dessa maneira, ndo ha, de um lado, um sujeito
fadado a conhecer e, de outro, o objeto que oferece a sua ‘mesmidade’
para ser revelada. (HENRIQUES, 2012, p. 08).

Talvez fiqguem mais simples essas proposi¢cdes ao se avaliar o sentido da visao:
se a realidade que vemos € apenas um pedaco da realidade, aquele que este nosso
sentido é capaz de, junto ao intelecto, abstrair, formando imagens, entdo talvez seja
impossivel ultrapassarmos o ambito das meras interpretacées daquilo que vemos. Ou
seja, ndo é a realidade em suma o que vemos com nossos olhos, mas aquilo que

nossos olhos enxergam subjetivamente. E da mesma maneira ocorreria com a
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linguagem matematica, cientifica e todo tipo de conceito, em que repousa 0 espirito

da experiéncia:

O real ndo possui uma existéncia ideal anterior a experiéncia. Isso que
acreditamos ser o ‘objeto’, ou a realidade objetiva do mundo, néo é
nada anterior aos ‘estados de alma’, mas € o produto de um processo.
Como consequéncia dessas experiéncias com o mundo, temos as
palavras, que aplicamos as coisas, ou seja, toda predicacdo que
fazemos da realidade. O problema é que, distraidamente, néo
pensamos o0 sentido das palavras como o resultado dessa
cristalizacdo de uma possibilidade do real, isto €, como o produto de
certas disposi¢cdes a partir das quais tudo o que € se realiza.
Entendemos o sentido das palavras como sendo algo que, desde
sempre, esteve colado as coisas. Ingenuamente, acreditamos que as
palavras operam como instrumento de revelacdo da substancialidade
do mundo. Como se houvesse de lado um mundo de ‘coisas em si’
como causas, e, do outro, as palavras como efeitos dessas esséncias.
Porém, segundo aponta o aforismo, ‘As pessoas meditaram e
finalmente constataram que ndo existe nada bom, nada belo, nada
sublime, nada ruim em si, mas estados de alma em que aplicamos
essas palavras as coisas fora e dentro de nés’. (HENRIQUES, 2012,
p. 09).

Portanto, a propria estigmatizacdo de vocébulos finda por obscurecer nossas
vistas perante a realidade e por nos alertar sobre a falsa nocdo de a possuirmos
enquanto seres de saber, ou de ciéncia, inclusive lancando mado de métodos

consolidados de investigacao cientifica, como os da fisica moderna.

Isso porque ja ha cerca de cem anos os pesquisadores se utilizam das
palavras e conceitos da fisica classica para se referir a dimensédo
guéntica do real. Ao se insistir nas mesmas palavras, talvez, o que
esteja em jogo seja um procedimento que, ao invés de procurar
entender, evita esse novo ambito do real. (HENRIQUES, 2012, p. 03).

Além de a perspectiva sobrepor-se, na filosofia nietzschiana, ao imaginario de
uma razao absoluta, o vir-a-ser irrefreado da vida conforme a regéncia da Vontade de
Poder, esse desenvolvimento ininterrupto (condicionado pela ideia de eterno retorno,
no fildsofo), entra em absoluta consonéancia com o entendimento de que o universo, a
existéncia, ndo é algo de tal maneira simétrico como 0 queriam as ciéncias e as

crencas passadas. Marcelo Gleiser, fisico escritor de obras bastante acessiveis ao
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publico leigo, em seu livro Criacao imperfeita (2014), leva-nos a entender um cosmo
assimétrico, com que a perfeicdo matematica um dia suposta néao se relaciona. O que
comeca a ser bastante perceptivel quando Kepler, em suas pesquisas, deduz que a
trajetdria dos astros ndo €, na verdade, em epiciclos (a qual inscrever-se-ia em circulo,
gue representa a forma perfeita por exceléncia na geometria), mas eliptica. Ou seja,
0 movimento sistematico em torno do sol ndo representa uma ordem perfeita como se
quis crer, mas assimétrica. Assim, desde ai, aponta Gleiser, a eficiéncia e a perfeicdo
matematica das orbitas sdo postas a jogo, e ndo soé das 6rbitas, j& que desnorteia toda
a visao fisico-matematica dos eventos. A partir de uma visao similar, como ja exposto,
Nietzsche gritara aos quatro ventos a necessidade de revisdo de tal devocdo nos

nameros, além da devocao em Deus.

Quanto as teorias de inflagdo cosmica, Gleiser demonstra como a instabilidade
e o desequilibrio tém papel fundamental para o ato criador, aquele que rege a
expansao do cosmos, desde o Big Bang, um dos motores, sendo o motor principal da

existéncia (da nossa existéncia):

[...] a teoria inflacionaria mostrava a sua enorme versatilidade: para
gerar 0 nosso Universo homogéneo, bastava que, numa regido
mindscula, num pequeno canto do cosmo, um campo escalar
estivesse fora de sua posicdo de equilibrio, feito uma bola no alto de
uma ladeira. Nao era necessario nada de grandioso ou Unico, s6 uma
regido do cosmo com um campo escalar desequilibrado. As equacdes
da cosmologia mostram que um campo escalar com pressdo negativa
€ com uma certa quantidade minima de energia pode facilmente inflar
uma pequena regido do cosmo numa bolha gigante que engloba todo
0 nosso Universo. [...] Para existir, nosso cosmo precisa de
desequilibrio, e ndo de perfeicdo. (GLEISER, 2014, p. 132-133).

O préprio instinto de batalha de que falava Schopenhauer, seguindo a realidade

inconstante de Heraclito, parece se confirmar nas hipéteses e teorias da fisica:

As particulas de matéria transformam-se constantemente umas nas
outras, consequéncia da relagcdo E = mc? e de outras [...]. No mundo
subatdmico, a instabilidade e a mudanca sdo a regra. Um néutron
isolado, por exemplo, decai em um proton, um elétron e um
antineutrino em aproximadamente 10 minutos. [...] De acordo com os
modelos atuais, quando o periodo de inflagdo vai chegando ao fim,
isto é, quando o campo escalar vai se aproximando do seu estado de
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equilibrio, sua energia € explosivamente convertida em outras
particulas de matéria. Como consequéncia, 0 cosmo € rapidamente
preenchido com uma sopa de particulas a temperaturas altissimas.
Segundo a cosmologia moderna, é essa criacdo explosiva de matéria
no final da inflacdo que associamos ao Big Bang: em outras palavras,
0 Big bang ndo é o comeco de tudo! (GLEISER, 2014, p. 133-134)
(grifo do autor).

Ora, em meio a esse tumulto de forcas que se devoram e se refazem, € como
se essas teorias quisessem ensinar que o fim do nosso universo € 0 mesmo que o
seu inicio, ciclicamente. Nosso universo infla até a sua prépria consumacéo e, desse
ponto, aparentemente de repouso, vai se reconstituindo e se remontando. Algo
préximo a teoria nietzschiana do eterno retorno, em uma de suas interpretacodes, que
se refere a eternidade do tempo e a finitude das for¢cas que regem o cosmos, assim

como nos demonstra Neves (2013):

Por serem finitas ou determinadas, as forgcas repetem seus arranjos
num tempo infinito. Tudo ‘na mesma ordem e sequéncia’ retornaria
infinitas vezes. A cosmologia nietzschiana funda-se numa eternidade
imanente e no numero finito de forgas. O retorno de tudo, segundo o
filosofo, segue necessariamente. (NEVES, 2013, p. 288).

E ao falar também sobre as modernas cosmologias, Neves salienta:

Dentro destas cosmologias ndo singulares, sem a singularidade inicial
e fora do modelo padrédo cosmolégico, temos as cosmologias ciclicas.
Nestas Ultimas, ndo h& um inicio ou um fim para o tempo, ndo existe
a necessidade de especificar as condi¢des iniciais para 0 universo.
Temos, entdo, dentro das cosmologias com ricochete, particularmente
as ciclicas, modelos cosmolégicos que apontam na diregdo de um
eterno retorno. O tempo € infinito, e a quantidade de energia € finita
(ou forcgas finitas na linguagem nietzschiana). O universo expande-se
e contrai-se sucessivamente, eternamente; sofre ricochetes depois de
cada contracdo, sem passar por um big bang, voltando a expandir-se.
Nessa interpretacdo fisica, 0 universo cria-se e destroi-se
eternamente. (NEVES, 2013, p. 291-291).

Contudo, essas sao especulacdes razoaveis, nao teorias concretas ou
comprovadas. E mesmo no que tange a proximidade entre a supracitada ciéncia e a

filosofia de Nietzsche concernente ao eterno retorno, essa inflacdo cosmica, embora
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caminhando sempre de volta para o seu principio, pode néo pressupor o “mesmo” de

qgue Nietzsche fala:

Ainda uma questdo importante se coloca: nessas cosmologias
ciclicas, o retorno € o do mesmo? Como ja dissemos, apontam para
um universo que se cria e se destrdi e para uma eternidade imanente,
mas ainda ndo nos dizem muito sobre o retorno do mesmo porque o
problema da influéncia de ciclos anteriores em ciclos posteriores esta
em aberto. Na nossa viséo, o retorno do mesmo, o retorno de ‘tudo na
mesma ordem e sequéncia’, somente ocorrerd se ciclos iguais
ocorrerem. (NEVES, 2013, p. 292-293).

A problemética que se imp8e na busca de provar-se cientificamente tal tese é
bastante complexa. Entretanto, a similitude com a fisica e a ciéncia moderna continua
bastante evidente e nos revela em Nietzsche um olhar cientifico cada vez a
comprovar-se mais profundo, ja que, indo ao amago do ser, ele encontrara, diverso
de boa parte da passada historia filoséfica, a matéria, a energia, as forgas, nao um ser
metafisico indefinido ou indefinivel, meramente abstrato, perfeito e imutével. E, a partir
dessas elucubracgdes, Nietzsche talvez possa ainda, supostamente, ser aproximado a

teoria da relatividade geral de Einstein, ao que se refere ao espacgo-tempo.

Nessa teoria, viajar no espaco representa viajar também no tempo, o que é
imperceptivel a nés que nos movemos devagar, — so perceptivel a velocidade da luz.
E, conforme a direcdo a que nos locomovemos, — direita/esquerda, assim digamos
—, @ movimentac&o no espaco-tempo pressupde, em relacdo a posicdes espaciais
quildmetros-luz de distancia, que nos direcionamos ao passado ou ao futuro. Se o sol
explodisse hoje, o veriamos (embora nos destruisse a todos) explodir apenas oito
minutos depois, em razéo da velocidade com que a luz se move até chegar a nés. Em
suma, 0 espaco-tempo supbe estranhamente uma teia em que estamos
emaranhados, em que tanto o nosso passado, quanto nosso futuro ja estariam
gravados, como se houvesse uma integragdo cOsmica em que 0S eventos
dependessem temporalmente dessa inter-relagéo. Ai a passibilidade em repetir-se,
em as coisas irem e voltarem como um sintoma dessa teia cosmologica. Ou talvez a
compreensao de que toda a farsa da humana e cosmoldgica existéncia ndo seja senéo

uma imagem gravada pela eternidade do cosmos, a girar incorruptivel indo avante e
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retornando sempre a si mesma, sem finalidade, sendo, quem sabe, a geométrica, a

estética.

Deduz-se, enfim, que, para Nietzsche, 0 mecanismo que move o0 mundo é um
mecanismo fisico, embora a nds misterioso, em face a nossos limites interpretativos,
— no entanto ndo a metafisica, como se a supunha. A for¢ca motriz se produz ela
propria, em rede, dispersa em elementos finitos que se perfazem e consomem-se
dentro da infinita temporalidade, diferente da crenca que intui uma forgca motora
sobrenatural e consciente. Em repudio, ainda, a crenca em coisas-em-si absolutas.
Na verdade, ha uma forgca motora cega, como Schopenhauer ja a afirmava: Vontade.
Um imbricamento espaco-temporal independente de uma matriz externa ao seu
funcionamento que o governe e alinhe, mas dependente entre si, materialmente, em
ansia por seguir adiante, imerso pela fome de poténcia. Assim, o universo molda-se
mediante uma infinidade de forcas que se devoram, que lutam infinitamente umas
contra as outras, ndo havendo um ponto de referéncia estatico, como suposto pelo

ideal platbnico.

Ora, se desse modo €, entdo temos como definitivo que, para Nietzsche, a ideia
de um ser ou de uma esséncia imutavel (tal qual prevé a metafisica anterior herdada
do platonismo) ndo é possivel, nem mesmo com o0s estudos da matematica, que
parecem acometer-se de um efeito placebo, tdo forte quanto o da metafisica; mero
acalanto. A Unica forma (embora dubitavel) de concebermos a natureza seria
mediante a profunda (“rasa”) observagdo amoral e o entendimento de que aquela
esséncia platdnica, no vislumbre do mundo das ideias, desmonta-se e se demonstra,
contrariamente, a luz do sol, a partir da nossa observacédo, no tempo imediato (como
representacdo fisica, nada mais). A esséncia entdo ndo se entende mais em um
modelo central perfeito e externo; se se pode supor alguma coisa essencial, ela é o
que se mostra a n0s, como se mostra, no instante em que se mostra, sob nossa
perspectiva, sendo assimétrica, imperfeita, mutavel, eternamente ansiosa por vir a ser,
movida pelo instinto de vida, pela vontade de poténcia. A esséncia das coisas é o
resultado de seus processos fisicos, da batalha entre forcas, resultando sua forma

espaco-temporal no agora. Portanto, ndo-essencial em si.

Logo, o mito da caverna platénico é confrontado desde a sua raiz, moralizadora.
As sombras que vemos ja ndo sdo sombras de outro mundo, imperfeicdes de um
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mundo ideal, séo representacdes a nds sensiveis fisicamente, ndo mais coisas falsas
ou espurias — o real deve ser encarado a partir da perspectiva do observador e, so
assim, € possivel a realidade, em amor fati. Ou seja, Nietzsche livra-nos do pecado

do mundo, livra-nos de odia-lo, retirando-nos o peso que a moralidade imp&e a ele.

Inatil sera, outrossim, caminharmos para uma luz suprema, antifisica,
perscrutarmos um absoluto. Seremos aptos a interpretar o mundo esteticamente, em
sua realidade imediata, espago-temporalmente. Entrementes, a interpretacédo, ao
afogar-se na ciéncia, abandonado o espirito orgiastico da natureza, palpitante, seja
talvez tola, — e infeliz, ressentida, morbida. Ja que a verdadeira vida é aqui, e sombra
ou claridade sdo maneiras, modulacdes, sensacdes. Além do que percebemos com

o0s sentidos, a nés homens, nada ha. Logo, € necessario viver.

1.2 A SUPERACAO DO HOMEM MORAL (ANTIPLATONISMO E
ANTICRISTIANISMO EM NIETZSCHE)

1.2.1 O desvio no desenvolvimento da humanidade: O homem tedrico-socratico

O homem tedrico-socratico de que fala Nietzsche em O nascimento da tragédia
e em outras obras é o simbolo primeiro da decadéncia da humanidade. Quando se
propaga a razdo como primordial, abandona-se o mito e o poder da era tragica,

segundo o filésofo:

Com estas palavras o socratismo condena tanto a arte quanto a ética
existente: para onde quer que dirija seu olhar perscrutador, reconhece
a falta de compreenséo e o poder da iluséo, deduzindo dessa falta o
absurdo, a condenacao daquilo que o cerca. Partindo desse ponto de
vista, Sécrates achou que deveria corrigir a existéncia: como precursor
de uma cultura, de uma arte e de uma moral totalmente diferentes, ele,
o solitario, avancou, com ar de desprezo e de altivez, no meio de um
mundo cujos ultimos vestigios sdo para nés objeto de uma profunda
veneracao e fonte das mais puras alegrias. (NIETZSCHE, 2007, p. 96).
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Sob o cunho do socratismo, cré-se em uma moralidade a priori, segundo a qual
as palavras, que se ocupam de vestir o mundo, sdo capazes de o definir, sempre a
luz de uma razao absoluta. Esse homem deturpado passa, sob o ditame de regras e
valores, a ser representante daquilo que € Bom por exceléncia, como se fosse
definivel o que seja 0 Bom e o0 que seja o Mal em sua esséncia, de maneira imutavel
e sobre-humana. E “Mal” sera tudo aquilo que se desvie da razéo, tudo aquilo que se
relacione ao instintual, ao mundo das aparéncias. Molda-se, pois, uma sociedade de
promissoras repressao e punic¢ao do individuo, prometendo-se, pela abnegacao do eu
e dos prazeres do mundo, a redencdo no imaginario. H4, nessa sobrelevacao
ressentida de um porvir, a oposi¢cao condenadora do sensivel e o privilégio para a vida

apos a morte. Tal que se creia ilusoriamente num substancial intuivel pela razao.

Nietzsche revolta-se justamente contra essa imposicdo, que dita a busca da
verdade como aspecto essencial do espirito humano: “Nao passa de um preconceito
moral que a verdade tenha mais valor que a aparéncia; € inclusive a suposi¢cao mais
mal demonstrada que ja houve” (NIETZSCHE, 2005b, p. 39). E ele querera repreender

esse erro, percebendo a grande ilusdo por detras do mesmo:

[...] constata-se [...] umailusédo profundamente significativa, encarnada
pela primeira vez na pessoa de SoOcrates: essa inabalavel convic¢ao
de que o pensamento, pelo fio condutor da causalidade, possa
penetrar até os mais profundos abismos do ser e tenha o poder ndo
somente de conhecer, mas também de corrigir a existéncia. Essa
nobre ilusdo metafisica é o instinto préprio da ciéncia, que a conduz e
a leva sem trégua a seus limites naturais, onde deve entdo
transformar-se em arte — objetivo real para o qual tende esse
mecanismo. (NIETZSCHE, 2007, p. 107) (grifo do autor).

O homem, tal qual toda a natureza, como fica claro, para Nietzsche, tem
finalidade estética, ndo moral. A firma de uma razdo sobre o instinto e 0 ego e a
repreensao que se impde aos impulsos vitais humanos junto ao advento dessa razao
fazem com que ele perca o seu vigor primevo, tornando-se fraco, feminino®,

decadente. O homem grego, escultor do corpo e do ego, entregue a uma natureza

5 O feminino assume um sentido bastante pejorativo para Nietzsche. Certamente porque atribui ao
termo fraqueza e passividade. Isso se da com maior énfase, apesar dos aspectos culturais que o
envolvem, em razdo da contraposicdo que faz as doutrinas ditas femininas do Cristianismo e do
Budismo, por exemplo, amparadas na caridade e nha compaixdo, num amor passivo e pacifico.
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mitica interpretada como tragica por Nietzsche, € o homem ideal. Isso porque é viril
na emocdo e na escultura corporea, entregue ao destino cegamente, tendo como
principio ndo a constru¢do ou a constituigdo moral do ser, mas um fim estético. Como
na estética schopenhaueriana, em que se vislumbra a imerséo e esquecimento de si
no objeto; o homem teria tal finalidade, ndo sobremaneira objetivamente, mas quando
se deixasse imergir a alegria dionisiaca da vida, frente ao acontecimento apolineo, e

assim se emoldurasse, imerso na existéncia.

Entretanto, esse ideal fora submetido a um homem decadente e capaz de
adensar-se quando um discipulo de Sécrates deduziu que ha um mundo superior a
nos ditar, um mundo pertinente as ideias, de que toda a matéria advém, onde todas
as formas se formulam. Platdo, com isso, lanca & escuriddo o mundo aparente, como
copia imperfeita e, dessa maneira, digna de desprezo. O mesmo faz com o corpo

humano (e com o corpdéreo em geral), julgando-o0 mau, langcando-o ao dano, malicioso:

Separar 0 mais possivel a alma do corpo, habitua-la a recolher-se e a
fechar-se em si mesma, alheia a qualquer elemento corpéreo, e a
permanecer, tanto quanto possivel, tanto na vida presente como na
futura, s@, inteiramente desligada do corpo como de suas cadeias.
(PLATAO, 2003, p. 31)

Mas essa corporeidade, meu caro, ndo podemos duvidar, pesa; é
coisa grave, terrosa, visivel! Sendo justamente esse o conteudo de tal
alma, ela deve sentir-se pesada e atraida para o lado da regiéo visivel,
por medo do invisivel ou, como o chamam, o Hades; ela andara entre
0s monumentos funerarios e as sepulturas, em volta dos quais, € um
fato, ja se viram espectros e sombras de almas: imagens apropriadas
das almas de que falamos, as quais, ndo tendo conseguido libertar-se
do corpo em estado de pureza, mas sim em estado de participacdo do
visivel, tornam-se elas mesmas, em seguida, visiveis. (PLATAO, 2003,
p. 53).

A condenacdo do corpo vem, a partir desse pensamento, munida da
condenacédo da alma, envolta numa no¢do de maldade e castigo, presa a concepc¢ao
de erro, com fundo moralizante, erro que virA mais tarde a ser proclamado como
“pecado” pelo cristianismo. Essa cosmovisao desconsidera, pois, 0 mundo aqui-e-
agora como realidade — ja que a realidade existe para além daqui como objetivo
altimo a se alcangar — fazendo com que a humanidade seja levada a despreza-la. Ao

mesmo tempo, nossa alma deve sobrepor-se aos instintos, frente a que esta guarda
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dentro dela a reminiscéncia das ideias imutaveis, portanto porta, dentro de si, a

verdade, devendo progressivamente, mediante a sabedoria, afastar-se do falso:

E, pois, necessario que tenhamos conhecido, antes, o igual, em tempo
anterior aquele em gue pela primeira vez a vista das igualdades nos
deu a ideia de que todas elas aspiram a ser como o igual, ainda
permanecendo inferiores em relacéo a ele. (PLATAO, 2003, p. 43).

Isso porque Platéo, no uso da pessoa de Sdocrates, percebe 0 homem como um
ser anterior ao mundo, repositério de imagens ideais anteriores ao nascimento, que,
no contato diario, vém retornando a mente, ou a alma, em relacdo sempre de
inferioridade com o essencial. Dessa maneira, 0s sentidos sdo antenas correlacionais,
gue relacionam o aparente — transmitindo-o a alma — com o essencial. Entretanto,
sempre a medida da alma, recordando o mundo ideal, € que vai pesar o valor do

sensivel:

Assim, pois, antes de comecar a ver, a ouvir, a fazer uso, enfim, dos
nossos sentidos, nés devemos adquirir de fato, de algum modo, um
conhecimento do igual a si mesmo e na sua realidade; sim, para que
fosse em seguida possivel pér em relacdo essa realidade com as
igualdades que provém das sensag0Oes, dizendo-nos que todas elas
anseiam por ser como o igual, mas que lhe sdo todavia inferiores.
(PLATAO, 2003, p. 43).

Conhecer, aprender, instruir-se ndo €, segundo essa filosofia, adquirir o novo,
mas recordar o conhecimento esquecido. Tal que nos conduz a supervaloracdo da
alma, do informe, do invisivel, e, consequentemente, a sublevacdo do aparente, do
instintual. Passamos, pois, como ja afirmado, a ver como um mal a satisfacdo dos
desejos e dos instintos. A énfase tornar-se-a ao intelecto, ao abstrato, como se apenas
o incremento deste é que fosse importante. E claro que para Platdo, em razdo de sua
época, havia ainda algum sentido grave na cultura do corpo (atlético); contudo, o
adentrar dos anos reforcaria essa contradicdo entre corpo e alma e faria com que o

corporeo fosse ligado exclusivamente a danacéo, a perdicéo, ao mal.

Desse modo, é claro que a virilidade, a forca fisica e a rudeza de espirito,

definitivamente, seriam tratadas como atributos maus, a ser combatidos. A
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feminilidade (o ideal do materno, do delicado, do compassivo) e a fraqueza seriam
exaltadas e “Bom” seria o sofrimento, a submisséo, o desprezo ao mundo. Logo, &
contra esse mal que Nietzsche criard resisténcia e destinara toda a sua producao
filosofica — ja que, eximindo-se de viver aqui, faz-se inevitavel a crenca (redutora)
numa existéncia apds, numa recompensa, e que a realidade de nossos sentidos torne-

se nula.

O problema niilista assim se adensa. Conforme interpreta Deleuze,

Na palavra niilismo, nihil ndo significa o ndo-ser e sim, inicialmente,
um valor de nada. A vida assume um valor de hada na medida em que
€ negada, depreciada. A depreciacao supde sempre uma ficcao: é por
ficcdo que se falseia e se deprecia, é por ficcdo que se opde alguma
coisa a vida. (DELEUZE, 1976, p. 69).

Ou seja, os estagios niilistas apontados por Nietzsche sdo momentos de
extrema desilusdo ou nadidade, — 0s quais se relacionam com o homem como
individuo, bem como com ele em sua coletividade, na histéria da humanidade. Esse
estado zerado, em que o sentido da existéncia se apaga, atinge niveis diversos,
contudo exaurindo-se sempre em finalidade idéntica: criar uma ficcdo que substitua a
realidade, para dar sentido a mesma. (Assim, excluindo dela, definitivamente, o
sentido). Dessa maneira, enquanto falseamos a realidade, vestindo-a com aura
ficticia, desviamo-nos dela prépria e do nosso préprio objetivo, subjugando nossa
existéncia a uma atitude repressiva ressentida. Sacrificamo-nos, infelizes, por ideais
fantasiosos, ao ponto de acreditarmos no sofrimento e na morte como verdadeiro
objetivo, negando-nos a nés mesmos a emancipacao, a felicidade, a realizacéo. Farto
de toda essa indumentaria hipdcrita com que se veste moralmente o mundo, o filosofo

clama uma acao hierarquica impiedosa e devastadora como solucdo ao problema:

Necessitamos de uma doutrina bastante forte para exercer uma acao
seletiva: fortalecendo os fortes, paralisando e quebrando aqueles que
estdo cansados da vida.

Destruicdo das racas decadentes. Decadéncia da Europa. —
Destruicdo dos valores servis. — A dominacdo da terra, meio para
produzir um tipo superior. — Destruicdo da trapaca que se chama
‘moral’ (o cristianismo concebido como uma forma histérica de
sinceridade; santo Agostinho, Bunyan). — Aboli¢cdo universal, sistema
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gracas ao qual as naturezas inferiores impdem sua lei as naturezas
superiores. — Destruicdo da mediocridade e de sua influéncia. (Os
exclusivos, os isolados — o0s povos; obter a profusdo natural
acoplando os contrarios; mistura de racas para esse efeito). — A nova
coragem — nada de verdades aprioricas (as que procuravam aqueles
gque estdo acostumados a crer), mas uma livre subordinacdo a um
pensamento dominante por um determinado tempo, por exemplo, o
tempo concebido como uma qualidade do espaco, etc. (NIETZSCHE,
2010b, p. 383-384) (grifos do autor).

Ao pregar o amor fati, contra esses homens “que estdo cansados da vida” e se
entregam ao sofrimento, crendo numa compensacao posterior, Nietzsche colocar-se-
a contrario a mais de dois mil anos de histdria e confrontara valores ndo simplesmente
estabelecidos, mas interiorizados no coracao da humanidade, principalmente no que
se refere ao lado ocidental do globo. Pois travara querela assidua contra 0 homem
judaico-cristao, para além de sua raiz platdnica. E é claro que esse homem, nascido
cristdo, cristdo no imaginario, arquetipicamente, ele ndo sera facilmente contornavel.

Ele resistird a todo tipo de atentado. Nao podendo, contudo, imunizar-se a critica.

1.2.2 O cristianismo, a modernidade e sua moral de escravos

A acusacdao que recai sobre Socrates acerca da deturpacéo dos valores — de
haver corrompido estes — estender-se-a, do homem tedrico-socratico, para o
idealismo platdnico e, mais perniciosamente, ao cristianismo, doenca de todo fatal
para Nietzsche, a qual norteara a maior parte do pensamento filoséfico e das acbes
histéricas da humanidade, desde o socratismo. Se o filésofo levanta-se bravo contra
a cultura grega pds-socratica, dar-se-a esse impeto mais bravamente ainda contra a
cristandade europeia. De todas as ficcdes sobre a realidade, para Nietzsche, o
cristianismo encarna 0s piores valores, pois emergira os homens mais fracos,

submissos, de natureza deturpada e doente, antinaturais.

No cristianismo, os instintos dos servos e dos oprimidos colocam-se
em primeiro lugar: s&o as castas mais baixas que nele procuram a sua
salvacdo. Nele pratica-se como ocupacdo, como remédio contra o
aborrecimento, a casuistica do pecado, a autocritica, a inquisicao da
consciéncia; nele se mantém incessantemente (pela oracdo) o éxtase
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perante um poderoso chamado ‘Deus’; nele, o mais elevado é
considerado inacessivel, dadiva, ‘graga’. Falta-lhe também a abertura:
0 esconderijo, o lugar obscuro, sdo cristdos. Nele se despreza o corpo,
a higiene é rejeitada como sendo sensualidade; a Igreja defende-se
até da limpeza [...]. O que € cristdo é um certo instinto de crueldade
consigo e para com 0s outros; no 6dio aos que pensam de maneira
diferente; a vontade de perseguir. Sao ideias sombrias e inquietantes
gue ocupam o primeiro plano; os estados de alma mais rebuscados,
designados com os nomes mais honrosos, sdo estados epilépticos;
escolhe-se a dieta que favoreca os sintomas mérbidos e sobre-excite
0s nervos. O que é cristdo é o ddio de morte contra os senhores da
terra, contra os ‘nobres’ — e ao mesmo tempo uma rivalidade secreta,
inconfessada (deixa-se-lhes o ‘corpo’, quer-se apenas a ‘alma’...). O
gue é cristdo é o 6dio contra o espirito, contra o orgulho, a coragem, a
liberdade, a libertinagem do espirito; o que é cristdo é o 6dio contra os
sentidos, contra a alegria dos sentidos, contra a alegria em geral...
(NIETZSCHE, 2000b, p. 54-55) (grifos do autor).

Munido de um espirito ressentido, o cristianismo persegue valores decadentes
e atenta contra o préprio homem. Nao sera por menos que Nietzsche considerara sua
ficcdo a mais rasteira entre os estégios niilistas, intitulando-a Deleuze (1997) “niilismo
negativo”, em sua interpretacdo acerca dos estados psicoldégicos no niilismo
nietzschiano. No niilismo negativo, o homem submete-se de todo, o corpo e a alma
ambos ao abismo de treva, desprezando ego e aparéncia. Se o0 espirito da natureza
€ 0 mesmo que deve predominar também no humano, fortalecendo-o, movendo-o,
diante da vontade de vida, entdo nao é dificil compreender por que a religido crista,
com seus dogmas doutrinadores do corpo e da alma, representa esse extremo mal.
Ora, ela reprimira com énfase tudo que se refere a vontade de poder, ou a negara, ou

negara a vida sua realidade, sua existéncia.

Nihil, em niilismo, significa a negacdo como qualidade da vontade de
poder. Em seu primeiro sentido e em seu fundamento, niilismo
significa portanto: valor de nada assumido pela vida, ficgdo dos valores
superiores que Ihe dao esse valor de nada, vontade de nada que se
exprime nesses valores superiores. (DELEUZE, 1976, p. 69) (grifo do
autor).

A vida assume, portanto, um valor de nada, ao se agregar a ela uma ficcao de
valores superiores, reprimindo assim a vontade. Negando a vida como fim, como

sentido em si mesma, finalidade estética, e substituindo-a por uma ficcdo moralizante,
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ela sera ignorada, ou restringida, adquirindo um aspecto de maldi¢cdo. O valor que se
da ao inexistente, ou imaginado, exerce um controle punitivo, ja que vem carregado
do conceito de pecado. Dessa forma, o homem, além do mais, torna-se resignado:
esta vida é insignificante, seu sentido estd em outro mundo, ap6s a morte. Tudo aqui,
pois, € desprezivel. Nossas atitudes no mundo pouco valem. Por isso, o filésofo
anunciard a falsificacdo da vida movida pelo cristianismo, condenando-0
(implicitamente anunciando essa mesma falsificacdo no interior de qualquer religido

gue da mesma forma proceda, platonicamente):

O cristianismo desenvolveu-se num terreno [...] completamente falso,
onde toda a natureza, todo o valor natural, toda a realidade tinham
contra si 0s mais profundos instintos de classe governante, uma forma
de hostilidade de morte contra a realidade, que desde entdo néo foi
ultrapassada. O ‘povo eleito’ em tudo adotara valores sacerdotais,
palavras sacerdotais, e que havia considerado, com uma légica
assustadora, como ‘impio’, como ‘mundo’, como ‘pecado’, tudo que
ainda estava no poder sobre a terra — esse povo criou, como instinto
proprio, uma ultima férmula que era consequente até a negagéao de si
mesmo [...]. (NIETZSCHE, 2000b, p. 61-62).

Se por ora percebemos que, para Nietzsche, a criacdo é puramente estética e
o elemento tragico, mediante a musica universal que entoa a matéria, deve ser o que
guiara os coracdes e, instintivamente, a vida na terra; esse governo sobre o natural,
coibindo-0, expurgando-o, tratando-o como pérfido e nocivo, é justamente o
empreendimento mais insanamente devastador do ideal de que se desviara a
humanidade. Governar-se, reprimir-se a todo custo, assim se conquista o “reino dos
céus” e, assim, afoga-se o eu, o individuo, os desejos, as realizacdes individuais. Ao
contrario do que se pensou e se afirmou por séculos, Nietzsche vé esse procedimento
moral como um mal, como uma doenga, maior insignia de submissdo e ignorancia

humana. Em Genealogia da moral (1998), assim ele afirma:

[...] que significam, exatamente, do ponto de vista etimoldgico, as
designagbes para ‘bom’ cunhadas pelas diversas linguas? [...] todas
elas remetem a mesma transformacéao conceitual — [...] em toda parte,
‘nobre’, ‘aristocratico’, no sentido social, é o sentido basico a partir do
qual necessariamente se desenvolveu ‘bom’, no sentido de
‘espiritualmente nobre’, ‘aristocratico’, de ‘espiritualmente bem-
nascido’, ‘espiritualmente privilegiado’: um desenvolvimento que
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sempre corre paralelo aquele outro que faz ‘plebeu’, ‘comum’, ‘baixo’
transmutar-se finalmente em ‘ruim’. (NIETZSCHE, 1998, p. 21) (grifo
do autor).

Ora, justamente o que se define, segundo a pesquisa dessas etimologias e as
analises nietzschianas, por “ruim” € aquilo que o cristianismo preza como maiores
qualidades, como condicéo para salvagao da alma: o sentido de “plebeu”, escravo, a
pobreza, o sentido comunitario, o estar abaixo, submisso, rendido a Deus. Assim, ndo
se haja duvida, nesse pensamento “N&do ha sendo maus fins: envenenamento,
caltnia, negacao da vida, desprezo do corpo, degradacéo e envilecimento do homem
por meio da ideia; portanto, os seus fins sdo maus.” (NIETZSCHE, 2000b, p. 96) (grifo
do autor). Entdo, & necessério transcender esse mal, e a modernidade vird reagir
contra essa posicado ascética, prescrevendo a morte de Deus. Passa-se, nesse

momento, a um segundo estado, o do “niilismo reativo”, nas palavras de Deleuze:

Ha pouco, opunha-se a esséncia a aparéncia, fazia-se da vida uma
aparéncia. Agora, nega-se a esséncia, mas guarda-se a aparéncia. O
primeiro sentido do niilismo encontrava seu principio na vontade de
negar como vontade de poder. O segundo sentido, ‘pessimismo da
fraqueza’, encontra seu principio na vida reativa nua e crua, nas forcas
reativas reduzidas a si mesmas. O primeiro sentido é um niilismo
negativo; o segundo é um niilismo reativo. (DELEUZE, 1976, p. 69)
(grifos do autor).

Reagindo contra Deus, espera-se que o homem supere a decadéncia do
espirito e torne-se independente, dé um passo adiante na liberdade do ser,
caminhando para o ideal da transvaloracdo. No entanto, ndo sera assim que se dara
a passagem. Deus padece, mas a crenga nas ideias modernas ndo abandonara o
principio de alma solidaria, compassiva, a obediéncia a moralidade, valores agora

transmitidos do divino ao humano, sem contanto transcender aquele estado:

A vontade do ‘reino universal’, como ideal que alimentaria as
esperancas dos enfermos por salvagdo, adquire novo invélucro,
tornando-se humana, demasiado humana, por ser conduzida pela
razdo. A organizagdo moral-humana do mundo, promovida pela
continua vontade de igualdade do homem reativo, desemboca na
Revolugdo Francesa, nos direitos universais do homem, na

51



democracia, no patriotismo, no progresso, na ascensao social, na luta
pela ‘paz’. S&o valores modernos que, reunidos, expressam uma dnica
crenca: a felicidade universal como possibilidade de ser alcancada
neste mundo através da razdo. (FERREIRA, 2010, p. 33).

Tal € que Deleuze afirmaré:

A vida reativa no lugar da vontade divina, o homem reativo no lugar de
Deus, 0o Homem-Deus e ndo mais o Deus-Homem, o0 homem europeu.
O homem matou Deus, mas quem matou Deus? O homem reativo, ‘o
mais horrivel dos homens’. A vontade divina, a vontade de nada néo
tolerava outra vida a nao ser a vida reativa; esta nao tolera nem mais
Deus, nao suporta a piedade de Deus, toma seu sacrificio ao pé da
letra, sufoca-o na armadilha de sua misericérdia. (DELEUZE, 1976, p.
72) (grifo do autor).

Dessa maneira, em vez de uma tranvaloracdo dos passados valores, a morte
de Deus representa apenas uma transmissao dos mesmos ideais — antes creditados
a um Deus Unico e soberano — agora aos homens propriamente: “A vida reativa
rompe sua alianca com a vontade negativa, quer reinar sozinha.” (DELEUZE, 1976, p.
69) (grifo do autor). Dai advém a crenca e a submissao a valores humanitarios, — cré-
se na emancipacdo mediante a ciéncia e na febre pelos nuameros, como
representantes da verdade. A humanidade, logo, é soberana na criacdo, mas segue
falseando-a, como se a adornasse, como se tentasse corrigi-la ainda, tal qual Sécrates

intentou fazer, preenchendo o espaco que ocupava Deus com mediocres confetes:

[...] o ‘jornalista’, esse escravo do papel de cada dia, pdde cantar vitéria
diante do professor universitario no tocante a tudo o que diz respeito
a cultura do espirito e [...] ndo resta mais outro recurso a este ultimo
do que uma metamorfose ja muitas vezes constatada, do que se
apoderar doravante do tom e das maneiras do jornalista e, assimilando
‘a elegancia facil' do oficio, transformar-se numa alegre borboleta
intelectual [...] (NIETZSCHE, 2007, p. 142).

O que se evidencia no excerto tange as criticas nietzschianas aos intelectuais
e aos fildsofos, os quais ndo se ocupam da verdade, mas fundam-na a partir da moral,

buscando muitas vezes a leveza, a ordem, o “bom”; ademais, o espirito de compaixao,
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a crenca humanista na fraternidade e na solidariedade, como emblemas, guias. Tudo
ISSO passa a constituir culturalmente o mais certo, o mais correto, esmagando a
individualidade dos homens, impedindo-os de avangar, sempre o0s enredando,
prendendo-os, reprimindo-0s. Sob a insignia de “borboleta intelectual”, o professor
universitario, aquele encarregado de transmitir o conhecimento mais profundo,
provocar a curiosidade e fazer refletir com isencéo, cientificamente (isto é, para além
do bem e do mal), ele proprio falseara ou repreendera o conhecimento em nome de
uma decadente elegancia moral, em nada conforme o real. Tal como o faz o filésofo
moral, que condiciona o seu livre pensamento a conceitos e a experiéncia historica, a
tradicdo, e a um “dever’ quase sacro de manutencao de um passado dogmatico. O

verdadeiro pensador, para Nietzsche, pelo contrario,

[...] € um homem que continuamente vé&, vive, ouve, suspeita, espera
e sonha coisas extraordinarias; que é colhido por seus proprios
pensamentos, como se eles viessem de fora, de cima e de baixo,
constituindo a sua espécie de acontecimentos e coriscos; que é talvez
ele proprio um temporal, caminhando prenhe de novos raios; um
homem fatal, em torno do qual ha sempre murmurio, bramido,
rompimento, inquietude. Um filésofo: oh, um ser que tantas vezes foge
de si, que muitas vezes tem medo de si — mas é sempre curioso
demais para nédo ‘voltar a si’... (NIETZSCHE, 2005b, p. 176).

Ora, néo so o filésofo é este, como o é o homem ideal, 0 que segue para além
das massas, das rebeldias escravas, para além da moral de rebanhos, que abunda
no pensamento cristdo e embebe as ideias modernas, até os dias atuais. Essa
escraviddo moral a que se rende o0 homem de pensamento mesquinho é criticada por
Nietzsche em todos os seus ambitos, pois se ele considera o homem religioso um
sérdido, um fraco, “ruim”, ndo o fara diferente em relacdo ao ateu doente, moderno,
entregue a ideais democraticos, socialistas e as mais vastas aglomeracdes que
pretendem sufocar a forca e a individualidade de cada um. E verdadeiramente com o
massacre contra o individuo (e com essa deficiéncia que compreende o individual
como “mau”) com o0 que mais se incomodara. O homem cristdo europeu moderno,
destarte, ao contrario do verdadeiro fildésofo e do homem nobre, é considerado um

animal de rebanho:
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Homens sem dureza e elevacgao suficientes para poder, como artistas,
dar forma ao homem; homens sem longividéncia e forga suficientes
para, com uma sublime vitdria sobre si, deixar valer a lei primordial das
mil formas de malogro e perecimento; homens sem nobreza suficiente
para perceber o hiato e a hierarquia abissalmente diversos existentes
entre homem e homem — esses homens, com sua ‘igualdade perante
Deus’, governaram sempre o destino da Europa, até que finalmente
se obteve uma espécie diminuida, quase ridicula, um animal de
rebanho, um ser de boa vontade, doentio e mediocre, o europeu de
hoje... (NIETZSCHE, 2005b, p. 61) (grifo do autor).

Esse entrave a humanidade, o principio histérico e moralizante que nos
arrebanha, é o que impede o homem de elevar-se. Ora, Nietzsche ndo cré numa
igualdade entre os homens, claro estd seu pensamento. De um lado, habita o comum
dos homens, supracitado. De outro, o além do homem, talvez ainda ndo encontrado.
Raros lampejos deste ultimo é possivel vislumbrar na histdria. Seres que sobem acima
de si mesmos para a realizacdo e satisfacao da vida. E raros séo justamente pelo fato
de os rebanhos constrangé-los, propositalmente os recriminar. O que se quer é que 0
todo se torne comum e aquilo que vai além do todo deve ser expulso, abolido,

exterminado.

Os impulsos e pendores opostos alcancam honras morais; passo a
passo o instinto de rebanho tira suas conclusdes. O quanto de
perigoso para a comunidade, para a igualdade, existe numa opinido,
num estado ou afeto, numa vontade, num dom, passa a constituir a
perspectiva moral: o temor é aqui novamente o pai da moral. Quando
os impulsos mais elevados e mais fortes, irrompendo passionalmente,
arrastam o individuo muito acima e além da mediania e da planura da
consciéncia de rebanho, o amor-proprio da comunidade se acaba, sua
fé em si mesma, como que sua espinha dorsal é quebrada: portanto,
justamente esses impulsos serdo estigmatizados e caluniados. A
espiritualidade superior e independente, a vontade de estar s6 e
mesmo a grande razdo serdo percebidas como perigo: tudo o que
ergue o individuo acima do rebanho e infunde temor ao proximo é
doravante apelidado de mau [...]. (NIETZSCHE, 2005b, p. 88) (grifo do
autor).

Mesmo o espirito de solidariedade, de caridade, o “amor pelo proximo”, tudo
isso é confrontado por Nietzsche: “[...] ha momentos em que observamos justamente
a sua compaixao com indescritivel temor, em que nos defendemos dessa compaixao
— em que achamos a sua seriedade mais perigosa que qualquer leviandade.”
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(NIETZSCHE, 2005b, p. 117). Logo, o ideal fraterno da Revolucdo Francesa, o ideal
democratico e toda ideia de socialismo tornam-se elementos pérfidos, nocivos ao
modelo real, como ele o interpreta. Os rebanhos afogam o homem de estirpe superior,
desintegrando todos a um Unico. Sob observacao, nada na natureza assim procede,

mas de forma bem diversa.

Durant (2000) inicia sua critica a Nietzsche ressaltando, como cabecalho, que
este era “filho de Darwin e irm&o de Bismark” (p. 371). Ndo adentrando o regime
aristocratico e o militarismo de Bismark (principe e chanceler do Reich na Alemanha
do século XIX), sua filiacdo em Darwin, proposta por Durant, interliga-o a teoria
evolucionista. E se a finalidade da evolucdo é a sobrevivéncia, além do mais, a
vontade de vida, de poder, se 0 maior come 0 menor na cadeia alimentar, se as forcas
em batalha umas consomem as outras em busca de permanéncia, em constante
evolucdo; entdo, ndo é outro o nosso motor (ja que somos partes da natureza) que a

vontade de poder, o instinto maximo da vida, principio a ser satisfeito.

O gue é bom? — Tudo aquilo que desperta no homem o sentimento
de poder, a vontade de poder, o préprio poder.

O que é mal? — Tudo o que nasce da fraqueza.

O que é felicidade? — A sensacao de que o poder cresce, de que uma
resisténcia foi vencida. (NIETZSCHE, 2000b, p. 39).

Dessas premissas acima, pois, € que advém o fracasso no desenvolvimento da
humanidade, ou melhor, da aversdo a essas premissas, levada ao extremo, como
afirmado, com o cristianismo e com os ideais modernos, negando a real esséncia dos
homens e de toda a vida. E necessario entdo uma transposicdo, atingindo o
pensamento e a maneira como nos organizamos, socialmente, politicamente,
educacionalmente etc., em todos os ambitos; uma renovacao na aristocracia, um

desprezo pelo incapaz e pelo mediocre, que contamina toda a humana existéncia.
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1.2.3 O super-homem ou o além do homem

Esse esforco transvalorativo em Nietzsche néo tem outro fim sendo chegar a
um Super-homem, uma nova classe de homens, mais poderosa, que venha submergir
toda a fraqueza cristd-moderna e resgatar o ideal tragico, passando acima da crendice
e da supersticao, e da submissado moral estigmatizada. Um homem que ressignifique
0s vocabulos, as estruturas, os conceitos. Um que ultrapasse 0s preconceitos e suba

para além de nossa mediocridade, de nossas atuais preocupacdes e de si mesmo.

Além do niilismo negativo e do reativo, ha um terceiro estado psicolégico que
aponta o filésofo, interpretado por Deleuze como “niilismo passivo”, ponto de
desintegracdo do homem, em que se percebe este frente a nenhuns valores. Das
varias maneiras como € possivel se ler esse estado, poderiamos supor a definitiva
posicdo dele como sujeito (sujeicdo ao valor de nada), que perigosamente o pde
inerte. Se como sujeito ainda pudéssemos entendé-lo sufocado por realidades
impostas, prevé-se a sua dissolu¢cdo em um ser massificado. Porquanto Nietzsche ir4
revoltar-se com a submissdo deste a ideias democréticas, as quais o conduzem a
afogar-se tdo completamente que seu fim sera a imersdo, proclamada no
desaparecimento do individuo. Conquanto o motor desse desaparecimento esteja na
extrema derrota dos dogmas que o regiam, pois nem 0s valores cristdos, nem 0s
valores modernos foram capazes de trazer sentido a existéncia, ambos falharam,

ambos se consumiram.

Possivel ainda seria trazer a leitura Baudelaire e seus spleens, estadios de
tédio profundamente doentes, em que de nenhum gozo usufrui mais o homem,
entregue a morte em vida. Abnegado de existir, sem ideais alguns agora, sem norte,

resta 0 mar, a dissolugéo, o subterfugio, a travessia do Lethe:

Je suis comme le roi d'un pays pluvieux,

Riche, mais impuissant, jeune et pourtant trés vieux,
Qui, de ses précepteurs méprisant les courbettes,
S'ennuie avec ses chiens comme avec d'autres bétes.
Rien ne peut I'égayer, ni gibier, ni faucon,

Ni son peuple mourant en face du balcon.

Du bouffon favori la grotesque ballade

Ne distrait plus le front de ce cruel malade;

Son lit fleurdelisé se transforme en tombeau,
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Et les dames d'atour, pour qui tout prince est beau,

Ne savent plus trouver d'impudique toilette

Pour tirer un souris de ce jeune squelette.

Le savant qui lui fait de I'or n'a jamais pu

De son étre extirper I'élément corrompu,

Et dans ces bains de sang qui des Romains nous viennent,
Et dont sur leurs vieux jours les puissants se souviennent,
Il n'a su réchauffer ce cadavre hébété

Ou coule au lieu de sang I'eau verte du Léthé.®
(BAUDELAIRE, Spleen, 1868, disponivel em
http://fleursdumal.org/poem/160).

No entanto, talvez seja esse estadio de morte que tenha feito com que o proprio
Baudelaire emergisse das trevas e bradasse insanias a humanidade,
destemidamente, colocando deménios a frente de deuses, subsistindo de forcas
endemoninhadas, confrontadoras, ressignificando a sua e a nossa posi¢ao perante a
existéncia. Ja que o sem-sentido é passivel de ser preenchido, quando ultrapassamos
o estagio de camelos, que carregam valores as costas e se vangloriam com carrega-
los: “O que é o mais pesado, 6 herdis?, pergunta o espirito resistente, para que eu o
tome sobre mim e me alegre de minha forca.” (NIETZSCHE, 2011, p. 27), e atacamos
as passadas mentiras, os valores estigmatizados, destruindo-os a eles, elevamo-nos,
enfim, a senhores da vida, a criadores, a artistas imersos no plano universal da

vontade de poder.

Para cima vai nosso caminho, além da espécie, rumo a superespécie.
Mas um horror, para nés, é o senso degenerante, que diz: “Tudo para
mim’.

Para cima voa nosso senso, assim é ele um simbolo do nosso corpo,
0 simbolo de uma elevag¢do. Os simbolos de tais elevacdes séo os
nomes das virtudes.

6 Eu tenho mais recordacdes do que ha em mil anos.//Uma cémoda imensa atulhada de planos,/Versos,
cartas de amor, romances, escrituras,/Com grossos cachos de cabelo entre as faturas,/Guarda menos
segredos que 0 meu coracdo./E uma piramide, um fantastico poréo,/E jazigo ndo ha que mais mortos
possua./— Eu sou um cemitério odiado pela lua,/Onde, como remorsos, vermes atrevidos/Andam
sempre a irritar meus mortos mais queridos./Sou como um camarim onde héa rosas fanadas,/Em meio
a um turbilhdo de modas ja passadas,/Onde os tristes pastéis de um Boucher desbotado/Ainda aspiram
o odor de um frasco destampado.//Nada iguala o arrastar-se dos trépegos dias,/Quando, sob o rigor
das brancas invernias,/O tédio, taciturno exilio da vontade,/Assume as propor¢des da propria
eternidade./— Doravante has de ser, 6 pobre e humano escombro!/Um granito acoitado por ondas de
assombro,/A dormir nos confins de um Saara brumoso;/Uma esfinge que o mundo ignora,
descuidoso,/Esquecida no mapa, e cujo aspero humor/Canta apenas os raios do sol a se por.
(BAUDELAIRE, Trad. JUNQUEIRA, 1984, p. 212)
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Assim o corpo atravessa a historia, vindo a ser e lutando. E o espirito
— que é ele para o corpo? Arauto, companheiro e eco de suas lutas e
vitorias.

Simbolos sdao todos os nomes do bem e do mal: ndo enunciam,
apenas acenam. E tolo quem deles espera o saber!

Atentai, irmdos para cada momento em que vosso espirito quer falar
por simbolos: ai esta a origem da vossa virtude.

Elevado esta ai vosso corpo, e ressuscitado; com seu enlevo arrebata
0 espirito, para que se torne criador, estimador, amador e de tudo
benfeitor. (NIETZSCHE, 2011, p. 73).

Baudelaire fala por simbolos; contanto, estd embaracado pelas trevas. Se
ressignifica o0 mundo e brada contra as normas valorativas impostas, € com a
constante consciéncia do tédio, a que se prende e de que ndo pode libertar-se; senédo
mediante o furtivo prazer do efémero — o qual ndo calara o eco malfadado da eterna
insatisfacdo, num sentido mais proximo a teia césmica schopenhaueriana, que lhe
rendera sempre a discordia, o cansaco, a deméncia, a dor. Condicionado, entretanto,
ao aparecimento desse super-homem, estd o amor a vida, amor fati, a aceitacdo da
tragédia da existéncia, como alegria tragica. Tal alegria, em uma interpretacdo voltada
a histéria da literatura tragica, relacionar-se-a, primeiramente, & compreenséao de que
aos homens néo é dado mais do que os sentidos e sua capacidade ndo estritamente
arbitraria de agir, humanamente, as cegas. Portanto, 0 homem tragico é alguém que
compreende a sua posicao frente ao destino que o guia e a ele entrega-se, sem temor.
Assim nos explica a professora Lourdes Kaminski Alves, ao introduzir-nos a tragédia
de Sofocles, para embasar seus estudos acerca da tragédia moderna, em seu livro
Intertexto e variavel trdgica no teatro de Dias Gomes (2010):

A natureza dos herois é imutavel, cuja obstinacdo se funde em seu
desejo de absoluto, mas se eles sdo senhores de suas escolhas, ndo
0 sdo da sorte, cujas consequéncias sao eles os primeiros a sofrer. No
mundo tr4gico, essas consequéncias sdo, efetivamente, a marca da
condicdo humana, a que s6 os deuses escapam. [...] Tanto os deuses
como o sentido dos oraculos ndo pode ser interrogado ou
compreendido pelos homens. Imprecisos, obscuros, muitas vezes
enganadores, 0s oraculos deixam, portanto, lugar para a esperanca e
para o terror. Eles parecem tdo bem calculados para enganar, que
sugerem com firmeza que a divindade tem prazer em trocar do
homem.

Parece que toda a dramaturgia de Soéfocles esta assentada na ideia
de que o homem é o joguete daquilo a que se poderia chamar de a
ironia da sorte. Sofocles recorria, com frequéncia, a ‘ironia tragica’, que
reside, fundamentalmente, no engano em que estd uma personagem,
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supondo-se ajudada e afortunada, quando tudo concorre para a sua
ruina. (ALVES, 2010, p. 33).

Destarte, a alegria na tragédia de que fala Nietzsche compreendera um homem
entregue a corrente do destino, entregue a cadeia de acontecimentos (arbitrarios ou
nao) que regem, enfim, sua derrocada; sabedor da morte, — jamais, contanto,
consciente nela, em sua laténcia, ou preso ao seu terror. Seu olhar jA ndo esta
anuviado pelo medo, pela dor, pela decepcao, pelo ressentimento. Esta sim aberto
para a maxima realizacdo da vida e para que ela se concretize nele em forma de gloria

pessoal, instintivamente, delirantemente:

[...] o delirio pode ndo ser um sinal de doenca mas sim de salde, pois
concedeu aos gregos os maiores beneficios na era de plena pujanca
da sua juventude. A tragédia resulta da conciliagdo dos antagonismos:
€ a manifestacdo em formas apolineas de bela aparéncia do fundo
informe do sofrimento do mundo e da dilaceracao dionisiaca, revela o
abismo do uno revelado na musica e o mundo sonhado das figuras. O
“tragico” na tragédia é o sofrimento do mundo mas é também o
reconhecimento da futilidade de todo o existente finito perante o
carater inesgotavel e infinito do fundo dionisiaco desse mesmo mundo.
Dai a alegria que também a caracteriza. (PINTO, 1989, p.35).

De tal maneira, o desprezo ao corpo, ao corporeo em geral, agora é vencido
por um animo criador, que parte ressuscitado para a descoberta, nascido novamente
ao derrotar a vestimenta moral que cobre a natureza e a quer langar ao fogo. Animo
este dionisiaco, advindo das mesmas forcas que regem o natural, em face ao ciclico
movimento das forcas finitas que, infinitamente, repetem-se, desmontam-se e se
refazem. Afastado de conceitos, passadas defini¢cdes e verdades absolutas, um animo
tal que parta a reinterpretar os caminhos, a simboliza-los ou senti-los, ou, entéo, a
vivé-los tragicamente — encontrando para si, por fim, a distancia, a feliz solidao,

motivada pela novidade e pelo desprezo as massas e suas ideias massificadas.

Essa mente que vai para cima, ao ungir-se, pois, em sua esfera apolinea, com
0 espirito dionisiaco, segue o0s acenos da tragica existéncia e guina-se
instintivamente, liberta, permitindo-se experimentar, criar, renovar, inovar. Ja que

permite a mobilidade, ndo a refreia. E, no fundo, a vontade de poder atuando sem
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filtros, a liberdade da vontade de poder, o completo despir da alma pela satisfacéo e

gozo do corpo.

Quando o vosso coracgao palpita, largo e pleno como um rio, béncgao e
perigo para os habitantes das margens: ai est4 a origem da vossa
virtude.

Quando vos elevais acima do elogio e da censura, e vossa vontade
quer em tudo mandar, como a vontade de um amante: ai esta a origem
da vossa virtude.

Quando desprezais 0 agradavel e o leito mole, e ndo podeis deitar-vos
longe o bastante dos molengas: ai estd a origem da vossa virtude.
Quando quereis com um sO querer, e esse afastamento de toda
necessidade se chama necessidade para vos: eis a origem da vossa
virtude.

Em verdade, é ela um novo bem e mal'! Em verdade, é um novo,
profundo rumor, a voz de uma nova fonte. (NIETZSCHE, 2011, p. 73).

Portanto, quando o coracdo do homem passa a governar, ndo mais a assumir
valores coletivos; quer, na verdade, dominar, ser senhor, ndo servo; quando a vida
palpita liberta no ser, nesse momento se ultrapassa o mediano, 0 comum, 0 Senso,
indecente para Nietzsche, de coletividade; chega-se ao além-homem, comungando-
se as forcas naturais do cosmos, abandonadas as fic¢des antinaturais que nos

constrangem culturalmente.

Assim sendo, o elogio e a censura ja ndo residirdo no espirito, que esta acima
de vaidades pequenas, desejos de reconhecimento ou reprimendas morais. Sobre o
elogio, condenada é tanto a falsa suposicdo de um senso de correto (elogiavel), ao
qual se prende a alma, tecendo cadeias morais; quanto a necessidade no homem
pequeno de ser elogiado, o que ndo é sendo uma fraqueza, que o prende ainda,
mediante a necessidade de executar o elogidvel. Sem amarras, esse querer superior
gue arrebata, agindo em liberdade, pode-nos erguer acima de tais mesquinhas
necessidades, — e esse erguer-se acima € que se torna necessario, fazendo-se
volicdo essencial de nosso espirito. Para tanto, abandonamos o leito mole, o conforto
espiritual, capaz de dopar nossos sentidos. Aceitamos toda a tragédia e entregamo-
nos ao fado, embora sem correcbes temerosas; estamos experimentando,
experienciando, vivendo. E conquanto em meio a massacrante turba, que ecoa um
coro ignobil em nossos ouvidos, préximos aos “molengas” que estamos, somos

capazes — superando a tradi¢cdo, os conceitos — da superioridade. Na verdade, um
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novo bem e mal, uma ressignificacdo de tudo quanto ha, um sentido novo, que
necessita sim de um governo sobre a consciéncia moral, de um afastamento, para
que esta se dissolva e vengcamos suas imposicoes ja internalizadas: “Todo homem
seleto procura instintivamente seu castelo e seu retiro, onde esteja salvo do grande
namero, da maioria, da multidao” [...]. ( NIETZSCHE, 2005b, p. 31) (grifo do autor).

A sociedade €, por natureza, aristocratica, para Nietzsche; ou seja, a Natureza
é aristocréatica, quando a selecdo natural atribui caracteristicas diversas as mesmas
classes ou categorias de seres. Ha homens de valor, os quais devem dominar, e
homens inferiores, estes que vém ao mundo na condicdo de escravos; logo, nao
servindo a outros fins, devem ser escravizados. Dizer que o filésofo, com isso, queira
concordar com os desmandos escravistas, as ideias nazistas e fascistas, entre outras
correntes de submissdo cultural, geno- e etnocidas, colonizadoras, exterminadoras,
esse é assunto bastante delicado; jA que essa fraqueza, essa submissdo, essa
escravidao sédo elementos do espirito. Portanto, deduzir que, quando o pensador se
refere a “ragas”, ele esteja apontando etnias inferiores e superiores €, talvez,

conclusao precipitada. Mesmo assim, talvez, ndo absolutamente descartada.

A vida mesma é essencialmente apropriacado, ofensa, sujei¢cdo do que
€ estranho e mais fraco, opressdo, dureza, imposi¢cdo de formas
proprias, incorporacdo e, no minimo e mais comedido, exploragdo —
mas por que empregar sempre essas palavras, que ha muito estao
marcadas por uma intencao difamadora? Também esse corpo no qual
[...] os individuos se tratam como iguais — isso ocorre em toda
aristocracia sd —, deve, se for um corpo vivo e ndo moribundo, fazer
a outros corpos tudo que os seus individuos se abstém de fazer uns
aos outros: tera de ser vontade de poder encarnada, querera crescer,
expandir-se, atrair para si, ganhar predominio — n&o devido a uma
moralidade ou imoralidade qualquer, mas porque vive, e vida é
precisamente vontade de poder. (NIETZSCHE, 2005b, p. 154-155)
(grifos do autor).

Na verdade, o que se pbe em questao é o dominio de valores superiores, 0s
guais portam os homens superiores, sobre valores inferiores e a necessidade de
expandir-se exclui a necessidade de massacres: governa-se, ndo se dizima, quando
em busca da proliferacdo, da expansdo. Ideais como o hitleriano (a filosofia de
Nietzsche costuma ser relacionada erroneamente com o Nazismo) séo impulsionados

por um desejo de poder preso a valoragdes que apenas rasteiramente tocam os ideais
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nietzschianos, quando se percebem acoplados as vaidades sociais e as necessidades
humanas mais mesquinhas na pessoa de Hitler. Nao é o poder bélico ou a capacidade
de massacre que se pde em discusséo pelo filésofo, e sim o poder que exerce alguém
sobre si mesmo, tornando-se capaz de subir acima da mera vaidade, do desejo de
vinganca e do gosto pela morte, e das demais solicitudes que o prendem infinitamente

as valoracOes socialmente dadas, ndo lhe permitindo ser um espirito deveras livre.

O que é certo, afinal de contas, € que hd um nivelamento natural entre os seres,
os dotes ndo sdo 0s mesmos para todos e esforcar-se para que escravos se igualem
a senhores € reprimir a poténcia, é barrar a evolu¢cdo. Nao hé igualdade. O governo
dos homens, por estar guiado pela ignorancia, fortalecida indefinidamente pelo
cristianismo e pelas ideias modernas, perdeu-se, desviou-se. Esforca-se
sumariamente pelos homens medianos, na educacao, na democracia, abandonando
o0 esmero pelos fortes, pelos grandes, pelos mais capazes. Diluindo estes no todo, que
os afoga. O homem nédo passara, dessa maneira, de um sujeito rendido a mesquinhez
e a medianidade, um ser que tem o dever de abnegar-se de si, s6 assim sendo “bom”,
s6 assim sendo “humano”. E necesséria, entdo, a transposicdo também do sentido

gue se da a palavra homem, o que o define, inclusive ainda a humanidade e a politica.

Toda elevacdo do tipo ‘homem’ foi, até o momento, obra de uma
sociedade aristocratica — e assim serd sempre: de uma sociedade
gue acredita numa longa escala de hierarquias e diferencas de valor
entre um e outro homem, e que necessita da escraviddo em algum
sentido. Sem o pathos da distancia, tal como nasce a entranhada
diferenca entre as classes, do constante olhar altivo da classe
dominante sobre os suditos e instrumentos, e do seu também
constante exercicio em obedecer e comandar, manter abaixo e ao
longe, ndo poderia nascer aquele outro pathos ainda mais misterioso,
o desejo de sempre aumentar a distancia no interior da propria alma,
a elaboracéo de estados sempre mais elevados, mais raros, remotos,
amplos, abrangentes, em suma, a elevagdo do tipo ‘homem’, a
continua ‘autossuperacdo do homem’, para usar uma forma moral num
sentido supramoral. (NIETZSCHE, 2005b, p. 153) (grifos do autor).

N&o é, portanto, dificil compreender o desprezo de Zaratustra, esse alter ego
heteronimico de quem Nietzsche se fizera discipulo, em relagdo as turbas, as
multiddes. Porque superar esse homem mediano europeu inclui superar os lagos

afetivos e caréncias, que levam cada qual a desintegracao de seu eu, do individuo, a
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entrega as massas ou ao outro — e ainda inclui superar intimamente as proprias

conviccdes, que cegam os olhos.

Nervos de aco e forca deveras sobre-humana governam esse espirito liberto,
gue revalorizou toda a existéncia a partir de seu ato volitivo. Para além da crendice
mitolégica em um homem herculeo, ou do cinema hollywoodiano, o super-homem de
Nietzsche, embora fisicamente viril e amante do corpo, tem a forca indestrutivel e
implacidvel em seu autodominio. O superpoder que o acomete é interno. Assim, é
capaz de passar acima de suas afei¢cdes e sentimentos, controlando-os, dominando-
0s, revelando-os em sua grandeza e mesquinhez, para que as fraquezas da
escraviddao nao firam o seu avancar na vontade de poténcia. Um homem capaz de
autogovernar-se e executar esse autogoverno com seguranca em forma de

dominacéo e desprezo a tudo o que é fraco, desde a propria consciéncia.

E claro que esse homem terd que passar por algumas provacdes, encarar as
altimas instancias do niilismo e recomecar do zero. Tudo o que aprendeu é-lhe inutil.
A maneira cristd, a maneira budista, a maneira democratica, a tencdo solidaria, o
apego a outras pessoas e ideias; isso tudo tem de ser vencido, como se percebe, para
se poder passar acima, obedecer ao instinto de vida, ser inteiramente vontade,

vontade de poder.

Talvez pensemos que tudo isso seja indevido. Um homem assim € um monstro,
um homem errado. Mas é nesse sentido que Nietzsche nos alerta de que ele € um
espirito para a posteridade, que apenas seria entendido no futuro. Pois mesmo hoje,
depois de mais de cem anos de sua morte, ndo conseguimos admitir que tal homem
possa se consumar, ja que nosso imaginario longe estéa de desprender-se de mundos
ficticios, ha tanto pregados por pastores de outra vida, e nosso espirito mais longe
ainda se encontra da compreensao do longo erro da humanidade chamado moral,
intitulado Deus. Mesmo porque ndo conseguimos (e nem mMesmo queremos, por
temor) entender como se daria essa espécie avancada politicamente, se
hitlerianamente como se o quer afirmar, se imersa em um neoliberalismo aristocratico,
se entre ragas e etnias ou se de maneira racista e preconceituosa. Pela morte ndo ha
de ser, visto que o super-homem ama a vida. Mas como seria 0 seu modo de governo,

guando nao admite a compaixao pelo fraco, porém admite uma compaixao por orgulho
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préprio. Dificil faz-se, pois, interpretar tal posicionamento perante nossas

preocupacdes sociais imbuidas de cristandade e democracia.

Entretanto, ndo devemos nos desviar de que Nietzsche esta falando ndo de um
homem socialmente construido posto em primeira plana, e sim de um homem natural,
um herdi tragico que se constroi intimamente, uma obra de arte viva a esbanjar
lampejos de gléria corpérea. Ele estad falando do essencial em cada um de nés.
Daquilo que nos é roubado a todos: o orgulho sobre nossos atos, a alegria das
humanas conquistas, o elevo, a gldria pessoal; em contraste com o que esta incutido
em nossa alma desde o nascimento, quando imersos em era cristd: a modéstia e a
humildade, a sinonimia entre sublimidade e sofrimento, o prazer pela dor, o viver para
a morte, o afogar-se e, 0 pior entre quaisquer guesitos que aqui possam fazer
complemento, — o 6dio a vida. Esse antagonismo moral que defere a morte e a
escravidao deve ser vencido, por isso had qgue o homem se autossuperar — como eu
e como humanidade —, ele prdprio, s6, com seu cajado na mao a ordenar e a criar.
Para tanto, zaratustricamente, no quadragésimo primeiro discurso de Para além de
bem e mal (2005), o filésofo interpela-nos, como se entoasse um hino para a

glorificacdo do eu:

N&o se prender a uma pessoa: seja ela a mais querida — toda pessoa
€ uma prisdo, e também um canto. Ndo se prender a uma patria: seja
ela a mais sofredora e necessitada — menos dificil € desatar de uma
patria vitoriosa o coracdo. Nao se prender a uma compaixao: ainda
gue se dirija a homens superiores, cujo martirio e desamparo o acaso
nos permitiu vislumbrar. Nao se prender a uma ciéncia: ainda que nos
tente com os mais preciosos achados, guardados especialmente para
nés. Nao se prender a seu proprio desligamento, ao voluptuoso
abandono e afastamento do passaro que ganha sempre mais altura,
para ver mais e mais coisas abaixo de si: — o perigo daquele que voa.
N&o nos prendermos a nossas proprias virtudes e nos tornarmos,
enquanto todo, vitimas de uma nossa particularidade, por exemplo, de
nossa ‘hospitalidade’: o perigo por exceléncia para as almas ricas e
superiores, que tratam a si mesmas prodigamente, quase com
indiferenca, exercitando a liberalidade ao ponto de torna-la um vicio.
E necessario saber preservar-se: a mais dura prova de independéncia.
(NIETZSCHE, 2005b, p. 43) (grifo do autor).

Ah, quanto assusta e nos ensombrece esse pensamento, se nao é ele talvez o

mesmo que mova tanta discordia no mundo, o exacerbado individualismo das
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pessoas, 0s assassinatos e a propria fome dos que ndo tém como se alimentar.
Contudo, se estivermos atentos ao que diz Nietzsche, passamos a interrogar: quem
define a palavra “discordia” socialmente? Ndo somos nés 0os homens que passamos
a entender discordia como uma luta ou querela de classes cunhada moralmente? Ou
seja, a discordia ndo é um conceito dado moralmente, sem valor em si? Ora, se assim
€, a propria designacdo da palavra discordia, arraigada aos valores cristaos-
modernos, € uma simples designacdo cultural, ndo uma verdade fundamental,
portanto, o que se designa por discérdia poderia ser concordia, para 0 homem além.
O mesmo nao ocorre ao se dizer que o individualismo das pessoas atualmente é
“‘exacerbado”? E também com o valor que tem o bem-estar e a vida de um homem

para n6s homens modernos?

No mundo de Nietzsche — temos que ter sempre esse cuidado — essas
palavras e expressdes teriam significacbes bem diversas. Como ndés as temos
definidas para nés, ao fildsofo, outras lhe sao as defini¢cdes, ja que olha para o futuro,
para a transvaloracdo. Em suma, a primeira sentenca do paragrafo anterior ndo teria
jamais 0 mesmo sentido para o além-homem; ou melhor, ndo seria nem mesmo
possivel num mundo de homens-além. Um tempo transformado, o qual nosso atual
imaginario € ainda incapaz de configurar. Mas um tempo para o qual, aos poucos,
muito lentamente, avancamos, desde que adotamos Nietzsche como arauto da
modernidade e o interpretamos assiduamente no mundo contemporaneo. Mesmo que
0 que diga pareca-nos em parte absurdo, coisa que s6 o0 tempo distante podera
esclarecer a nossa memoria, em parte nos influencia os passos ja hoje, tendo-nos

libertado e libertando-nos.
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2. ALBERTO CAEIRO: ESSENCIA DO NEOPAGANISMO E MESTRE DOS
HETERONIMOS

Caeiro representa, por assim dizer, uma vitoria tdo excessiva que nela
se esquece o adversério [...] (LOURENCO, 2003, p. 80).

Um dia de chuva é tdo belo como um dia de sol.
Ambos existem, cada um como é.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 99).

Olho, e as coisas existem.
Penso e existo so eu.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 107).

Entre os principais heterdbnimos de Fernando Pessoa, talvez ao que o proprio
poeta atribua autocriticamente maior grandeza seja Alberto Caeiro, considerado o
mestre’ entre a heteronimia. Ndo se ha de negar que em assuntos de grandeza,
sutileza de espirito, polimento — e loucura — todos tém demasiado primor,
principalmente os heterdnimos melhor desenvolvidos, mais profundamente;
qualidades conferidas a todos por um Unico coracdo, o de Pessoa, maior que ele
proprio, de tal modo a ser considerado também um dos maiores poetas de todo o
Ocidente, o supra-Camades, por ele proprio anunciado. Ser de extrema inquietude, que
se lancara a tempestade da alma, introspectivamente, na ansia de, quem sabe,
descobrir a esséncia oculta do mundo e aquietar-se em seu siléncio; mas, homem
inquieto, € movido pelo sonho, pelo desejo do inacessivel, perdendo-se no indefinido.
Um homem tal como a que se refere (a partir do critico Claude Esteban) o professor
Antonio Donizeti da Cruz, em seu livro Helena Kolody: A poesia da inquietagéo (2010),
guando a desvendar e organizar 0s manuscritos da poetisa, encontrando em seus

poemas essa mesma ansia, esse imenso desejo de alcancar, de passar além:

" Vale aqui citarmos Massaud Moisés, em Fernando Pessoa: O espelho e a esfinge: “Paradoxal, como
se vé, a equacdo armada entre Alberto Caeiro e os irmaos de heteronimia: sua condicao de mestre de
poetas, parecendo decorrente de ser o poeta, apenas poeta, na verdade resultaria do oposto, de se
avizinhar da prosa. Mestre de poetas ndo porque poeta: o paradoxo esta em que, para ser mestre de
poesia, seria preciso ndo ser poeta; e para ndo ser mestre de poesia, seria preciso sé-lo. Como néo
raro, Fernando Pessoa jogava jogo duplo: ao fingir a existéncia de um mestre para si e os heterdnimos,
inventava um mestre ‘de dentro’, inventava o seu mestre, inventava-se mestre de si proprio,
esquivando-se a qualquer magistério ‘de fora’. E ainda inventava um mestre que era poeta, assim
congeminando um mestre paradigmatico e poeta ‘puro’, tdo puro quanto mais mestre, e tao
paradigmético quanto mais poeta.” (MOISES, s/d, p. 148).
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O homem inquieto é, de certa forma, aguilhoado em busca de
respostas inacabadas que recebe. E sente um permanente
desequilibrio entre o eu e o mundo, a que ele desejaria, com certeza,
por fim. Mas ele reconhece, ao mesmo tempo, sua impossibilidade de
satisfacdo. O que reanima e estimula o homem inquieto, nos
momentos de davida e desorientacdo, € o sonho de uma dindmica
representada pelo inacessivel. A inquietacdo do homem habita
somente o indefinido. (CRUZ, 2010, p. 57).

Certamente, essa é a figura de Pessoa, que, frente ao indefinido, € capaz de

desdobrar seu eu em diversos outros eus, ou abnegar-se de seu eu por outros eus

gue nele afloram, promovendo uma das mais amplas investidas filosoficas em busca

da verdade do mundo, como nos leva a perceber Massaud Moisés, em A literatura

portuguesa (1981):

Mergulhado abissalmente no plano das relatividades, e so
compreendendo e sentindo as coisas e 0s séres dentro dum inalterado
relativismo, — o poeta anseia atingir, pela andlise ordenadora da
cadtica relatividade em que vive, o plano dum qualquer absoluto, isto
€, de qualquer verdade capaz de resistir a sua impressédo de
desintegracao total, ou de superar a inconstancia relativa de tudo.
Por outras palavras: descrendo, ao mesmo tempo pela analise e a
priori, num imutdvel Absoluto em si, mas sentindo ser éle
indispensavel para explicar o caos cosmico e conferir-lhe a ordem
perdida pela simples meditagdo racionalista, — o0 poeta parte do
relativo (ou Relativo) para o absoluto (ou Absoluto). Tudo se passa
como se Fernando Pessoa, fenomenologicamente colocado diante do
mundo, tentasse reconstrui-lo ou ordenéa-lo, partindo do nada, da
estaca zero, recebendo como se fosse pela primeira vez os impactos
mil vézes recebidos pelos homens no curso da Histdria e sentindo-os
como descoberta “pura”, isenta de qualquer deformacao intelectual
anterior. (MOISES, 1981, p. 298).

Massaud Moisés percebe, assim, o projeto da heteronimia em Fernando

Pessoa como um projeto epistémico, que tende a revisitar isentamente todos os modi

vivendi da histéria, suas ideias in loco, na tentativa de organizar a dispersao historica

e talvez de encontrar a centralidade em toda a desordem. O que so seria possivel de

se experimentar sendo, em vez de um, varios, despersonalizando-se e reanimando-

se em novelos de eus. E, dessa maneira, nascem os heterbnimos, para além da

sintomatica esquizofrenia em que se envolve o leitor deste poeta.

67



Seres de alma — os heterdnimos —, apenas alma, abrigadas em exacerbo na
memoria e no corpo de um moco de modos altivos e de profunda reflexdo; seres
nascidos para a musica do nosso tempo em transes e delirios, e estados de alma
submersos, cada um espantosamente complexo, Unico, completo como ser humano
e poeta, e escritor; inteiros (mesmo aqueles que ndo sdo continuos, parecem
apresentar-se integros em ideia, em concepc¢do, no ato da escrita). Com sua
peculiaridade e sua verve intima, quatro sdo os nomes que tém maior destaque na
histéria e ensino da literatura, — em se falando de Brasil, ao menos: o ja citado Alberto
Caeiro, Fernando Pessoa ele mesmo, Ricardo Reis e Alvaro de Campos. Antologicos,
nao passam sem citagdo em qualquer aula sobre o poeta. Ja téo interiorizados ao
saber literario, costuma-se nado se confundir que essas pessoas sejam uma: o Pessoa.
Mavioso destaque da-se ainda a Bernardo Soares, do Livro do desassossego, e
parecem ser bastante populares Alexander Search, Charles Robert Anon e também o
teérico do neopaganismo Anténio Mora, a quem se voltam mais recentemente 0s

olhares com grande atencéao.

O fato de considerar-se Caeiro, no entanto, como mestre parece bastante
propicio, bem como bastante natural na (litero)biografia heteronimica: dentre os
heter6nimos, este recria 0 mundo e a propria poesia com cetro de poeta-fildsofo, a um
tempo encanta e anuncia, instigando a renovacédo, obrigando-nos a pensar e a
repensar a vida. Ele é capaz — tal como o fez Nietzsche, mas a sua maneira, sem
grandes indignac6es — de questionar em nds o aparente dominio que pensamos ter
sobre a natureza, sobre as questdes mais elementares do dia a dia até as reflexdes
filoséficas mais profundas, a religiosidade e a existéncia como um todo, imergindo-
nos. Por esse motivo, filosoficamente, cada heterdnimo parece |é-lo e interpreta-lo a
seu modo e aderi-lo a sua poesia, como motor de sua cosmovisao. E, por se tratar de
uma poesia-filoséfica, livres estdo, cada um deles, para interpreta-la, idealmente,
despertos pela esséncia do pensamento caeiriano; nele, acordados. E é assim,
idealmente, essencialmente, que repercute na obra heteronimica, mesmo divergindo

no método e na forma.

Ricardo Reis, por exemplo, — tal qual Anténio Mora— |é nele um espirito pagao
encarnado e passa a considera-lo ndo um pagdo, mas o préprio paganismo, um

semideus (ou um deus):
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Ao pagdo moderno, exilado e casual no meio de uma civilizagédo
inimiga, s6 pode convir uma das duas formas ultimas da especulagao
pagd — ou o estoicismo, ou o epicurismo. Alberto Caeiro nao foi nem
um nem outro, porque foi o Paganismo Absoluto, sem ramificacdo ou
intencdo segunda. (REIS, in: Arquivo Pessoa: Obra édita, disponivel
em http://arquivopessoa.net/textos/3066, acesso em 27/04/2015)

Alvaro de Campos, por sua vez, encontra nele o cerne da sua ideia de natureza,
transpondo-o contanto a urbanidade e a ferocidade tecnoldgica, sendo eternamente
incapaz de sua objetividade placida, como ele proprio nos canta, ao dedicar uma ode

a seu mestre:

Mestre, meu mestre querido!

Coracao do meu corpo intelectual e inteiro!
Vida da origem da minha inspiracao!

Mestre, que é feito de ti nesta forma de vida?

N&o cuidaste se morrerias, se viverias, nem de ti nem de nada.
Alma abstracta e visual até aos 0ssos,

Atencdo maravilhosa ao mundo exterior sempre multiplo,
Reflgio das saudades de todos os deuses antigos,

Espirito humano da terra materna,

Flor acima do dilavio da inteligéncia subjectiva...

Mestre, meu mestre!

Na angustia sensacionista de todos os dias sentidos,

Na magoa quotidiana das matematicas de ser,

Eu, escravo de tudo como um p6 de todos os ventos,
Ergo as maos para ti, que estas longe, tdo longe de mim!

Meu mestre e meu guia!

A quem nenhuma coisa feriu, nem doeu, nem perturbou,
Seguro como um sol fazendo o seu dia involuntariamente,
Natural como um dia mostrando tudo,

Meu mestre, meu coracdo nao aprendeu a tua serenidade.
Meu coracdo ndo aprendeu nada.

Meu coracao ndo €é nada,

Meu coracao esta perdido.

[...]

A calma que tinhas, deste-ma, e foi-me inquietacao.
Libertaste-me, mas o destino humano é ser escravo.
Acordaste-me, mas o sentido de ser humano é dormir.
(PESSOA, CAMPOS, 1997, p. 369-370).
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A figura sobre-humana de Caeiro atinge angustiadamente a alma febril de
Alvaro de Campos, levando-o, em vez de libertar-se da ansia de viver, a ansiar o
futuro, a descoberta, o encontro com a realidade — conquanto jamais a serenidade.
Preso as indagac¢des humanas, amante do bulicio e da diversidade, ndo pode libertar
seu coracdo das atas apaixonadas do mundo. O Sensacionismo, que 0 mestre 0
ensina (a viver) e que, neste, sera motivo ou fulcro da tranquilidade, da serena vida;
nele, sera excitante de emocgdes descontroladas. E o0 abandono de uma verdade que
0 conduzisse a luz, também contemplado no mestre, leva-lo-a ao delirio sensitivo, ao
desespero, a aflicdo frente a sua desintegracdo, seu desmantelamento, ou sua
definitiva despersonalizacdo. Caeiro ndo esta preocupado com 0 eu, Seu eu é o passar
dos dias, senti-los, vivé-los e morré-los; Campos € kierkgaardiano, desespera-se
frente a dispersdo de si, lanca-se maldito (também baudelairiano) a existéncia,

whitmanianamente, além do mais.

Porém, todas essas figuras heteronimicas, a sua maneira, parecem
acompanhar a atitude poética do mestre, encantar-se com ela e com 0S seus
ensinamentos, desdobrando-os em linhas de pensamento diversas, conquanto
aproximaveis, numa exegese comparativa. Linhas que mantém como costura sempre
a ideia de um humano natural, nascida desse paganismo reavivado, intitulado
neopaganismo, que defere a existéncia no aqui-e-agora, no universo material, como

primordial, salutar:

Metafisica? Que metafisica tém aquelas arvores?

A de serem verdes e copadas e de terem ramos

E a de dar fruto na sua hora, o que n&o nos faz pensar,
A noés, que ndo sabemos dar por elas.

Mas que melhor metafisica que a delas,

Que é a de nao saber para que vivem

Nem saber que 0 ndo sabem?

(PESSOA, CAEIRO, 1997, p. 207).

Ora, a negacgao da metafisica, ou do “mistério das coisas”, € pulso essencial de
sua ideia filosoéfica, quando propde um retorno ao estado de natureza ao homem,
desfazendo toda crendice, supersticdo, culto: seja o religioso, seja o rendido a
matematica e as ciéncias, a intelectualidade. E t&o inGtil essa perscruta por haver um

mistério que Caeiro parece se rir, em seu modo irbnico de metaforizar, de significar.
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A vida ndo estéa ai para ser refletida, para ser pensada, analisada, nem lembrada; ela
esta ai, s6 isso. O problema € que a tartufice da moral — a mesma que incomoda
Nietzsche — inunda o mundo de ignorancias, afogando a propria realidade das coisas,
embacando a visdo, arrancando ao homem a alegria e a felicidade do real, ou melhor,
a tranquilidade espirituosa do real. O que € a metafisica se ndo um estigma encravado
sobre a pele das coisas, uma ferida, que toda vez que acessamos nos parece doer;
nela, na maioria das vezes, o proprio sentir é espario, € mau, pecaminoso:
interiorizado no espirito das pessoas esta o sufocamento do prazer, tudo que causa
prazer deve ser asfixiado, as sensacdes devem antes ser medidas pela razdo moral

para depois serem aceitas ou expurgadas. Férmula esta ineficiente e repressora.

Contra essa formula, erguer-se-a, junto ao mestre, novamente Campos, que,
nao menos afetado pelas odes de Walt Whitman, representara futuristicamente essa

cosmovisdo, alternando-a da natureza natural para a natureza moderna:

(Come chocolates, pequena;

Come chocolates!

Olha que ndo ha mais metafisica no mundo senédo chocolates.

Olha que as religides todas ndo ensinam mais que a confeitaria.

Come, pequena suja, come!

Pudesse eu comer chocolates com a mesma verdade com que

[comes!

Mas eu penso e, ao tirar o papel de prata, que é de folhas de
[estanho,

Deito tudo para o chao, como tenho deitado a vida.)

(PESSOA, CAMPOQOS, 1997, p. 364).

Enquanto o poeta campesino, Caeiro, esforca-se por transmitir, em seu fazer
poético, uma natureza vislumbravel, idéntica a si mesma, com palavras sas, nao
revestindo o natural, mas o doando; Campos, entregue ao universo dionisiaco das
cidades e dos maquinismos, traz ao leitor a inquietude das ruas, das navegacoes, das
fabricas e de todas as coisas modernas, — inclusive no chocolate (metaforizando as
suas excessivas sensacdes). Enquanto Caeiro diz que as arvores sdo so as arvores,
e ser isso o que elas sao € que lhes é a metafisica (ou seja, existem e apenas isso);
Campos percebe no doce do paladar ao degustar de um chocolate por uma crianca,
gque O costuma sentir extasiada (percebe no ato ou acdo, ou na imagem
sensacionista), a realidade imediata, a esséncia da vida a ser degustada. A imagem

nao é sendo uma: ndo ha metafisica maior do que o sentir, o existir, o instantaneo, as
71



sensacdes. Nao haver metafisica em arvores maior que “serem verdes e copadas”,
nem ser esta maior que o ato de comer chocolates é como dizer que todo o
transcendental, a ideia de um regimento universal metafisico ou ndo corresponde a
realidade, ou ndo interessa & mesma. O vir a ser natural do mundo — nas arvores,
em existirem; na menina, em sentir instantaneamente, em captar o real, seu prazer,
— € a realidade do mundo, sendo descartada qualquer medida ideal, moral. Ou seja,
a realidade em si basta, ndo ha a necessidade de uma outra, para além desta e que
expurgue esta. A vida verdadeira € esta e o vivé-la € o que basta. Com o que entra
em consonancia também com Ricardo Reis, embora em tom diverso, nos antologicos

VErsos a seguir:

Coroai-me de rosas,

Coroai-me em verdade

De rosas -

Rosas que se apagam

Em fronte a apagar-se

Tao cedo!

Coroai-me de rosas

E de folhas breves.

E basta.

(PESSOA, REIS, 1997, p. 255).

Olhando para o passar breve da vida, como um barroquismo, Reis percebe,
como o homem arcade que €, que esta realidade, entre flores, é a Gnica a bastar, ou
melhor, a Unica e devera bastar, em seu principio de carpe diem. E basta-lhe. Ainda

em conformidade com Caeiro, lembra o voo da ave:

Antes o voo da ave, que passa e hao deixa rasto,
Que a passagem do animal, que fica lembrada no chéo.
A ave passa e esquece, e assim deve ser.

[.]
Passa, ave, passa, e ensina-me a passar!
(PESSOA, CAEIRO, 1997, p. 254-255)

Um sentimento comum neopagao, que ironiza a necessidade de eternidade,
prevista filosofica e religiosamente por séculos. Assim, como é facil perceber, a
filosofia caeiriana, na voz dos demais heterbnimos, ecoa, tal qual a de Nietzsche, no
mesmo sentido, na contrariedade frente a moral vigente, o ideal cristdo, prenunciando

também ela o erro historico em que se afunda o mundo.
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Nasce um Deus. Outros morrem. A verdade
Nem veio nem se foi: o Erro mudou.
Temos agora uma outra Eternidade,
E era sempre melhor o que passou.

Cega, a Ciéncia a inutil gleba lavra.
Louca, a Fé vive o sonho do seu culto.
Um novo Deus € s6 uma palavra.

N&o procures nem creias: tudo € oculto.
(PESSOA, ELE MESMO, 1997, p. 139).

Ora, é intuitivamente clara a correspondéncia com as ideias nietzschianas —
de que tratdvamos no primeiro capitulo — no poema supracitado, do Cancioneiro,
intitulado “Natal”’. Talvez possam mesmo ser lembrados os dois primeiros estados
psicolégicos de que falavamos, a partir de Deleuze e Ferreira: o niilismo negativo e o
nillismo reativo. Ao anunciar que “o erro mudou”, Pessoa demonstra como a
passagem da ficcdo da salvagdo em Deus converte-se em outra ficgdo, portanto nem
a ciéncia, inutil afazer da curiosidade humana, nem a religido, louca e febril, sdo
capazes de explicar algo, de trazer sentido a vida ou de ser uma explicacao plausivel
para a mesma. Representam apenas pensamentos interpostos, subsistindo. Temos

outra eternidade, uma nova ficcdo, mas nao salvacéo.

O Pessoa ele mesmo é, entretanto, perturbado pelas sombras e percebe que
“tudo é oculto”. Ele é mistico e obumbra-se no mistério. Conquanto, ao mestre retorna
constantemente, por isso “oculto” também pode assumir o significado de
“‘desimportante”, — pois se é oculto, ndo ha de me interessar (interessa-me a vida, o

gue sinto, 0 que vejo): Nao procures nem creias.

A mim me baste nessa hora
A melodia que embala.

Que importa se, sedutora,
As forcas da alma cala?

Quem sou, p’ra que o mundo perca
Com o0 que penso a sonhar.

Se a melodia me cerca

Vivo sO 0 me cercar.

(PESSOA, ELE MESMO, 1997, p. 146).
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Embora o Pessoa ele mesmo afogue-se tanto em si que nao consiga fugir ao
delirio, talvez o viver desse delirio, que a hora o assombra, seja ainda entregar-se ao
sonho apolineo, a imagem apolinea ressaltada pelo mestre. Ora, ele vive 0 que o
cerca, conquanto o que o cerque seja o delirio. Mesmo porque, muito embora entregue
a reflexdo e ao desamparo no espirito, concorda que aquilo que o faz perder-se é
justamente o que Ihe é impossivel na aproximacao entre si e Caeiro, tal qual o diz no
segundo tema do Primeiro Fausto, no IV canto: “Quanto mais fundamente penso,
mais/Profundamente me descompreendo./O saber é a inconsciéncia de ignorar...”
(PESSOA, ELE MESMO, 1997, p. 465). E no V canto questiona-se:

S6 a inocéncia e a ignorancia sao

Felizes, mas nao o sabem. Sa0-no ou nao?
Que é ser sem no saber. Ser, como a pedra,
Um lugar, nada mais.

(PESSOA, ELE MESMO, 1997, p. 465).

Aqui se assemelha as angustias de Alvaro de Campos. Contudo, o que lhe traz
esse sofrer desesperado reflete-se na sua impossibilidade em ignorar, em ser

inocente, tal qual ensina Caeiro:

O mistério das cousas, onde esta ele?

Onde esta ele que néo aparece

Pelo menos a mostrar-nos que é mistério?

Que sabe o rio disso e que sabe a arvore?

E eu, que ndo sou mais do que eles, que sei disso?

Sempre que olho para as cousas e penso no que 0s homens pensam
[delas,

Rio como um regato que soa fresco huma pedra.

(PESSOA, CAEIRO, 1997, p. 223).

Portanto, embora o questionamento critico se dirija explicitamente as
proposices do mestre, Fernando Pessoa, 0 heterdnimo, reconhece a notoriedade de
suas afirmacoes, de sua afirmacdo a vida. Pois, 0 que € de nosso intuito concluir,
todos os heterbnimos encontram-se ou compreendem claro o aspecto central da
filosofia caeiriana, 0 amor a vida, amor fati, afirmacéo do eterno retorno, tal qual em

Nietzsche:
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O ‘esquecer o esquecimento’ de Nietzsche e a ‘aprendizagem de
desaprender’ de Caeiro tém o mesmo fito: ver o original. Ambos
pretendem regressar a um ‘estado natureza’ estético: Nietzsche quer
0 reencontro com a pureza linguistica das metéaforas intuitivo-
originarias, até porque ‘a linguagem, a luz da genealogia da linguagem
€, como ele afirma, mentira inconsciente’; a crianga caeiriana, por sua
vez, € ‘o deus que faltava’, o ‘humano natural’, porque sem o
celebralismo civilizacional doentio, e onde a légica € substituida pela
‘diregdo do olhar’ e pelo ‘dedo apontando’. (AZEVEDO, 2005, p. 84).

Circunscrito nesse neopaganismo, que celebra a vida, que tem em Nietzsche a
suma representacdo e em Caeiro a maxima realidade, parece agruparem-se as

preocupacdes pessoanas, dispersas na heteronimia.

Caeiro, é-nos explicado, tem dois discipulos: Ricardo Reis e Alvaro de
Campos. Reis levara o paganismo de Caeiro a sua expressao mais
ortodoxa [...]; Campos, pelo contrario, desenvolvera um sistema
totalmente diverso, “baseado inteiramente nas sensagdes”’. A
distribuicdo dos papéis desempenhados pelos trés poetas é a
seguinte: Caeiro é o fundador e criador de uma nova poesia da
natureza; Reis 0 inventor do neoclassicismo e Campos 0 poeta
modernista capaz de intensificar as sensacdes até ao paroxismo.
(LIND, 1970, p. 163).

Embora Lind se detenha as explicacBes autocriticas pessoanas no excerto,
pois quer especificar os papéis desempenhados pelos heterdnimos no drama de
Pessoa, a mestria estender-se-a além desses papéis, como nos mostra Octavio Paz,

em sua bela leitura sobre o poeta:

Alberto Caeiro é o mestre. Essa afirmacao é a pedra de toque de toda
a sua obra. E poderia acrescentar-se que a obra de Caeiro é a Unica
afirmacgdo que Pessoa fez. Caeiro é o0 sol e a sua volta giram Reis,
Campos e o préprio Pessoa. Em todos eles h& particulas de negacao
ou de irrealidade: Reis acredita na forma, Campos na sensacéo,
Pessoa nos simbolos. Caeiro ndo cré em nada: existe. O Sol é a vida
plena de si; o Sol ndo olha porque todos os seus raios sao olhares
convertidos em calor e luz; o Sol ndo tem consciéncia de si porque
nele pensar e ser sdo uma e a mesma coisa. Caeiro é tudo o que
Pessoa néo é e, além disso, tudo o que nenhum poeta moderno pode
ser: o Homem reconciliado com a Natureza. (PAZ, 1983, p. 21-22)
(grifo do autor).
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Angustia em ndo poder sé-la ou alegria em compreendé-la, a esséncia poético-
filosofica de Caeiro, as vezes parece soar assim a obra de Fernando Pessoa, que —
desde a imerséo nas ideias do mestre até a critica e ao questionamento destas, ou a

impossibilidade de se efetivarem em si — entrega-se a sua verdade, ou, mais

propriamente, a sua realidade.

Adentrar o mundo de Fernando Pessoa €, pois, dedicar-se a Vvarias
cosmovisdes a um tempo sé. E dedicar-se a uma larga compreensio historica,
filosofica, socioldgica, que se explica ora no excerto deste heterénimo, ora no de outro,
interigadamente. Mas, no interim desse desafio critico, as particulas sao
absolutamente desligaveis, existem-se, isso faz com que esses seres sejam plenos,

como nos aponta Alvaro de Campos:

A minha alma partiu-se como um vaso vazio.

Caiu pela escada excessivamente abaixo.

Caiu das méos da criada descuidada.

Caiu, fez-se em mais pedacos do que havia loiga no vaso.
Asneira? Impossivel? Sei la!

Tenho mais sensacdes do que tinha quando me sentia eu.

Sou um espalhamento de cacos sobre um capacho por sacudir.

[...]
Olham os cacos absurdamente conscientes,
Mas conscientes de si mesmos, nao conscientes deles.

Cada caco, ou cada uma das personas pessoanas sao conscientes de si
mesmas, e ndo conscientes do todo. Tanto que o grande desespero de Campos sera
a sua dispersdo, — a mesma que levou Sa-Carneiro, grande amigo de Pessoa, ao
suicidio. N&o haver um centro, uma guia, ndo ser mais possivel a crenga huma alma
iluminista amparada na consciéncia moral... a que desespero nao lanca o homem
essa inviabilidade em encontrar-se, essa eterna desiluséo e insatisfacdo consigo
mesmo! E nesse sentido € que nos deparamos felizes com a utopia caeiriana, mitica,
plastica, fenomenoldgica, libertadora — a qual tenha talvez resguardado Pessoa de
repetir o ato do amigo, eximindo-se de viver. Neste mundo de Alberto Caeiro,
poeticamente, adentra-lo € bem como o de Nietzsche com seus filosofemas, lancar-

se ao mar e, para o bem ou para o mal, ndo sair dali ileso, jamais.
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2.1 A POESIA DE ALBERTO CAEIRO: DA CRITICA DA LINGUAGEM AO
DESPRENDIMENTO MORAL E LINGUISTICO

A poesia de Alberto Caeiro €, além de encantadora prosa, uma tentativa de
transvaloragdo, tanto quanto as suas ideias filoséficas salvaguardadas ou ndo em
Nietzsche. Idiossincraticamente, a construcdo poética segue sua linha filosdfica,
negando a obscuridade e os moralismos linguisticos, e mesmo a intelectualidade, e
nao menos 0s complexos manejos estilisticos. Amparado na poesia de Walt Whitman,
que ja havia libertado o verso das amarras métricas e estilisticas classicas, Caeiro
pode, ja& sem refreamento, correr livre com as palavras, passear leve e sem
sofreguiddo pelas carreiras de sua poética, — aspecto que supravalorizara, ja que

tenta alcancar uma linguagem clara e objetiva, tal qual se mostra a propria natureza.

Que triste ndo saber florir!

Ter que pdr verso sobre verso, como quem constréi um muro
E ver se esta bem, e tirar se nao esta!...

Quando a Unica casa artistica é a Terra toda

Que varia e esta sempre bem e € sempre a mesma.
(PESSOA, CAEIRO, 1997, p.222).

Bem como o natural, que brota, nasce, cresce, desenvolve-se e
fenomenologicamente se mostra, anterior a imaginacdo dos homens, a poesia
também ela deve assim ser, despida: seus poemas querem transparecer a natureza,
em seu estado natural, ndo a transformar, ndo a modificar, — apenas discorré-la ao
percorré-la sensivelmente. A arte poética, preocupando-se com 0 revestimento
metafisico sobre a matéria, construindo elementos como paredes que se querem
indefectiveis, trai o éxtase do natural, a realidade em seu estado aparente, mediante

a coercdo moral que sofre a arte, tal como a lingua:

O essencial e inestimavel em toda moral € o fato de ela ser uma
demorada coercdo: para compreender o estoicismo ou o Port-Royal,
ou 0 puritanismo, recorde-se sob que coercédo toda lingua obteve até
hoje vigor e liberdade — a coergéo métrica, a tirania da rima e do ritmo.
(NETZSCHE, 2005b, p. 76).
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Ao abolir de sobre sua poesia tal atitude coercitiva, seus poemas querem-se
sensacdes puras, se assim pudessem ser, ao grau do apagamento do eu por detras

do texto.

[...] oico passar o vento,

E acho que s0 para ouvir passar o vento vale a pena ter nascido.
Eu nao sei 0 que é que 0s outros pensarao lendo isto;

Mas acho que isto deve estar bem porque 0 penso sem estorvo,
Nem ideia de outras pessoas a ouvir-me pensar;

Porque o penso sem pensamentos

Porque o digo como as minhas palavras o dizem.

Uma vez chamaram-me poeta materialista,

E eu admirei-me, porque ndo julgava

Que se me pudesse chamar qualquer cousa.

Eu nem sequer sou poeta: vejo.

Se 0 que escrevo tem valor, ndo sou eu que o tenho:

O valor esta ali, nos meus versos.

Tudo isso é absolutamente independente da minha vontade.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 91-92).

O individuo aqui € descartado em sua atitude poética, que tem o intuito da ndo
intencionalidade, de ser 0 que se passa, 0 acontecer momentaneo, — ndo o eu que
vé, mas a coisa, fenomenologicamente. O individuo carregado de valores deve ser
sobposto ao ser natural. Jamais também ao ser coletivo, ao pensamento comum, a
comunidade. O pensamento s6 é admitido aqui quando se pensa ele proprio, por si,
guando se assemelha a brisa, que sopra e se vai, e que vem sem esforco algum. O
mais é desnecessario e falso. Ao mesmo tempo que se afasta da afirmacédo do eu
(individuo), afasta-se da manifestacéo coletiva, jamais se sujeitando a ela. Afirma-se,

assim, como aquilo que se é, tal qual cada coisa, insciente, o0 é.

Por isso mesmo é que evita a densidade apaixonada e o derrame de sensacdes
de seu precursor, Walt Whitman, ja que parece ser no poeta norte-americano que
concebera o principio fundamental de sua poesia — na liberdade césmica por ele
pregada, nele salvaguardada, na luz de seu desprendimento moral e linguistico, no

jorro de seu versejar ininterrupto:

Olho pra tras e vejo meus dias onde suei pra atravessar 0 hevoeiro
[com linguistas e debatedores,
Nao ironizo nem argumento... s6 testemunho e espero.
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Acredito em vocé, minha alma... 0 outro que sou ndo tem que se
[rebaixar a vocé,
E nem vocé tem que se rebaixar pro outro.

Vadie na relva comigo... solte o n6 da garganta,

Nada de palavras musica rima alguma... nem bons-costumes ou
[sermdes, nem mesmo os melhores,

S6 quero sua calma, o zunzum de sua voz valvulada.

(WHITMAN, 2009, p. 49).

“‘Loafe”, do inglés arcaico, ou “loaf’, que significa “vadiar’, é o verbo que
encabecga a sua “Cancédo de mim mesmo” (“Song of myself’) — Vadie na relva comigo
— e de que Whitman lanca mé&o para convidar o leitor ao seu remanso, a sua
modernidade, desgarrado da impassividade, do medo, da culpa, do 6dio, de qualquer
adversidade a paz interior e a fraternidade. Assim, afirmando crer em sua alma, deixa-
Ihe claro que nem seu corpo devera ser por ela subjugado, nem ela devera ser deposta
por seu corpo. Matéria e espirito nele ungem-se na busca de um ser integro, de acordo
consigo mesmo e com toda a natureza. Porquanto, insiste em “vadiar” e convida-nos
a fazer o mesmo, esquecer a agitacao, a inquietude e sentar um pouco, soltar o né de
nossa garganta e descansar, abandonando alma e corpo um momento, vivendo-0s
despretensiosamente. E a isso que nos convida ao se ler seus versos, a sua poesia
guer-se recanto de sensacdes amistosas, como um passeio em tarde quente, se
guiséramos criar uma imagem, numa praca com gente de todo tipo conversando e
enchendo o ar de um zum-zum despretensioso, pacifico. Talvez porque Whitman veja
0s homens preocupados demais com o julgamento moral, com as convenc¢des sociais
e as imposicdes que coibem a diversidade e que condenam o diferente, por isso entoa
0 seu Eu, atribuindo a sua subjetividade o vinculo entre si e o outro, convidando o

outro, de maneira fraterna, a comungar consigo o multiplo que é ele.

| celebrate myself, and sing myself,
And what | assume you shall assume,
For every atom belonging to me as good belongs to you.

| loafe and invite my soul,
I lean and loafe at my ease observing a spear of summer grass.

My tongue, every atom of my blood, form'd from this soil, this air,
Born here of parents born here from parents the same, and their

[parents the same,
I, now thirty-seven years old in perfect health begin,
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Hoping to cease not till death.®
(WHITMAN, Song of myself, 1891, in: Whitman Archive, disponivel em
http://whitmanarchive.org/published/LG/1891/poems/27).

Seu eu é a resolugdo histérica atual, est4 conectado as eras, mediante sua
linhagem, e conectado a toda matéria, mediante seu corpo e as emanacdes enérgicas
sensiveis deste. E essa noc¢ao intercomunicativa, entre individuo e todo, € a pedra-
chave de sua reflexdo, porque o homem, para ele, constitui-se enquanto progressao
historica e em seu parentesco atémico, primeiro na forma e nas relacdes humanas,
mas também pela atomicidade universal. Filosoficamente, se pudéramos colocar
também Whitman perante Nietzsche, perceberiamos, entre ambos — grosso modo —
a critica ao platonismo com seus valores desgastados, o retorno ao individuo e ao
sensivel e a forte veia emancipadora que rege a visdo de mundo de cada um (embora
sejam em absoluto discordes perante as ideias modernas de fraternidade, igualdade
e democracia). E essa emancipacdo do homem sé é realmente possivel mediante a
dessacralizacdo dos conceitos morais e a abertura para o novo, para o presente, para
o futuro. E na revisitacdo da realidade, segundo sua revelagéo ultima, em matéria, em
exaltacdo a multiplicidade essencial. Whitman, portanto, bem como o filosofo aleméo,
lancara a sua voz a homens que virdo, a promessa de uma nova classe, talvez uma

super-espécie:

Poets to come! orators, singers, musicians to come!

Not to-day is to justify me and answer what | am for,

But you, a new brood, native, athletic, continental, greater than
[before known,

Arouse! for you must justify me.

I myself but write one or two indicative words for the future,
| but advance a moment only to wheel and hurry back in the
[darkness.

I am a man who, sauntering along without fully stopping, turns a
[casual look upon you and then averts his face,
Leaving it to you to prove and define it,

8 Eu celebro a mim mesmo, e eu canto a mim mesmo,/E 0 que eu assumo vocé também deve
assumir,/Pois cada atomo que me pertence pertence a vocé também.//Vadio e convido minh’alma,/Eu
me inclino e vadio a vontade observando uma folha de relva de veraneio.//Minha lingua, cada atomo
de meu sangue, brotado deste chdo, deste ar,/Nascido aqui de pais nascidos aqui de pais como eu, e
seus pais também como eu,/Eu, agora com 37 anos, em perfeita infancia de satde,/A espera de n&o
cessar até a morte. (Tradugdo minha).
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Expecting the main things from you.®
(WHITMAN, Poets to come, 1891, in: Whitman Archive, disponivel em
http://www.whitmanarchive.org/published/LG/1891/poems/23).

A progressao histdrica € conclamada pelo poeta como uma consequéncia de
seu canto: “Cantor da personalidade, vislumbrando o que vira,/Eu projeto a histéria do
futuro.” (WHITMAN, 2001, P. 21), ao que, conquanto Nietzsche despreze o homem
comum, animal de rebanho, mediante a sua subjetividade, seu individualismo;
Whitman almeja que seu Eu suba historicamente como sinonimia de evolucédo, de
emancipacao do outro (profetizando que o Eu é o ponto de partida do novo). Em vez
de afastar-se, assim, das multidées, conglomera-as nele. Sua poética quer, entéo, ser
representante de uma voz social que universalize o0 homem, que o consagre como

individuo universal, em contraposi¢cdo a um universo individual ou individualista:

Oxala fazer um mais jubilante poema!
Cheio de musica! De hombridade, de feminilidade, infancia!
Cheio de empregos comuns! Cheio de graos e arvores.

O para as vozes dos animais! O para a agilidade e equilibrio dos
[peixes!

O para o pingar dos pingos da chuva num poemal!

O para o vir do sol e o balanco das ondas num poemal

[Oxala estar no mar! o vento, as longas aguas a volta;
Oxala navegar em um navio a velas cheias pelo mar!]

O a alegria do meu coracéo! Esta desenjaulado! Dardeia como
relampago!
Nao lhe € suficiente possuir este mundo, ou um certo tempo, — Eu
[vou possuir milhares de mundos, e todo o tempo.
(WHITMAN, 2013%9).

9 Poetas a virl Oradores, cantores, misicos que estdo a virl/Ndo é o hoje que me justifica nem que
responderd para que vim,/Mas vocés, uma nova linhagem, nativa, atlética, continental, tdo grande
quanto jamais vista,/Venham! pois vocés sao quem deve me justificar.//Eu por mim mesmo escrevo
apenas uma ou duas palavras indicativas para o futuro,/eu avanco um momento apenas na
engrenagem e volto rapido pela escuriddo.//Eu sou um homem que, perambulando por ai sem nunca
parar totalmente, lanca um olhar sobre vocés e, depois, desvia sua face,/Deixando isto para que o
afirmem e definam-no,/Esperando as maiores coisas de vocés! (Traducdo minha).
10 Esta é uma traducdo livre das versdes do poema “Poem of joys” (1861) e “A song of joys” (1891-92),
gue ndo sdo sendo o mesmo texto reescrito em duas versdes de Leaves of Grass, Unico livro de poemas
gue Whitman escreve e passa a reescrevé-lo até o fim da vida. Escolheu-se como titulo o mesmo da
versdo de 1861, optando-se como tradugao para a palavra “joys”, entre a sinonimia, a palavra “jubilos”,
resultando no titulo para o portugués Poema de jubilos. A recorréncia da interjeigéo “O” (“O to make a
most jubilant poem!”, “O for the voice of animals!”), mantém-se ora a interjeicdo “O” e ora “Oxald”, visto
esta Ultima expresséo trazer a ideia ao mesmo tempo de desejo e de entrega passiva. Os poemas no
original junto & tradug¢é@o encontram-se no link (ver bibliografia).
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Sua poesia busca ser 0 eco da voz de todos, para todos, e de tudo. Isso, no
intuito de a tudo possuir, de a tudo conglomerar em si, de tanto a tudo amar. Ele quer
fazer um canto que pertenca a cada um e que respeite todos, que ndo exclua ninguém.
Por ora, se nos voltarmos ao que diz Massaud Moisés (1981) sobre Pessoa, quando
se refere ao plano da multiplicidade heteronimica como método para experienciar a
histéria e sorver dela sua sumula, poderiamos entender em Whitman o primeiro
lampejo de sua despersonalizagdo: Eu vou possuir milhares de mundos, e todo o
tempo. E essa comunh&o intima entre poetas atesta o professor Eduardo Lourenco
(2003), quando entende de maneira inconfessa a presenga maci¢ca do norte-
americano na mestria de Alberto Caeiro, tamanhamente que aponta para ali a solugéo
interpretativa de toda a criacdo heteronimica: “E & luz da ocultacdo de Whitman em
Caeiro que o drama da heteronimia deve ser entendido e € nessa luz que nos estamos
esforgcando por lé-lo.” (LOURENCO, 2003, p. 77).

Entretanto, a ligacdo de Pessoa com o grande poeta do novo mundo apresenta
diversos problemas, evidenciando-se mais presentemente estilistica em Caeiro e,
principalmente, na liberdade — em seus versos e em sua alma — conquistada.
Filosoficamente, alberga o multiplo. Seus anseios e pensamentos, entretanto, ora
coincidem, mas muito divergem. O poeta fraternal que é Whitman, compassivo,
amavel, amante da natureza, pouco tem com o sereno homem que € Caeiro, solitario,
altivo, divino, que despreza a civilizacédo e o barulho. Se Whitman agrega, Caeiro cré
na soliddo, no isolamento, na luz dos olhos, na alegria da sensacédo. Mas, ndo a
sensacao desesperada, nem cosmicamente apaixonada; a breve sensacdo, a dos
instantes fugidios, fotogréafica, que surge e se vai, e que deve, sobretudo, ser aceita,
com a qual se deve estar sempre de acordo: “Porque tudo é como € e assim € que
é,/E eu aceito, e nem agradeco,/Para nao parecer que penso nisso...” (PESSOA,
CAEIRO, 2005, p. 48).

Se Whitman acorda o Eu, num canto universal; Caeiro, por sua vez, apaga-o.
Levando em conta que, ao acordar o Eu de seu coragdo, Whitman disperse-o na
multiplicidade, como ja enfatizado, fazendo-se a ele mesmo o mdltiplo, o todo. Desta

forma, apagando também o seu Eu, mas elevando-o ao aglomerar-se:
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Sou dos velhos e dos jovens, dos sabios e dos idiotas,

Indiferente com os outros, nunca indiferente com os outros,

Maternal e paternal, crianga e homem,

Recheado de algo grosseiro, recheado de algo fino,

Membro da grande nacédo, da nacdo de muitas na¢des — tanto as
[maiores quanto as menores,

Sulista mas nortista também, um lavrador desinteressado e

[hospitaleiro
[...]

Resisto a tudo menos minha proépria diversidade,
Respiro 0 ar e deixo muito mais ar atras de mim,
N&o sou pretensioso, estou no meu lugar.
(WHITMAN, 2009, p. 67).

Caeiro, ao apagar o seu eu, unge-o a objetividade — sendo a vida, em sua
dindmica heraclitiana, a fotografia dos instantes sensiveis. Dessa maneira, a questao
comparativa demais se adensa ao rememorarmos que Whitman é um poeta de
multiddes e Caeiro — pastor de sensacdes — despreza-as, foge delas, como o faz
Nietzsche na figura de seu Zaratustra. Portanto, para compara-los em pensamento,
em filosofia, seria necessario acordar a sociabilidade whitmaniana com o isolamento
caeiriano, tarefa que depreende uma transmissdo de valores entre campos muito
distintos, — a qual parece ter sido efetuada, idealmente, por Pessoa em sua criacao.
Para Caeiro, por exemplo, o sentido de maior énfase € a visdo, o0 essencial € saber
ver; para Whitman, o essencial esta no toque, este que o liga ao mundo, a natureza e
aos outros homens, como fonte energizadora orgiastica de toda matéria. Porque, se
supuséssemos novamente suas relagdes com o nosso fildsofo em analise, Nietzsche,
a natureza de Whitman é dionisiaca, universal; a de Caeiro, por sua vez, apolinea,
individualista, imagética. De qualquer forma, no filtro poético pessoano, essa inter-
relacdo acaba, no mestre, salientando-se, como nos ensina Lourenco, em “uma
vontade de ‘poesia grau zero’ ou, melhor ainda, de qualquer coisa anterior a prépria
distincdo entre poesia e prosa. Em suma, uma vontade de n&o-poesia” [...].
(LOURENCO, 2003, p. 39) (grifo do autor). Porque é na liberdade que Whitman faz
advir, tanto para o poema, quanto para a alma, do despojamento de suas metaforas
sensitivas, sonoras, sensiveis, e em sua entrega passiva e ativa ao mdultiplo, que se
banha Caeiro, contanto com a missao de fazer o poema whitmaniano converter-se a
uma fala mais sdlida, concreta: “Caeiro procura [...] a reducdo da linguagem poética a
uma pura fungéo denotativa ou referencial, de que no limite estaria ausente todo o

elemento conotativo.” (LOURENCO, 2003, p. 39).
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Lourenco, além do mais, aponta para esse discurso a suma critica filoséfica da
linguagem empreendida por Fernando Pessoa em seu projeto. A realidade de
Her&clito encrava-se nele, quando a cosmovisdo fenomenoldgica do poeta ganha
dinamicidade. A impermanéncia de sujeito e objeto impossibilitam a linguagem de
definir, demarcar, conceituar: “A ‘ideia’ que organiza o discurso poético de Caeiro € a
da impossibilidade metafisica de nomear a realidade, porque nem o ‘nomeador’ nem
‘a coisa nomeada’, segundo o seu heraclitianismo devastador, tém permanéncia.”
(LOURENCO, 2003, p. 45) (grifo do autor).

Esse aspecto o vincula, em tom tdo alto quanto, a mesma critica efetuada por
Nietzsche, ao demonstrar que o valor atribuido a linguagem ndo é um valor dado
essencialmente, mas mera interpretacdo. Mais do que isso, bem como a Caeiro
ocorre, € um valor inatribuivel, pela mesma inconstancia acima apontada, pela mesma
impossibilidade fisica e metafisica de se alcancarem sujeito e objeto. (N&do diversa
nem mesmo na matematica, ao sobrelevar-se o raciocinio légico, quando se ocupa de
descrever fenbmenos que sdo mutaveis e ndo percebe a sua mera qualidade de
interpretacdo, sem longevidade). A linguagem €, pois, artifice da parcialidade humana,
de seres que veem o mundo sob individual perspectiva. Com a palavra, e o ato
discursivo, ajustamos o mundo a nossa maneira, ignorando que essa maneira
particular com que o fazemos nao é confirmacédo de verdade, de absoluto; bem pelo

contrario, é ocultacado, prisao:

[...] embora a linguagem [...] ndo possa ir além de sua rudeza e
continue a falar em oposi¢des, onde ha somente degraus e uma sutil
gama de gradacdes; embora a arraigada tartufice da moral, que agora
pertence de modo insuperavel a “nossa carne e nosso sangue’,
chegue a nos distorcer as palavras da boca, a nds, homens de saber:
de quando em quando nos apercebemos, e rimos, de como
justamente a melhor ciéncia procura nos prender do melhor modo a
esse mundo simplificado, completamente artificial, fabricado,
falsificado, e de como, involuntariamente ou ndo, ela ama o erro,
porque, viva, ama a vida! (NIETZSCHE, 2012, p.. 29).

Ao cotejar ambos nosso poeta heteronimico e fildosofo em pesquisa, Fernando
Segolin (1990) vera também essa forte ligacéo, no conceito que fazem da linguagem,

confirmando uma das missoes a que se langa Caeiro:
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A obra de Fernando Pessoa, igualmente e na sua globalidade, é fruto
também, dentre outros fatores, da busca tragica e persistente de uma
saida representativa para a ‘inadequacao fundamental da linguagem
ao real.’ [...] €, sem duvida, Caeiro, dentre os heterdbnimos de Pessoa,
aquele que assume, de maneira mais marcante e radical, a
contestagcdo do mito e do poder representativo da linguagem.
(SEGOLIN, 1990, p. 252).

Na verdade, essa contestacdo vem-nos em tom natural ao lermos Caeiro. A
palavra, em fito de representar a realidade (ou apresenta-la), ndo a devera carregar,
impor-lhe valor, porquanto a estard modificando, falsificando. Assim, sua poesia
deverd sofrer profundos cortes estilisticos. Nem exageros, nem construcdes
rebuscadas. Inversées ndo, pois a natureza nédo € invertida. Rimas também néo lhe

sao cabidas, a ndo ser que viessem naturais:

N&o me importo com as rimas. Raras vezes

Ha duas arvores iguais, uma ao lado da outra.

Penso e escrevo como as flores tém cor

Mas com menos perfeicdo no meu modo de exprimir-me
Porque me falta a simplicidade divina

De ser todo s6 0 meu exterior.

(PESSOA, 1997, p. 214).

Nos versos acima, transparece sua volicdo de poeta e homem natural (Penso
e escrevo como as flores tém cor) e, a0 mesmo tempo, a percepcao da impossibilidade
de ser completo em seu intuito, por lhe faltar ser ele todo o seu exterior, divindade
isenta de pensar, de representacao absolutamente externa. Nao, nao seria a ele nem
a ninguém jamais possivel isso, jA& que a representacdo das imagens passa
inevitavelmente por um filtro bioldgico e cultural em nosso cérebro, onde se gravam
comparacoes, impressoes, similitudes, nao realidades. Aquela sutil gradacdo?! de que
fala Nietzsche, ndo € ela capaz de ser conferida, quando nossa alma pensante é
comparativista e antagoniza os objetos entre si, langcando valores, néo respeitando

sua imagem puramente fenomenoldgica, ao querer comunica-la. Foucault, ao

11 Nietzsche ndo percebe o mundo como uma luta entre contrarios, em que as coisas se dao de maneira
antitética, ou, simplesmente, mediante semelhancas e dissonéncias. Ele vé sim gradacgfes, as quais
nao tém um papel demarcado de antagonismo em si. As antiteses sdo conceituacdes, que buscam
antagonizar moralmente as coisas.
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organizar a sua argueologia das ciéncias humanas, intitulada As palavras e as coisas
(2000), fazendo resgate da historia da representacdo, mediante os signos, assim

verifica:

Enquanto no século XVI a semelhanca era a relacdo fundamental do
ser consigo mesmo e a dobradura do mundo, na idade classica ela é
a mais simples forma sob a qual aparece o que se deve conhecer e
que esta mais afastado do proprio conhecimento. E por ela que a
representacdo pode ser conhecida, isto €, comparada com as que
podem ser similares, analisada em elementos (em elementos que Ihe
sdo comuns com outras representacdes), combinada com as que
podem apresentar identidades parciais e distribuidas finalmente num
guadro ordenado. [...] Nessa posicao de limite e de condi¢do (aquilo
sem o que e aquém do que ndo se pode conhecer), a semelhanca se
situa do lado da imaginag&o ou, mais exatamente, ela s6 aparece em
virtude da imaginagdo, e a imaginacdo, em troca, SO se exerce
apoiando-se nela. Com efeito, se se supdem, na cadeia ininterrupta da
representacdo, impressdes por mais simples que sejam, e se néo
houvesse entre elas o menor grau de semelhanca, ndo haveria
nenhuma possibilidade para que a segunda lembrasse a primeira, a
fizesse reaparecer e autorizasse assim sua reapresentacdo no
imaginario; as impressdes se sucederiam na mais total diferenca: to
total que ndo poderia sequer ser percebida, visto que uma
representacdo jamais teria ensejo de se estabelecer num lugar, de
ressuscitar outra mais antiga e de se justapor a ela para dar lugar a
uma comparacgao; a ténue identidade necessaria a toda diferenciagao
sequer seria dada. A mudanca perpétua se desenrolaria sem
referéncia na perpétua monotonia. [...] Vé-se o duplo requisito. E
preciso que haja, nas coisas representadas, o0 murmurio insistente da
semelhanca; € preciso que haja, na representacdo, o recondito
sempre possivel da imaginagcdo. E nem um nem outro desses
requisitos pode dispensar aquele que o completa e lhe faz face. Dai
duas dire¢des de analise que se mantiveram ao longo de toda a idade
classica e ndo deixaram de se aproximar, para finalmente enunciarem,
na ultima metade do século XVIII, sua verdade comum na ldeologia.
De um lado, encontra-se a analise que explica a reversdo da série de
representacdes num quadro inatual mas simultaneo de comparacoes:
andlise da impressao, da reminiscéncia, da imaginacdo, da memoria,
de todo esse fundo involuntario que € como que a mecéanica da
imagem no tempo. De outro, ha a analise que explica a semelhanca
das coisas — sua semelhanca antes de sua ordenacdo, sua
decomposi¢do em elementos idénticos e diferentes, a reparticdo em
guadro de suas similitudes desordenadas [...] (FOUCAULT, 2000, p.
94-96).
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A interpretacdo dessas imagens que vemos (sentimos) e sua representacao via
signo linguistico ndo passam, pois, de particularidades, tanto de nossa espécie, como
homens, quanto de nosso individual e coletivo desenvolvimento humano, analitico.
Habitam a imaginacéo e, de maneira mais ou menos légica, buscam organizar a seu
modo a realidade. Dai se evidenciar, embora Caeiro oponha-se a conflitos e angustias
existenciais, uma eterna conflituosidade instalada em seu ato poético, sempre o

amargando a impossibilidade em alcancar a perfeicdo que almeja:

Uma flor acaso tem beleza?

Tem beleza acaso um fruto?

N&o: tém cor e forma

E existéncia apenas.

A beleza é o nome de qualquer cousa que nao existe
Que eu dou as cousas em troca do agrado que me dao.
N&o significa nada.

Entdo por que digo eu das cousas: sao belas?

Sim, mesmo a mim, que vivo so de viver,
Invisiveis, vém ter comigo as mentiras dos homens
Perante as cousas,

Perante as cousas que simplesmente existem.

Que dificil ser proprio e ndo ver sendo o visivel!
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 51).

Mais, talvez, do que ocorre a Nietzsche, Caeiro quer apagar a significacao
moral atribuida ao signo linguistico, chegando a questionar a beleza atribuida as
coisas: ndo sdo belas, sdo coisas (sdo, no maximo, agradaveis ou desagradaveis,
conforme a sensac¢ao que provocam). O efeito, mediante o filtro intelectual, no espirito
de quem as percebe é que as faz belas. Assim, poderiamos supor que Nietzsche
busca re-significar; Caeiro, por sua vez, des-significar. JA que o poeta almeja abnegar-
se de todo de mecanismos interpretativos intermediarios, ja que seu intuito é apenas
ver, sentir, ndo classificar, analisar, ordenar, antagonizar, compreender etc.. Ele quer-
se sujeito de representacdo animal, jamais intelectual, conforme nos leva a crer a
pesquisadora Claudia Franco Souza, no artigo em que trata sobre o paganismo da

linguagem em Caeiro:

Nietzsche, em sua critica a linguagem, revela os aspectos estruturais
da mesma, convidando o seu leitor a desaprender: desaprender o
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suposto carater de verdade que estaria ligado as palavras,
desaprender a relacdo supostamente intima entre as palavras e as
coisas, desaprender que existe um caminho direto entre 0o mundo e a
realidade metafisica. Caeiro em sua poesia enfatiza também o caréater
animal que possuimos (como Nietzsche o faz em seu texto sobre
verdade e mentira [...]) o eu lirico pretende se limpar da civilizacéo,
gue pintou os seus sentidos, deixar aparecer as suas verdadeiras
emocles e o0 seu verdadeiro eu, que nao tem nome, € um animal
produzido pela natureza. (SOUZA, 2015, p. 253-254).

Contudo, ndo obstante o poeta se esforce ao maximo para efetuar essa limpeza
sobre a linguagem, enxugando-a, jamais |lhe serd concedido libertar-se do jugo
interpretativo, jamais lhe sera possivel dizer sem se usar das palavras, ja carregadas
de experiéncia histoérica; e por isso se ressente, percebendo que nao tem sido eficaz
no ato comunicativo, que alberga a mentira difundida pelos séculos, pela civilizacao.
A sua poesia quer primar, pois, por uma representacdo apolinea livre de toda

metéfora, livre de toda distor¢do, com a visibilidade mais licida sobre a natureza:

Tenho escrito bastantes poemas.

Hei-de escrever muitos mais, naturalmente.

Cada poema meu diz isto,

E todos os meus poemas sao diferentes,

Porque cada coisa que ha é uma maneira de dizer isto.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 91).

Ou seja, seus poemas querem-se a propria realidade, como fossem eles coisas
sensiveis tanto quanto as coisas que ai estdo. Eles sao isso. O que sera impossivel
pelo mesmo motivo a que se refere Foucault acima, em face de que a linguagem, seu
veiculo de representacdo, € um ato ligado a imaginacao. Sobretudo, as palavras
formam imagens que n&o possuem uma seguranca interpretativa, ou uma pureza,
quando filtradas pelo imaginario de outrem. Elas tém uma representacéo coletiva, ndo,
contanto, fixa. E tal ndo s6 ocorre ao verso, mas a prosa e mesmo a fala, pois o ato
de representacado linguistica, mesmo que oral e espontaneo, como nos alerta
Nietzsche e os estudos da linguistica, € um ato metaforico, ou metaforizador. Um signo
gue representa outro ja €, em si, uma metafora, ou um valor atribuido. Contudo, Caeiro
insiste nesse seu mister as ultimas consequéncias, buscando transcender essa

deficiéncia signica, — atitude essa que lhe é raiz de sua poesia:
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Procuro dizer o que sinto

Sem pensar em que o sinto.

Procuro encostar as palavras a ideia
E nao precisar de um corredor

Do pensamento para as palavras.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 72).

Superar essa condicdo seria coisa para um homem além, talvez para um
mundo em que j& se houvessem ressignificado os significados, ou que se ja
houvessem reformulado os dicionarios psiquicos da coletividade. Além do mais,
Caeiro imerge-se didaticamente num ato de ensinamento, zaratustricamente, — o que
ndo pode fazer sendo pelo atributo do ordinério veiculo de comunicacdo em maos, a
linguagem, ressalvando, queira-se ou ndo, a sua atitude comunicativa, a interlocugao.

Por isso, entdo, entrega-se ao seu Uso inexato:

S6 a Natureza é divina, e ela ndo é divina...

Se as vezes falo dela como de um ente

E que para falar dela preciso usar da linguagem dos homens
Que da personalidade as cousas,

E imp&e nome as cousas.

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 52).

Sua poesia, sim, € didatica. Sua intencdo € ensinar pelo exemplo e pelo
coracdo (pela claridade neste), como negar, rebelar-se contra a impostura do
pensamento de raiz platbnica e crista até o seu tempo. Entdo, ndo havera a este poeta
salvacdo, seus poemas serdo antitéticos, antipoéticos, bem como suas ideias
filoséficas serdo antifiloséficas. Sua linguagem é antilinguistica. S6 |Ihe restando,
portanto, a contradi¢do, a eterna contradi¢céo, talvez salvaguardada mais uma vez em
Whitman, quando anuncia: “Do | contradict myself?/Very well then | contradict
myself,/(I am large, | contain multitudes.)*?” (WHITMAN, Song of myself, 1891, in:
Whitman Archive, disponivel em:

http://whitmanarchive.org/published/LG/1891/poems/27). S6 assim ao poeta perdoa-

12 Eu me contradigo?/Muito bem, entdo eu me contradigo./(Eu sou vasto, eu contenho multiddes.) (Traduc¢io
minha).
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se, conquanto se o afogue em um mar de impossibilidade: sua poesia jamais podera

representar o que nele aflora, jamais, em verdade, se consumara.

2.2 PERCEPCAO CAEIRIANA DO MUNDO: A UTOPIA DO NAO-EU

E claro que se a poesia de Caeiro intenciona a efetividade, a realidade em sua
instancia dltima, em sua definicdo mais limpida; a sua percep¢cdo do mundo a
acompanha, e vice-versa. E uma percepcéo fenomenoldgica. Realizar-se-a no que se
apresenta, ou aparenta, mediante os sentidos. Antimetafisica. Caeiro olhara para o
mundo evitando as amarras do eu pensante — logico, calculista — e da crendice, e
dos conceitos. Lutara antes pela despersonalizacdo absoluta, para que a realidade
possa se mostrar sem mascaras a seus olhos. Por isso, fara insistente recusa da
perscruta de esséncias a piori, do vislumbre de uma esséncia que nado aparente, —

levantara armas contra a imposi¢do de um mundo superior platdnico ou cristao:

Ha metafisica bastante em ndo pensar em nada.

O que penso eu do mundo?
Sei la o que penso do mundo!
Se eu adoecesse pensaria nisso.

Que ideia tenho eu das cousas?

Que opinido tenho das causas e os efeitos?

Que tenho eu meditado sobre Deus e a alma

E sobre a criagdo do mundo?

N&o sei. Para mim pensar nisso é fechar os olhos
E nao pensar. E correr as cortinas

Da minha janela (mas ela ndo tem cortinas).

O mistério das cousas? Sei la o que é mistério!

O Unico mistério é haver quem pense no mistério.
Quem esta ao sol e fecha os olhos,

Comeca a nao saber o que é o sol

E a pensar muitas cousas cheias de calor.

Mas abre os olhos e vé o sol,

E ja ndo pode pensar em nada,

Porque a luz do sol vale mais que 0s pensamentos
De todos os filésofos e de todos os poetas.

A luz do sol ndo sabe o que faz

E por isso ndo erra e € comum e boa.

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 23).
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Ora, o pensamento metafisico é seu principal entrave, porque néo deixa a luz
do sol, sua principal metafora (concreta), adentrar os sentidos. Acusara, assim, 0
homem de fechar os olhos para a vida, n&do a aceitando e, por isso, sonhando coisas
além, ndo existentes. Bem como a cortina que cerra a luz de entrar pelas janelas (e a

sua janela ndo tem cortina), o homem acortina-se da vida, refutando-a, como espuria.

Se apos Nietzsche o pensamento ocidental sofre um choque e se conclama
uma transformacdo constante no ambito intelectual (em consonancia & emergéncia
das demais correntes do pensamento que passam a configurar a modernidade),
Pessoa provavelmente, mesmo que nao quiséssemos observar-lhe influéncia do
pensamento nietzschiano, seria acometido dessas transformagdes, em virtude do
dialogo que os pensadores modernos travam com suas ideias. Portanto, se essa
mudanca na maneira de observarem-se as coisas, de perceber-se 0 universo,
historicamente se imp0e, abrem-se, naturalmente, alas para cantar-se o novo, para

portas antes cerradas, veladas, proibidas.

Nesse interim, poetas como Walt Whitman, com ideais revolucionarios e
democréticos, vém desmontar o pensamento moralista platbnico que coibe a
expansao do ser abrindo caminhos para a total liberdade. Cantor maximo do Eu, do
individuo, do subjetivo e da diversidade, como ja enunciado, Whitman destitui
hierarquias e adere ao corpo como ponto de maxima positividade, eximindo-se da
crenca em imperfeicdo mundana, em condenacdo corporea. O corpo, elemento da
natureza, é motriz virtuosa de nossa vivéncia social e de nossa cosmicidade, vinculo
primordial com a esséncia, jamais devera ser desprezado. Bem pelo contrario, devera
ser afirmado, sobre todo o mais. Ele é que emana a energia metafisica panteista da

existéncia, imbricando o corpus social a natureza:

| sing the body electric,

The armies of those | love engirth me and | engirth them,

They will not let me off till I go with them, respond to them,

And discorrupt them, and charge them full with the charge of
[the soul.

Was it doubted that those who corrupt their own bodies conceal
[themselves?
And if those who defile the living are as bad as they who defile
[the dead?
And if the body does not do fully as much as the soul?
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And if the body were not the soul, what is the soul?®®
(WHITMAN, | sing the body eletric, 1981, in: Whitman Archive,
disponivel em
http://www.whitmanarchive.org/published/LG/1891/poems/31).

Whitman demonstra, veementemente, postura opositiva ao modelo platonico-
cristdo de repulsa ao material, quando este impde uma dicotomia estridente entre
corpo x alma, esséncia x aparéncia, conquanto permaneca vinculado ao ideal
democratico e fraterno cristdo; levanta-se, assim, a entoar céanticos de aleluia a
matéria, ao corplreo, ao ser humano enquanto espécime, enquanto homem e mulher,
conciliando este com a natureza, e consigo mesmo. Porguanto creia na
magnanimidade dos sentidos como motor pulsante da matéria, que o liga ao todo,

guando tudo sobe para a mesma direcéo, que é a alma:

I will not make poems with reference to parts,
But | will make poems, songs, thoughts, with reference to ensemble,
And | will not sing with reference to a day, but with reference to all days,
And | will not make a poem nor the least part of a poem but has
[reference to the soul,
Because having look'd at the objects of the universe, | find there is no
[one nor any particle of one but has reference to the soul.*
(WHITMAN, Starting from Paumanok, 1891, in: Whitman Archive,
disponivel em
http://whitmanarchive.org/published/LG/1891/poems/26).

N&o ha nele, contanto, a tendéncia a um pensamento metafisico transcendente
gue se ampare na existéncia de uma vida a ser cultivada apds esta e ndo € nesse
sentido que fala em “alma”: “Was somebody asking to see the soul?/See, your own
shape and countenance, persons, substances, beasts, the trees, the running rivers,
the rocks and sands”® (WHITMAN, Starting from Paumanok, 1891, in: Whitman

13 Eu canto o corpo elétrico,/Os exércitos daqueles que eu amo me envolvem e eu os envolvo a
eles,/Eles ndo me deixardo até que eu va com eles, que eu lhes responda,/Que os descorrompa, e
encha-os inteiramente com a forga da alma.//Alguém duvidou que aqueles que corrompem seu préprio
corpo anulam-se a si mesmos?/E se aqueles que desonram a vida forem tdo maus quanto aqueles que
desonram a morte?/E se o corpo ndo faz inteiramente tudo quanto a alma faz?/E se o corpo ndo € a
alma, o que é a alma? (tradugdo minha).
14 Nao farei poemas com referéncia a partes,/Mas farei poemas, can¢des, pensamentos, com referéncia
ao conjunto,/E eu néo cantarei referindo-me a um dia, mas referindo-me a todos os dias,/E eu néo farei
um poema nem ao menos parte de um poema que nao faca referéncia a alma,/Porque, tendo observado
0s objetos do universo, descubro que ndao ha nenhum deles nem nenhuma particula deles que néo faca
referéncia & alma. (Tradugdo minha)
15 Alguém estava pedindo para ver a alma?/Veja: sua prépria forma e contedo, pessoas, substancias,
feras, as arvores, os rios correntes, as pedras e areias. (Tradu¢éo minha).
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Archive, disponivel em http://whitmanarchive.org/published/LG/1891/poems/26). O
tempo dele € o agora, € o presente. E o canto dele € a humanidade e a fraternidade
social, sua utopia, — ja que universalmente estamos interligados; dentro de nés
humanos residem os objetos do universo de que fala, residem as feras, os rios, 0s
ventos, ora ha forma, ora no conteddo. Atomicamente, tudo estd em nds, quando tudo
tem uma mesma composi¢cdo, desde o micro a0 macro-organismo. E, assim, as
particulas comunicam-se essencialmente. Portanto, a fraternidade deve ser algo

natural, assegurado cosmogonicamente:

Be composed — be at ease with me — | am Walt Whitman, liberal
[and lusty as Nature,
Not till the sun excludes you do | exclude you,
Not till the waters refuse to glisten for you and the leaves to
rustle for you, do my words refuse to glisten and rustle for you.
My girl I appoint with you an appointment, and | charge you that you
[make preparation to be worthy to meet me,
And | charge you that you be patient and perfect till | come.
Till then | salute you with a significant look that you do not forget
[me.16
(WHITMAN, To a commom prostitute, 1891, in: Whitman Archive,
disponivel em
http://www.whitmanarchive.org/published/LG/1881/poems/217).

Desse modo, se ele rompe com as ataduras cristas, € enquanto redentor de um
humano reinado, em que o sofrimento, a negacdo da vida, o tormento do corpo, o
julgamento moral sobre o outro ndo mais poderdo prevalecer. Em sua democracia,
alberga os homens como um todo, sem espuriedades moralistas: a prostituta, a
cantora (malvista socialmente), o mendigo, o estrangeiro, todos sao filhos de um
mesmo cosmos, de uma esséncia multiplicadora. Todos jorram de um seio elétrico,

fugaz, apaixonado:

Arranguem os trincos das portas!
Arranguem as proprias portas dos batentes!

16 Prepare-se — fiqgue a vontade comigo — Eu sou Walt Whitman, liberal e vigoroso como a Natureza,/Até
que o sol ndo a exclua, eu ndo a excluirei,/Até que as aguas nado se recusem a resplender-lhe e as
folhas a sussurrar-lhe, minha palavras ndo se recusardo a resplender-lhe e a sussurrar-lhe./Minha
menina, eu marco com vocé um encontro, e eu encarrego vocé de estar preparada para valer-me o
encontro,/E eu encarrego vocé de ser paciente e perfeita, até que eu venha./Até entédo, eu a saudo com
um expressivo olhar, que a faca jamais me esquecer. (Tradugdo minha).
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Quem degrada uma pessoa me degrada... e tudo que se diz o se faz
[no fim volta pra mim,
E o que eu faca ou diga volta pra mim,

A inspiracdo surgindo e surgindo de mim... por mim a corrente e 0
[indice.

Pronuncio a senha primeva... dou o sinal da democracia;

Por Deus! Nao aceito nada que n&o possa devolver aos demais nos
[mesmos termos.

(WHITMAN, 2009, p. 77).

Logo, Whitman lanca-se a multiplicidade e vé no mdultiplo e no diverso a
verdadeira esséncia e no deferimento de seu Eu capital a multiplicidade essencial. A
lei que rege o todo aparenta-se volicdo cega, tal qual em Schopenhauer e Nietzsche,
de profundeza amante, impetuosamente apaixonada. E, pois, descomedida,
progressista, evolucionista, amoral (muito embora sua cosmovisdo humanitaria). A
coisa-em-si aproxima-se realmente do vir-a-ser nietzschiano, muito préximo do que
lera o heterénimo Alvaro de Campos em seu Mestre Caeiro, — cosmovisdo, esta
Gltima, que parece vir de uma composi¢cao whitman-nietzschiana e que a nés, agora,

auxiliara na compreenséao da realidade caeiriana.

Campos |é deveras profundamente o ideal do mestre, mas ele esta afetado por
demais pela sonoridade da poesia de Whitman, pelo despojo, pela sensacdo de
liberdade que empreende no leitor. Imerso pelo espacgo urbano e a promessa futurista
de superacao tecnoldgica, de eletricidade, avanco, talvez encontrasse nos versos
desse poeta de democracia extrema a esséncia apaixonada que o pudera libertar da
prisdo moral, do siléncio, do recalque psicologico, para subir as alturas, emancipado.
O panteismo whitmaniano corria pelas veias de seu coracao afoito; entretanto, estava
preso a uma realidade mais emergente, cosmicamente menos afetiva, embora
irmanada, ndo tdo amorosa e transcendentalmente fraterna quanto a de seu
predecessor. E que Campos esta preso a realidade imediata de Caeiro, numa leitura
de maior frenesi que a do mestre acerca da esséncia evolutiva da natureza. Se para
este a natureza é a que se mostra desnuda, longe da meditacdo ou da conceituacéo
sobre ela e na tranquilidade camponesa; para o futurista, a revelacdo momentanea
tecnolégica dos castelos de pedra humanos, movidos pela inteligéncia e pela
desenvolucao industrial, elétrica e urbanista, é que é o fim da evolucao natural. Como

uma arvore brota do solo fértil, uma construcao civil também desponta das maos da
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natureza, ou seja: da inteligéncia humana, dltima consequéncia da evolutividade
universal na Terra. O Universo, pois, costurou os dias até tecer a teia tecnologica

moderna.

Porquanto, a ideia que faz Campos da Natureza € como ser de desenvolucao
expressiva e indefinida, em que a uUnica realidade palpavel é a forma imediata das
coisas como aparentam, neste instante. Viséo heraclitiana, deve a Nietzsche (e a seus
demais seguidores) a concepc¢do fenomenoldgica afirmativa da vida. E deve também
a Caeiro e ao seu neopaganismo a concepc¢ao da natureza imediata e de seu gozo
momentaneo como cerne de toda a existéncia, como Unica finalidade (embora imerja-
se no bulicio e na loucura social, bem como em suas exasperadas engrenagens, que

lhe causam ansia e desespero fisico e metafisico).

Alberto Caeiro partilha, indubitavelmente, desse coracéo multiplo whitmaniano,
uma influéncia que ndo deixard transparecer tao nitidamente quanto seu discipulo
Campos, que o confessa; entretanto, perceptivel em sua tentativa de representacao
fenomenoldgica e de retorno ao corpéreo. Além do mais, como ja elucidado, é desse
despojo com que Whitman avanga que se arroja a alma do cantor campal para
discorrer livremente versos incisivos, fortes, amorais, desamarrados dos preconceitos
e das imposi¢cBes morais exigidas pela sociedade, vinculados a physis, execrando a
metafisica, principalmente de raiz platbnica e toda a absurda moral cristista, — assim
como intitula Pessoa o cristianismo (cristismo). E desse sentimento de multiplicidade
e de individualidade dos seres, que parece herdar-se de Nietzsche desde Whitman,
gue se coloca a eterna novidade material do mundo aqui-e-agora, a possiblidade do
gozo na carne, das sensacdes (talvez fonte do movimento sensacionista). Sua
fluéncia, a de Caeiro, e também a de Campos, é muito proxima a do democrata,
contanto, ao contrario dele, é antifraterna no poeta campal e, no futurista, lembra mais
o0 homem da multiddo poeniano, um flaneur da humana cotidianidade, que ama o
bulicio e a turba: “o tipo de génio do crime profundo. Recusa-se a estar s6. E 0 homem
da multiddo.”*” Ambos, muito embora sua diferenca, desinteressados em si pela
compaixao e pelo afago a alheia alma humana. Se puséssemos Whitman ao centro,
esse homem cosmico entregue a profundidade do amor essencial, teriamos Campos

a inverter o caminho de sua paixao cosmica, que desce do macro ao micro, langcando-

17 POE, Edgar Allan. O homem da multidéo (ver referéncias).
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0 a uma metafisica geocéntrica, partindo de nosso espaco de visdo humana
primordialmente e s6 depois para o espaco da longevidade; e Caeiro a desumaniza-
lo, a corrigir 0 seu excesso e a recusar dele toda alucinacao que o leva ao devaneio
da universalidade fraterna. Mas, o principio que ambos leem em Whitman, que lhes é
salutar e que, talvez, explica-se melhor nas ansias metafisicas de Campos, embora
suscitado pelo mestre, € o da inverséo definitiva da ideia platdnica, que se afirma no

eterno retorno nietzschiano.

Sim, a esséncia que seu par heteronimico Campos Ié no mestre, e que jamais
podera de todo compartilhar, é que parece fundamentar sua existéncia no mundo: o
acontecer cotidiano, a emergéncia, o vir-a-ser momentaneo € a Unica coisa a importar,
sendo aquilo que é essencial, — a consequéncia Ultima da natureza € que é sua

prépria ideia, sua esséncia conclamada

Sim, dum cais, dum cais dalgum modo material,

Real, visivel como cais, cais realmente,

O Cais Absoluto por cujo modelo inconscientemente imitado,
Insensivelmente evocado,

Nos os homens construimos

Os nossos cais de pedra atual sobre dgua verdadeira,

Que depois de construidos se anunciam de repente
Coisas-Reais, Espiritos-Coisas, Entidades em Pedra-Almas,
A certos momentos nossos de sentimento-raiz

Quando no mundo exterior como que se abre uma porta

E, sem que nada se altere,

Tudo se revela diverso.

(PESSOA, CAMPOS, 1997, p. 316).

Nos versos acima, 0 poeta parece, numa primeira impressao, render-se ao
pensamento idealista platénico e a propria teoria da reminiscéncia, lembrando a
mimese, quando vé um modelo de cujo imitamos ou evocamos 0 construto; entretanto,
nao titubeia em definir as coisas como Coisas-Reais, Espiritos-Coisas, Entidades em
Pedra-Almas, deflagrando a posicdo whitmaniana — e heideggeriana —, imergindo-
as em absoluta concretude, essencialmente aparentes: dum cais dalgum modo
material. Ocorre que o que em Campos mostra-se tragico, num sentido exasperado,
desmedido, em Caeiro é primordial serenidade. Neste, as Coisas-Reais estédo
despidas da fome de conhecimento e do desespero pelo infinito, existentes naquele

heterénimo. Concebendo a realidade assim, casual, coisal, presente, Mestre Caeiro
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vé a necessidade de livrar-se em absoluto do intelecto, do pensamento, do acumulo
cognitivo, da medida encravada na memoria que classifica todas as coisas, para,
dessa maneira, poder sorver a momentaneidade essencial em seu real significado,
corporeamente, sensivelmente, gozando-a de maneira alienada (ndo exasperada ou
doidivanas como a dos demais acima expostos). Ha aqui a inversao daquele tempo
mitico, ou o tempo mitico ao contrario, quando a natureza presente, a realidade

imediata, € que é o tempo ideal, eterno em sua eterna novidade:

E noite. A noite € muito escura. Numa casa a uma grande distancia
Brilha a luz duma janela.

[...]

A luz é a realidade imediata para mim.

Eu nunca passo para além da realidade imediata.

Para além da realidade imediata ndo ha nada.

Se eu, de onde estou, s6 vejo aquela luz,

Em relagéo a distancia onde estou ha s6 aquela luz.

O homem e a familia dele sé&o reais do lado de 14 da janela.
Eu estou do lado de ca, a uma grande distancia.

A luz apagou-se.

Que me importa que 0 homem continue a existir?
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 101).

Portanto, lembremos o argumento da reminiscéncia platbnico, que concebe
todo aprendizado como recordacdo, em face de uma existéncia do espirito em um
mundo ideal, e percebamos que essa realidade falsa, recordativa, é expurgada pelo
poeta: “A recordacado € uma traicdo a Natureza,/Porque a Natureza de ontem ndo € a
Natureza./O que foi ndo € nada, e lembrar é ndo ver.” (PESSOA, CAEIRO, 2005, p.
69). E, nesse sentido, nem o ser do homem, que se quer na eternidade, que se

pretende eterno, ndo é relevante, nem ele préprio, o ente Caeiro:

Quando a erva crescer em cima da minha sepultura,

Seja esse o sinal para me esquecerem de todo.

A Natureza nunca se recorda, e por isso € bela.

E se tiverem a necessidade doentia de “interpretar” a erva verde
[sobre a minha sepultura,

Digam que eu continuo a verdecer e ser natural.

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 100).

O ideal é pois instantaneo e multiplo, ndo esta condenado a uma imitagéo ou

recordacdo, nem a categorias, como interpretaria mais tarde Aristoteles a ideia
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platbnica, porque as coisas nao sao classificaveis. Tudo tem existéncia propria e
singular: “Um renque de arvores la longe, la para a encosta./Mas o que é um renque
de arvores? Ha arvores apenas./Renque e o plural arvores ndo sdo cousas, Sao
nomes.” (PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 71).

Esse esforco que empreende em apagar a esfera coletiva e interpretativa,
ungidas no senso de uma moral culturalmente construida, fa-lo conceber o mundo —
da forma que se o vé momentaneamente, do modo que se o sente fugaz — como
ciéncia maxima, como fim universal. Se, pois, em Caeiro, essa finalidade esta
imbricada ao como desinteressadamente as coisas afetam 0s nossos sentidos, nossa
percepcao, o sentido da vida faz-se viver, carpe diem levado ao extremo da alienacao,
refletido no discipulo Ricardo Reis em sua méxima instancia. Coisas espurias a isso
nao sao importantes, apenas secundarias. Ou seja, a inteligéncia que raciocina o
objeto peca por despender um esforco sem sentido, contrario a natureza e a

satisfacado, logo, a felicidade, ao que se deve ou se deveria verdadeiramente ser.

Ainda em contradicdo com Alvaro de Campos, que parece ver na inteligéncia
humana um avanc¢o do proprio instinto do natural, Caeiro a v& como um erro, cComo
um desvio antinatural. O homem, assim, agindo pelo cunho do raciocinio,
supervalorizando a complexidade, move-se em oposi¢cdo ao ser do mundo, ao ser
natural, provocando o mal (tese absolutamente contraria a moralidade cristd e

fraternal moderna):

Todo o mal do mundo vem de nos importarmos uns com 0s
[outros,

Quer para fazer bem, quer para fazer mal.

A nossa alma e o céu e a terra bastam-nos.

Querer mais é perder isto, e ser infeliz.

(PESSOA, CAEIRO, 1977, p. 221).

Procuro despir-me do que aprendi,

Procuro esquecer do modo de lembrar que me ensinaram,
E raspar a tinta com que me pintaram os sentidos,
Desencaixotar as minhas emocdes verdadeiras,
Desembrulhar-me e ser eu, ndo Alberto Caeiro,

Mas um animal humano que a Natureza produziu.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 72).
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O mal tedrico-socratico nietzschiano é evocado por este poeta com plena
densidade. A Unica forma de redencdo, também muito préxima do que pensa
Nietzsche, € retornar a natureza, ao simples, ao principio, esquecer-se de todo a
vaidade, avancar a um tempo para antes de vestirem-se as almas de conceitos
morais. Um retorno ao homem-animal. Um retorno impossivel, algo que talvez jamais
tenha ocorrido, s6 quem sabe possibilitado por um niilismo ativo, mas de absoluto
esquecimento e desconstrugéo, e derrocada de tudo o que fundamentou a vivéncia
humana pelos séculos e do préprio humano, como o concebemos. Seria necessaria
uma alma que em momento algum voltasse sobre si ou sobre 0 mundo. Ha de se
retornar a um ponto-pedra, a um extremo siléncio e alegria naturais, tais quais das
arvores, rios, nuvens e borboletas. Nada mais. Para além disso, esta “tudo em
desacordo/Com flores e arvores e pedras” (PESSOA, 1977, p. 209), longe do ideal:

do real, da realidade imediata, a Unica essencial.

Para Caeiro, entdo, o mundo é o mundo anterior ao pensamento. O
pensamento € imundo, porque antinatural. Est4, mesmo que se mostre insciente de
teorias, definitivamente, pautado em proposicées fenomenoldgicas. Carneiro (2011),
em sua dissertacdo de mestrado pela Universidade Nova de Lisboa, ao perceber a

forte relacao do poeta com a fenomenologia, ir4 aproxima-lo a Husserl.

Caeiro procura, similarmente, livrar-se de sistemas de verdades
vigentes. Considera o pensamento como estando impregnado por
teorias de conhecimento prévias. Tem de se livrar destas teorias para
chegar a pura sensacdo intuitiva das coisas. Quer livrar-se do
“corredor” de modelos da realidade construidos por verdades pré-
estabelecidas, para chegar as ideias directamente. Como na nocao de
Husserl, ndo quer ter um “modo de lembrar”, porque isso implica ver
as coisas com fundamento a partir de coisas ja dadas ou que valem
como dadas. E o “fato” que Caeiro se queixa de ter sido obrigado a
usar pelo Homem. De forma semelhante a Husserl, Caeiro também
deseja ver as coisas sem nenhuma construcdo dos objectos na
consciéncia a priori. Quer partir do grau zero, apenas com as
sensacgbes (CARNEIRO, 2011, p. 19).

Assim é que objetiva a realidade desnuda em seu estado de satisfacao pleno e
atemporal, que tenha por sentido ela propria, nada além: “Pensar uma flor é vé-la e
cheira-la/E comer um fruto é saber-lhe o sentido.” (PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 34).

99



Ora, qual poderia ser o sentido da vida sendo o vivé-la? Para o poeta, isso é uma

obviedade, tamanha que lhe fazem rir os que a ndo conseguem ver:

O mistério das coisas, onde esté ele?

Onde esta ele que ndo aparece

Pelo menos a mostrar-nos que € mistério?

Que sabe o rio e que sabe a arvore

E eu, que ndo sou mais do que eles, que sei disso?

Sempre que olho para as coisas e penso no que 0os homens pensam
[delas,

Rio como um regato que soa fresco numa pedra.

[...]

Sim, eis 0 que 0s meus sentidos aprenderam sozinhos: —

As coisas nao tém significacdo: tém existéncia.

As coisas sao o unico sentido oculto das coisas.

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 65).

Voltando a sua poesia, a sua obra, em suma, o0 que a faca talvez tdo nova € o
ser ela, ou talvez o tenta-lo ser, fenomenologia pura, nem linguagem. Impossivel que
0 seja, nenhuma poesia soou-nos, nem filosofia, tdo essencialmente fenomenoldgica.
Ou melhor, o seu (neo)paganismo absoluto faz com que entendamos no coracao o
que é teoria pura, raciocinio logico, e ndo na razao, — sem esforco. Isso so ja faria de
Fernando Pessoa um grande inventor, transformador, um homem ativo em grau

magnanimo. Fosse Pessoa um homem, ndo um conjunto de ficgbes.
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3. O HOMEM ATIVO DE NIETZSCHE VISLUMBRADO A PARTIR DO IDEAL
CAEIRIANO

Estas verdades nédo séo perfeitas porque sao ditas,

E antes de ditas, pensadas:

Mas no fundo o que esta certo € elas negarem-se a si proprias
Na negacao oposta de afirmarem qualquer coisa.

A Unica afirmacéo é ser.

E s6 o afirmativo € o que nao precisa de mim.

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 114).

Nietzsche, em sua literatura, aponta para dois modelos de homens: um homem
reativo, que carrega e ama 0s valores que a ele sdo impostos, e um outro ativo, que
trilha os proprios caminhos, que busca novos horizontes, pronto a criar o novo e
ignorar o passado, o ressentimento, a culpa imposta pelos séculos de submissao a

fraqueza e ao desprezo de si.

O homem reativo relaciona-se ao homem de rebanho, fraco, amante do ideal
platbnico-cristdo e das ideias modernas, democraticas. Temendo a dissipacdo dos
valores que o mantém confortado, reverencia-os, de uma maneira ou de outra: seja
pela submisséo a religido, seja pela submissdao aos modernos rebanhos, seja pela
anulacao definitiva de todas as submissdes e a entrega a morte, a desilusdo, ou ao
definitivo desprezo do mundo: o derradeiro enfraquecimento do eu, o desejo de
perecer. Esse homem é o mesmo que se ha desviado desde o homem tedrico-
socratico e que avanca até os dias de hoje, amarrado aos conceitos de solidariedade,

democracia, bem-estar social, resignacédo aos modelos e a tradicéo...

Ja o homem ativo é um espécime de elevado requinte e forca interior, que a si
mesmo e ao mundo como posto questiona, e deste duvida, como também de si, ao
questionar sua relacdo com o mesmo. E o homem quando liberto da moralidade
espuria a vida, espuria a verdadeira natureza, guiada pela vontade de poténcia.
Ultrapassa e domina as forcas reativas, superando o modus vivendi comum da

humanidade.

A obediéncia do homem ativo n&o se confunde, de modo algum, com
a obediéncia do homem reativo, pois este, como vimos, depende dos
valores estabelecidos e aquele, por ser capaz de gerar hovos valores,
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nao se submete a moral. A obediéncia do homem ativo, portanto,
refere-se a uma capacidade de estar aberto ao novo, de ser capaz de
experimentar outras sensacdes, de dispor o corpo para outras
maneiras de ser afetado. Suas forcas reativas, adestradas pelas
ativas, cumprem sua funcdo utilitaria de conservacdo, de
sobrevivéncia, de maneira que estéo a servi¢o de algo maior, que € a
criacdo. (FERREIRA, 2010, p. 11).

Nesse sentido, Fernando Pessoa, o0 ente social, ou carnal, ao despersonalizar-
se, esté dispondo o corpo para outras maneiras de ser afetado, como a que se refere
Ferreira. E essa despersonalizacdo firma-se, como seguimento historico, na
dissolucéo do eu, que vem a tona sob a critica do filosofo aleméo Ludwig Feuerbach
e que assume maiores proporcdes com Marx, tal qual demonstra Azevedo (2005) ao

relacionar Pessoa e Nietzsche:

A dissolugéo do eu tem de ser lida no contexto da crise pela qual o eu
metafisico iluminista e roméntico, geneticamente herdeiro do conceito
de alma cristd, passa, a partir do momento em que a esséncia do
homem comeca a ser entendida como uma esséncia terrena e socio-
historica. A critica a este eu abstracto, a-histérico e acima do social
comecga com Feuerbach e € continuada e aprofundada depois por
Marx. Apesar das diferengas, o eu feuerbachiano-marxista € um eu-
relacao.

Para a arte, ele se transforma em eu-ficcdo, ndo deixando, contudo,
de a relacdo, embora ficcionada, estar presente na heteronimia. [...] 0
eu-relacédo foi substituido por um eu-ficcéo e a relacdo social concreta
por uma relagdo sonhada. [...] Contudo, a dissolugéo do eu ndo deixa
de conter uma aporia essencial: se, por um lado, se nega o atomismo
do eu iluminista e roméntico, ndo é menos verdade que em seu lugar
emerge tanto o Ubermensch e a Wille zur Macht como o super-Eu ao
volante sensacionista, querendo ‘ser tudo de todas as maneiras’.
(AZEVEDO, 2005, p. 147-149) (grifos do autor).

Esse super-Eu sensacionista, presente primeiro em Whitman, €, entdo, motor
de Pessoa na despersonalizacdo de sua singularidade, em face de que esta esta
perdida. Logo, passa a elevar-se a multiplas personas — ficcionais, contanto integras.
Fato é que o poeta encara a linguagem tal como ato e, dai por diante, o universo faz-
se uma constituicdo linguistica. Ou seja, a linguagem ndo mais simplesmente &
utilizada no ambito da descricdo do real, mas no ambito da criacdo deste. O ser,
fenomenologicamente posto, parte da criacdo artistica para a efetividade, do

pensamento para a existéncia, do intelectual para o sensitivo, — contrariando a
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barreira entre sonho e realidade e interpondo quanticamente seres de presenca
estética a matéria do mundo; ndo podendo fisicamente subverter a existéncia,
subverte-a psiquicamente. A mesma ilusdo provocada comumente pela arte literaria;
entretanto, em Pessoa, ndo ha romance nem dramaturgia, ndo em sua intencéo
primeira. E heteronimia. E a criagdo de um ente para a natureza do mundo o que
vislumbramos, em cada uma de suas personas, mediante a expressao de um eu-lirico

muito intimo, de tal forma que seja impossivel reparar nele a ficcionalidade.

Em outra acepcado, embora consonante, Gongalves (1995), ao dissertar sobre
0s modelos de leitura critica acerca da obra de Fernando Pessoa, aponta, sob o viés
das leituras filosofico-ocultistas, para um grupo de interpretacbes que tém em
Descartes a explicacdo da despersonalizacdo pessoana:

A filosofia cartesiana é a fonte dos problemas da consciéncia (no caso
pessoano: crise) e da natureza do Eu, na evolugdo do pensamento
ocidental. Parte-se, entéo, do primado da consciéncia, em Descartes,
para formular o conhecimento que o Eu tem de si em analogia a obra
pessoana. Nesse raciocinio, a consciéncia tem dois planos: um plano
espontaneo e outro reflexivo. No primeiro caso, a experiéncia e o dado
imediato caracterizam a consciéncia de mundo vivido. No segundo, a
consciéncia toma uma forma mais profunda que se sobrepde ao plano
anterior e, assim, ausculta as ideias, as emocdes, as recordacdes
decorrentes da primeira experiéncia. Nessa Otica, ao sobrepor o
pensamento a sensibilidade, Pessoa teria na consciéncia reflexiva o
filtro das emocgbes e das sensacdes, objetivando nesse sentido a
despersonalizagéo poética. (GONCALVES, 1995, p. 35).

Dessa maneira, para além de criar, Pessoa vive, objetivando, em intelec¢éo e
arte, suas multiplas sensacdes. Na verdade, a realidade toda se confunde, para o
préprio poeta e para o leitor: no poeta, quando ele é a matriz das ficces que nele
aflorardo, que néo tém existéncia efetiva fora dele, mas de que é ele o canal, por que
passam, descendo de seus dedos ao papel, para a intelectualidade do mundo, ou para
a imaginacao fenomenoldgica do mundo; no leitor, quando essas ficcbes saltam aos
seus olhos como diferentes figuras, multiplas pessoas, incontestavelmente além de

uma unidade a que se pudesse dizer com certeza: “Fernando Pessoa”.

E sera dessa forma que, como homem ativo nietzschiano, o poeta desvencilhar-
se-a de todos os lacos com a tradicdo, com a moral, e também dos lagos afetivos, das

mesquinhas vaidades humanas, do ressentimento, da certeza, da seguranca e da
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conformidade para elevar-se a um ser que pudesse a tudo albergar, que fosse capaz
de tudo sentir em demasia e, com isso, nele resolver a historia. Nele, encontram-se o
passado, o presente e o futuro. Julga-se, dessa maneira, a superior relagdo cognitiva
que possui esse homem com o tempo: uma relacao que, embora seja fragmentaria, é
a mais completa, a que tudo aglomera, tal qual canta Campos em seu agressivo

“Ultimatum”:

[...] garanto absolutamente a vinda da Humanidade dos Engenheiros!

Proclamo, para um futuro proximo, a criagéo cientifica dos Super-
[homens!

Proclamo a vinda de uma Humanidade matematica e perfeita!

Proclamo a sua Vinda em altos gritos!

Proclamo a sua Obra em altos gritos!

Proclamo-A, sem mais nada, em altos gritos!

E proclamo também: Primeiro:

O Super-homem sera, ndo o mais forte, mas o mais completo!

E proclamo também: Segundo:

O Super-homem sera, ndo o mais duro, mas o mais complexo!
E proclamo também: Terceiro:

O Super-homem sera, ndo o mais livre, mas o mais harmonico!

Proclamo isto bem alto e bem no auge, na barra do Tejo, de costas
para a Europa, bragos erguidos, fitando o Atlantico e saudando
abstractamente o Infinito.

(CAMPOS, Ultimatum, in: Arquivo Pessoa: Obra édita, disponivel em
http://arquivopessoa.net/textos/456).

Ocorre que o super-homem de Alvaro de Campos, em esséncia nietzschiano,
é filtrado antes pelos apontamentos do mestre Caeiro e, no final, ndo é nem um, nem
outro. E uma Humanidade de Engenheiros, a desbravar as ciéncias da fisica e da
matematica no construto de novas expectativas de vida, de novos horizontes, de uma
nova estrutura socioecondmica ainda talvez, visionariamente. Fisica e matematica
principalmente, pois h4a em Campos a necessidade futurista de transpor as equagdes

do Universo, corrompendo suas proprias leis.

Diferente de Nietzsche, seu super-homem nao serd um homem mais forte, mas

um mais completo, como o anuncia. Ou seja, aquele capaz de sentir excessivamente,

a ser, em vez de “eu”, “varios”. Nao o mais duro ainda, mas aquele que é capaz de
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albergar em si toda a complexidade que o circunscreve. Ndo o mais livre, contanto o
que €& capaz de harmonizar tudo em meio a prépria despersonalizacdo e
fragmentacao. Diferente de Caeiro, € a inteligéncia e a humana existéncia que o guia,
ndo a aversado por ambas, e pelo excesso, pela turba e urbanizacdo. Entretanto, é a
busca do super-homem camponiano o que melhor explicaria o mistério da heteronimia
pessoana, ja que é em Campos que Pessoa parece refletir seu eu enquanto poeta, ao
menos em sua maior sinceridade. S6 que é em Campos posto ha presenca de Caeiro.
Tudo se passa na presenca de Caeiro: a interpretacéo nietzschiana, a imerséo na veia
apaixonada de Whitman, a visualidade de um homem futuro, de um homem além;

mesmo que, a primeira vista, assim ndo se demonstre.

Por isso, parece salutar a interpretacdo da poesia do Mestre em relagcédo ao
anuncio do homem ativo nietzschiano, ja que € no grau de liberdade e elevacdo em
gue se pbe o poeta acima da demais esfera humana que se pode ler o fulcro
existencial e a reflexdo filosofica da heteronimia pessoana. E para a presente
pesquisa, nesse sentido é que devemos e podemos |é-lo. S6 como esse homem ativo
nietzschiano é que poderemos entender as suas proposicfes, atuando na
transvaloracéo da realidade e na ultrapassagem do comum. Como aqguele que cria 0s

préprios valores e que nao reverencia o estatico estado da humanidade.

E assim € que o leremos definitivamente neste capitulo, ressalvando, dos
versos de Caeiro, a proximidade em Nietzsche, aparente na forca creacional que os
move a ambos, no desejo de transvaloracdo do real e na inaceitacdo dos ideais de
rebanho as sociedades impostos. Nao a condicionar os versos do poeta a filosofia
nietzschiana, mas a Ié-los conjuntos, em correlacédo, buscando perceber a laténcia
dessas ideias filoséficas na poesia caeiriana. E concluiremos vislumbrando no poeta
a figura do além do homem, como interpretacdo pessoana desse ideal, utdpico,

todavia.
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3.1 MESTRE ZARATUSTRA E AS METAMORFOSES DO SER: O CAMELO, O
LEAO, A CRIANCA

Em audioaula extraida de uma palestra proferida pelo professor, escritor e
filbsofo Amauri Ferreira em 28 de abril de 201418, este fara exposicdo “Das trés
metamorfoses” d“Os discursos de Zaratustra”, logo ao inicio da obra Assim falou
Zaratustra. Sua aguda leitura pautar-se-a nas interpretacdes de Deleuze acerca do
niillismo em Nietzsche, sendo a mesma que nos guiou na presente andlise, afora

algumas interpelagdes a partir de Heidegger.

No citado discurso, Zaratustra aponta trés fases que permeiam a passagem do
homem da moral de rebanhos até ao homem superior, finalidade Ultima (ou principio
maior). Seriam, essas fases, a metamorfose do camelo ao ledo, até a crianca: “Trés
metamorfoses do espirito menciono para vos: de como o espirito se torna camelo, o
camelo se torna ledo e o ledo, por fim, crianga.” (Nietzsche, 2011, p. 27). Tal reflexédo
nao € por acaso que abre o livro. Ela vem a ser um resumo da trajetdria de superagao
da mesquinhez humana, proposta por Mestre Zaratustra, lida mediante os estados
psicolégicos do niilismo que confrangem o homem e concluindo-se na vitdria sobre a

moral.

Como se explica no primeiro capitulo da presente pesquisa, quatro sdo 0s
estagios niilistas por que passa ou individuo ou a coletividade, segundo Deleuze:
niilismo negativo, niilismo reativo, niilismo passivo e niilismo ativo. Enquanto camelo,

o homem experimenta os trés primeiros estagios:

Ha muitas coisas pesadas para o espirito, para o forte, resistente
espirito em que habita a reveréncia: sua forca requer o pesado, 0 mais
pesado.

O que é pesado? Assim pergunta o espirito resistente, e se ajoelha,
como um camelo, e quer ser bem carregado.

O que é o mais pesado, 6 heréis?, pergunta o espirito resistente, para
gue eu o tome sobre mim e me alegre de minha forca.

(NIETZSCHE, 2011, p. 27).

18 Disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=0q52k1-2Udrl.
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O filésofo esta se referindo aqui aos homens cristdos e modernos, de espirito
socratico, amarrados ao ideal platénico, que requerem ser membros de rebanhos
decadentes para poder suportar o mundo. Sao como camelos, levam, sobre as costas
acomodados, os mandamentos morais, ndo por imposicdo, mas a revelia. Nao séo
capazes de ultrapassar o estado de animais arrebanhados, por isso passam a amar o
peso que lhes é imposto, sacrificando tudo para atender aos desmandos que 0s

oprimem.

No ideal cristdo, encontramos esse homem na esfera negativa, ou o pior desses
homens, pois assume o gosto pela morte em desprezo absoluto da vida. Ao passo
que a morte Ihe sera redencgéo, entdo a vida lhe devera ser ruina, pois quanto mais
sofrer nela maior lhe serd a recompensa depois. Dessa forma, preza pelo sofrimento,
pelo jejum, pela tristeza, exalta a morte e encrava os olhos huma imagem constante
de dor sanguinolenta: o Cristo na cruz. A metafora da cruz, assim, é-lhe o ponto de
partida: cada cristdo carrega uma cruz em sua trajetoria pelo mundo e quanto mais a
suporta, conformado, resignado, mais se aproxima de Deus, ja que é na figura do
Cristo morto que se encontra a salvagédo, no sacrificio do corpo e do ego (cabe
ressaltar ainda que a metafora da Cruz ja tinha algum peso para o judaismo, anterior
a Jesus de Nazaré, sendo um castigo comum a Roma, aplicado aos criminosos com
o intuito da humilhacdo e do sofrimento e como demonstracdo de poder do

executante).

Frente ao amor fati nietzschiano uma tal doutrina nédo € de nada aprazivel, mas

perniciosa e doente:

No cristianismo nem a moral nem a religido estdo em contato com a
realidade. Somente encontramos nele causas imaginarias. (‘Deus’,
‘alma’, ‘eu’, ‘espirito’, o ‘livre-arbitrio’ ou também o ‘nao-livre’); efeitos
imaginarios (‘pecado’, ‘salvagao’, ‘graga’, ‘castigo’, ‘remissdo dos
pecados’); um comércios entre seres imaginarios (‘Deus”, ‘espiritos’,
‘almas’); uma ciéncia natural imaginaria (antropocentrismo, auséncia
do conceito de causa natural); uma psicologia imaginaria ( SO erros
sobre si proprio, interpretacdes de sentimentos gerais agradaveis ou
desagradaveis, por exemplo dos estados do nervus sympathicus, com
o auxilio da linguagem da idiossincrasia religioso-moral —
‘arrependimento’, ‘remorso’, ‘tentacdo do demédnio’, ‘presenca de
deus’); uma teologia imaginaria (‘o reino de Deus’, o juizo final’, a ‘vida
eterna’). Este universo das ficgcbes puras distingue-se, para sua
grande desvantagem, do mundo dos sonhos, que pelo menos reflete
a realidade, ao passo que este ndo faz mais do que falseéa-la,
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despreza-la e negéa-la. Depois de se ter criado o conceito ‘natureza’
em oposicdo ao conceito ‘Deus’, ‘natural’ tornou-se forgcosamente
sinbnimo de ‘desprezivel’, pois que todo esse mundo de ficgbes tem
origem no 6dio contra o natural, contra a realidade! E a expresséo de
um profundo mal-estar perante o real... (NIETZSCHE, 2000b, p. 48-
49) (grifos do autor).

Sao estas as coisas pesadas de que o filosofo fala, se as interpretarmos em
seu viés psicologico: remorso, tentacdo, pecado, demoénio, castigo etc., as quais
carregam o0 espirito, enchem-no de cansaco e desapreco pelo real. E tdo alienado
esta esse homem com a promessa de inferno e de paraiso, que ele intenta contra o

proprio orgulho, contra o desejo, contra a felicidade:

Nao € isso: rebaixar-se, a fim de machucar sua altivez? Fazer brilhar
sua tolice, para zombar de sua sabedoria?

Ou é isso: deixar nossa causa quando ela festeja seu triunfo? Subir a
altos montes, a fim de tentar o tentador?

Ou é isso: alimentar-se das bolotas e da erva do conhecimento e pela
verdade padecer fome na alma?

Ou é isso: estar doente e mandar para casa 0s consoladores e fazer
amizade com os surdos, que hunca ouvem o que queres?

Ou é isso: entrar em agua suja, se for a agua da verdade, e ndo afastar
de si as frias ras e os quentes sapos?

Ou é isso: amar aqueles que nos desprezam e estender a mdo ao
fantasma, quando ele quer nos fazer sentir medo? (NIETZSCHE,
2011, p. 27).

Cada uma dessas méaximas de Zaratustra afirmam o absurdo da resignacao
dos homens-camelo, que, em vez de vangloriarem-se por seus meritos, sonhando
eleva-los, sentindo orgulho pelas conquistas, rebaixam-se a teia comum, reprimindo-
os tolamente; que, em vez de seguirem as trilhas do conhecimento, condicionam-no
ao corolario de uma verdade psicologicamente imposta; que, em vez de estarem entre
homens de valor, mesclam-se ao populacho; que, sem nexo algum, em vez de se
agarrarem a vida como condicdo, como triunfo, entregam-se a ficcdo de seres
extranaturais, 0s quais os oprimem fantasmagoricamente. Maximas essas que néo
serdo superadas com o advento da modernidade ainda, quando esta, apds a morte
de Deus, apenas enfatiza os valores cristdos, embora langando-os aos conceitos de
democracia, liberdade, fraternidade, humanidade etc. (estes que ndo serdo para

Nietzsche menos fantasmagoricos e irreais que a ficgcdo do divino).
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Talvez o filésofo siga uma légica bem simples como premissa ao massacre que

executa contra as ideias religiosas e modernas: se, como ele mesmo cré, ndo houver

outra vida apds esta, ndo seria correto sorver dela o0 seu maximo prazer, a sua maxima

satisfacdo? Viver a morte nesta vida na crenca de uma vida apés a morte, ou mesmo

sufocar a intima satisfacdo em obediéncia as ideias de igualdade, de fraternidade, que

veracidade ofertam essas visdes de mundo frente a realidade sensivel e cientifica da

humanidade? Ai, cabe ainda perguntar: por que, antinaturalmente, o0 homem passa

por esses estados de niilismo moribundos em si mesmos? Heidegger (2015), ao

anotar os pontos-chave para suas conferéncias sobre Nietzsche, — embora de

maneira um pouco confusa, ja que sao anotacdes, esquemas — assim nos responde:

Porque a histéria tende e se encaminha para o saber do niilismo, (por
qué?) torna essencial a veracidade, o ater-se ao verdadeiro! Mas o
verdadeiro como objeto contraposto do saber, o saber como
positivista, por fim, ‘fatos’ e ‘valores’. [...] Com base nessa veracidade
(nessa determinada verdade), o ‘ideal’ como tal torna-se problematico.
Decepcao de que ndo se alcangou a meta, portanto nédo vale a pena,
portanto ndo ha qualquer ‘sentido’ como tal. Vontade para o ideal se
desvela como vontade para o ‘ndo-verdadeiro’. (HEIDEGGER, 2015,
p. 39) (grifos do autor).

Destarte, € como se o niilismo fosse um “bem” caro as sociedades, ou uma

necessidade, que encarna uma logica terrivel, a de sempre nos manter presos ao

falso, ao imaginario, face a nosso desejo de redencédo, ou a fuga do ndo sentido do

mundo.

Niilismo ndo é causa da decadéncia, mas sua ‘légica’ [...] ou seja, 0
modo como ele se configura e se desenrola. [..] ‘niilismo’
necessariamente multifacetado, dependendo do posicionamento
frente a ‘vida’ e dependendo do ‘saber’ que se tem dela. Niilismo é a
negagao da ‘vida’, nas mais diversas configuracdes, que, segundo
parece, ndo precisam ser um dizer-ndo, mas sdo um Sim ao
‘desejavel’ (ideal).

Por isso, niilismo é a medigao preliminar ‘da vida’ numa outra coisa, a
gual ainda néo satisfaz — ali ja a desvalorizagéo, com isso a vida ndo
alcanca o seu direito Unico e mais préprio. (HEIDEGGER, 2015, p. 38)
(grifos do autor).

Ao perceber, pois, que nédo fora satisfeita a sua caréncia de sentido, o camelo

entra no deserto da passividade, para avancar, subir adiante:
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Em relagdo a [As formas hodiernas do niilismo ligado ao saber e do
nilismo que engaja a si mesmo. (Cada vez dependendo do
posicionamento frente a ‘vida’ e modo de saber)] Assim paralelamente:
(1) O deixar-ir ndo ciente, na roupagem de toda decomposicao (da
‘vida’). ‘Pessimismo como forma previa’ [...]

(2) A recusa total de todo e qualquer ideal (de valor e sentido).

(3) O Sim a falta de sentido, ou seja, auséncia-de-ideal, como eterno,
ou seja, ‘esséncia’ da ‘vida’ como enfoque fundamental que inicia no
eterno retorno. (HEIDEGGER, 2015, p. 39) (grifos do autor).

O caminho tracado por Heidegger neste ultimo excerto é pertinente, se nos

voltarmos a Deleuze uma vez mais, aos estados do niilismo passivo e do niilismo ativo:

ao perder todo e qualquer sentido, que antes preenchia a sua existéncia,

passivamente, esse homem-camelo entrega-se a derrota, com postura pessimista

frente a vida. Até que encare essa auséncia de significacdo como possibilidade de

criagdo, em afirmagéo agora da vida, mediante o eterno retorno. Portanto, Zaratustra

segue o seu discurso acerca das metamorfoses conduzindo-nos a subida:

Todas essas coisas mais que pesadas o espirito resistente toma sobre
si: semelhante ao camelo que ruma carregado para o deserto, assim
ruma ele para seu deserto.

Mas no mais solitario deserto acontece a segunda metamorfose: o
espirito se torna ledo, quer capturar a liberdade e ser senhor em seu
préprio deserto.

Ali procura o seu derradeiro senhor: quer se tornar seu inimigo e
derradeiro deus, quer lutar e vencer o grande dragao.

Qual é o grande dragao, que o espirito ndo deseja chamar de senhor
e Deus? ‘Nao-faras’ chama-se o grande dragdo. Mas o espirito do ledo
diz ‘Eu-quero’.

‘Nao-faras’ esta no seu caminho, reluzindo em ouro, um animal de
escamas, e em cada escama brilha um dourado ‘Nao-faras’!

Valores milenares brilham nessas escamas, e assim fala o mais
poderoso dos dragdes: ‘Todo o valor das coisas brilha em mim’.
‘Todo o valor ja foi criado, e todo o valor criado — sou eu. Em verdade,
nao deve mais haver ‘Eu-quero’!’ Assim fala o dragéo. (NIETZSCHE,
2011, p. 28).

O espirito que se deixa-ir, como o disse Heidegger, movido pela vontade de

poder em si, agora levanta-se contra os valores impostos e a tradi¢cdo historica, ndo

repreendendo seu ato criador. Diante dos desmandos grifados em ouro, que indicam

sempre a aceitacao, a dissolugcédo, que ordenam que o espirito fiqgue quieto e inerte

frente a historia, frente as sociedades, frente aos rebanhos, esse espirito toma
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coragem e forca na figura do ledo, atentando contra tudo o que se interpds entre ele
e a sua liberdade, entre ele e a possibilidade do novo. Ele diz agora “Eu quero”! Destroi
o dragdo que o debilita e se torna senhor de seu proprio deserto. Longe dos demais,
querera passar a inscrever seus proprios designios, buscar seus proprios caminhos,

embora ainda 0 ndo possa:

Criar novos valores — tampouco o ledo pode fazer isso; mas criar a
liberdade para nova criacdo — isso esta no poder do leéo.

Criar liberdade para si e um sagrado Nao também ante o dever: para
iSs0, meus irmaos, € necessario o ledo.

[...] Ele amou outrora, como o que lhe era mais sagrado, o ‘Tu-deves’;
agora tem de achar delirio e arbitrio até mesmo no mais sagrado, de
modo a capturar a liberdade em relagdo a seu amor [...]. (NIETZSCHE,
2011, p. 28).

E sua ferocidade, dessa maneira, apdés a morte do dragdo, converter-se-a,
numa ultima metamorfose, em crianca, um ser capaz de assimilar o novo com
desprendimento, inocentemente, entregue a novidade ciclica do mundo,

afirmativamente:

Inocéncia é a crianga, e esquecimento; um novo comego, um jogo,
uma roda a girar por si mesma, um primeiro movimento, um sagrado
dizer-sim.

Sim, para o jogo da criacdo, meus irmaos, é preciso um sagrado dizer-
sim: o espirito quer agora sua vontade, o perdido para o0 mundo
conquista seu mundo. (NIETZSCHE, 2011, p. 28-29) (grifos do autor).

A crianca, pois, é o elemento-chave da transvaloracdo: sendo possivel
experimentarmos o mundo do zero, como infantes, seriamos capazes de entregarmo-
nos ao novo, ignorando a passada tradicdo, incutida em nossos coracbes. Se o
niilismo pode significar, de certa maneira, desintegracdo de valores pela integracao
de novos valores, depois de assimilarmos, pressupondo-nos homens ponderados, por
acumulo a sabedoria instituida, com medo de dizer Nao ao que ja estava consolidado;
agora, nascidos pequenos para a grandeza da vida, limpamos o espirito, libertando-
nos da assimilacéo imanente dessa falsa ideia que nos impde acumular e resguardar
a tradicdo, avangcando para o “esquecimento” e, nele, convidando a novidade,
sentindo tudo sem pré-conceitos ou imposi¢cdes psicologicamente aterradas em

nossas mentes.
111



Sob o principio da inocéncia, tornamo-nos capazes da transposicdo de nosso
ser para cima das massas, partindo a um deserto de que somos senhores e de onde,
tdo acima estamos, ninguém podera nos resgatar, para o bem ou para o mal. Nem

nos atingir. Nem nos importunar.

3.2 CAEIRO E A ETERNA CRIANCA QUE NELE HABITA: ANALISE DO POEMA VIII
DE O GUARDADOR DE REBANHOS A LUZ DA FILOSOFIA NIETZSCHIANA

Talvez as nogbes mais solenes, em torno das quais sempre se lutou e
sofreu, os conceitos de ‘Deus’ e ‘pecado’, ndo venham nos parecer
mais importantes que um brinquedo ou uma dor de crianca para o
homem velho — e talvez o ‘velho homem’ necessite entdo de outro
brinquedo e outras dores — ainda crianca o bastante, uma eterna
crianga! (NIETZSCHE, 2005b, p. 55).

Ja tendo alcancado a “estaca zero” com a despersonalizacédo do eu, aberto a
experimentar o mundo aprendiz, mediante a veia sensacionista em seu coragao,
Fernando Pessoa lanca-se a descoberta, ou seja: ao ultrapassar a figura do camelo,
atacara o dragao da moral, abrindo caminho para que a crian¢a em si passe a apontar-
Ihe a direcdo. E isso, se nao fica claro em nenhum outro, é no heterébnimo Mestre,
Alberto Caeiro, que se esclarece, vindo a luz. Caeiro é, na verdade, a crianga em todos
os demais. J& que é nele que tal metafora se concretizara. E talvez por isso 0 seu tom

infante, inocente, perante a sua natureza translucida.

Diante de tal proposi¢do, o poema VIlII 'O guardador de rebanhos € clara
referéncia, além de figurar na histéria das letras portuguesas como um dos mais belos
poemas ja escritos. Muito embora sua ousadia, populariza-se as vezes com edi¢6es
que Ihe asseguram maior tenuidade, como é o caso das declamacbes de Maria
Bethania, possiveis de se encontrar nos canais do Youtube. A eterna crianca de
Caeiro torna-se um simbolo ndo apenas de sua filosofia, demarcadamente. Mas um
hino ao desprendimento da alma, a renovacdo. Desapercebido que possa passar que
tal poema seja um profundo resumo das ideias filoséficas mais essenciais que
permeiam a obra heterénima de Pessoa. E que oculta ideias-chave da imerséo deste

no mundo de Nietzsche. (Por isso mesmo chamamos Caeiro de poeta, e ndo de
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filésofo: para o poema, as ideias, em teoria, sdo-lhe secundarias, o remexer do

coracao e da sensibilidade do leitor € que Ihe sdo premissas).

No inicio do relato, Caeiro apresenta quem é e de que forma vem ao mundo a

crianca que nele habitara:

Num meio dia de fim de primavera
Tive um sonho como uma fotografia.
Vi Jesus Cristo descer a terra.

Veio pela encosta de um monte
Tornado outra vez menino,

A correr e arolar-se pela erva

E a arrancar flores para as deitar fora
E a rir de modo a ouvir-se de longe.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 28).

Cabe-nos ressaltar, nesses primeiros versos, 0 modo como se da o sonho, a
imaginagao, para o poeta: como uma fotografia. Aqui, Caeiro expde sua veia
fenomenoldgica, mostrando como tudo ocorre fenomenicamente, enfatizando o
aspecto central de seu Sensacionismo: a visao. Se, por um lado, esse dado podera
liga-lo as correntes da fenomenologia, com Husserl, Heidegger, Merleau-Ponty; por
outro, entendemos que Nietzsche demonstra uma veia fenomenolégica atribuivel
antes mesmo da fenomenologia revelar-se como método da forma como a
conhecemos hodiernamente, conforme demonstramos a partir de Almeida (2014), em
resenha ao livro Nietzsche and Phenomenology: Power, Life, Subjectivity, organizado
por Elodie Boublil e Christine Daigle:

Ansell-Pearson argumenta que Aurora tem um Nietzsche que o
carrega com uma série de andlises fenomenoldgicas antes mesmo
dos desafios do método fenomenoldgico encararem a presuncosa
epistemologia cartesiana no pensamento sobre 0 processo de
conhecimento. Tal perspectivismo teria ocorrido, decerto, antes
mesmo da tarefa infinita da interpretacdo do mundo, como
experiéncias da vida e sobre a filosofia ‘experimental’. No caso de
Lawrence J. Hatab, o que se encontra € uma analise sobre ‘Aparéncia
e Valores: Nietzsche e uma Etica para a Vida’. Nesse capitulo poder-
se-a4 notar a premissa de uma fenomenologia dos valores da vida
humana, cujo foco seria as questdes da aparéncia dos significados e
valores e suas consisténcias, ainda que em oposi¢do as poderosas
relacbes histéricas e culturais, sendo eles mesmos todos
entrelagcados. Isso seria uma forma de abordagem sobre as
preocupacdes originais da fenomenologia e o mundo-da-vida, como
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problema ético, e as relacdes intersubjetivas. [...] Suas implicacdes e
caminhos trilhados dentro de nossos debates se entrelacam, aqui e
ali, com questbes que nos remetem a psicologia, ao existencialismo,
aos sentimentos morais, e ao pensamento que endossa 0 que teria
postulado Nietzsche e, mais tarde, nos relegaria Husserl e Heidegger
para o pensamento filoséfico do terceiro milénio. (ALMEIDA, 2014, p.
195).

O excerto acima quer apenas ilustrar as convergéncias, embora dissonancias,
entre Nietzsche e a posterior fenomenologia, para que ndo pare¢am contraditorias as
leituras acerca da obra de Caeiro a luz fenomenoldgica e a presente leitura que
efetuamos, quando o fundamental questionamento nietzschiano é, depois,
reproduzido pelos fenomendlogos; que se refere — grosso modo — a considerar 0s
fenbmenos em sua aparéncia imediata e a necessidade de destituir o objeto de
conceitos ou relacBes aprioristicas para a real percepcdo deste na consciéncia.
Entretanto, abandonando a fenomenologia, encontramos relacdes suficientes no
fildsofo alemao que o vinculam a percepcao fotogréfica do instante sonhado sobre que
verseja Caeiro: esta na concepcdo da finalidade estética, que ndo deixa de nos
aparentar o homem fenomenologicamente posto diante do mundo, face a sua critica
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aos involucros que condicionam a aparéncia a moralidade: “Pensar no estagio
primitivo (pré-organico) é realizar formas, como nos cristais. Em nosso pensamento,
0 essencial consiste em integrar os dados novos em esquemas antigos [...] em reduzir
a novidade a identidade.” (NIETZSCHE, 2010a, p. 283) (grifos do autor). Ora, com
poucas palavras, Nietzsche, no primeiro tomo da Vontade de poténcia, conforme a
nossa edicao, expde o drama dos fenomendlogos: a obtencdo da coisa para além de
suas pré-determinadas conceituacfes, como objeto que se mostra, € ndo como

pensamento que o julgue.

O “pensar” de Caeiro s6 é permitido nesse estagio primitivo, pois nao difere da
coisa dada: “Penso e escrevo como as flores tém cor” (PESSOA, CAEIRO, 2005, p.
39), ou seja, reflete apenas o encontro dos sentidos com o objeto, em certa ungao
deste e daqueles, sem a necessidade de determinar isso comparativamente, ou

intermediar o conhecimento do objeto de maneira dianoética:

As bolas de sabao que esta crianca
Se entretém a largar de uma palhinha
S&o translucidamente uma filosofia toda.
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Claras, inuteis e passageiras como a Natureza,
Amigas dos olhos como as coisas,

Sao aquilo que séo

Com uma precisdo redondinha e aérea,

E ninguém, nem mesmo a crianca que as deixa,
Pretende que elas sdo mais do que parecem ser.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 50).

A delimitacdo de seu sonho como imagem fotografica, portanto, liberta-o da
inteleccdo sobre a forma, ou de o instante aparente ser submetido a quaisquer
conceitos ou valoragdes: ele ndo é também mais do que parece ser, ou seja, € como
se mostra imediatamente. Assim, seu sonho € representado fenomenicamente, in
natura, como que fotografado — e, por isso, é-se permitido gozar dele, livremente.

N&ao hé nele qualquer misticismo metaférico, apenas realidade, em suma.

A fotografia ainda se remete a iluminacao, ressaltada no horario da descida do
menino, ao meio-dia. Essa € a hora em que o sol esta mais alto no céu e em que a
luz estende-se mais ardorosa. Sendo ao fim da primavera, anincios de veréo, quando
0s sentidos agucam-se com o calor e o floreio, alargando as sensacdes, o0 poeta da a
entender a imersao desse menino na realidade por completo, a rolar-se pela erva em
contato lascivo com o natural e a rir-se alto, desprezando o gosto pelo sofrimento
cristdo. A arrancar flores e deita-las, em aceitacdo plena da tragica existéncia. O
contato do corpo com o corporeo em geral, com a matéria, o toque, a sensacgao, que
o fazem voltar-se a Whitman e a sua unidade mudltiplo-corpérea, transparecem o
aspecto do divino para Caeiro, que esta no corpo, ndo na alma, como no poema que
oferece a Ricardo Reis, segundo a coletanea organizada por Martins e Zenith, o
mesmo que aparece intitulado como “O penultimo poema” no Arquivo Pessoa: Obra

édita:

Também sei fazer conjecturas.

Ha em cada coisa aquilo que ela é que a anima.
Na planta est& por fora e € uma ninfa pequena.
No animal é um ser interior longinquo.

No homem é a alma que vive com ele e é ja ele.
Nos deuses tem o0 mesmo tamanho

E 0 mesmo espaco que o0 corpo

E é a mesma coisa que o corpo.

Por isso se diz que os deuses nunca morrem.
Por isso os deuses nao tém corpo e alma
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Mas s6 corpo e sao perfeitos.

O corpo é que Ihes é alma

E tém a consciéncia na propria carne divina.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 162).

O menino Jesus €, pois, eterno corpo, sentidos abertos para a eternidade, € o
divino que é natural, j& que figura nele a composicao filoséfica dos versos caeirianos:
ele é o ser da natureza propria, ou melhor, um corpo por que sucede a natureza sem
o refreamento do intelecto, sem a perturbacdo de quaisquer conceitos na pureza de
seu olhar: seu corpo € sua alma e por isso esta entregue a tragédia da existéncia, ou
a vida como finalidade estética, a vida como satisfacdo plena mediante os sentidos.

O meio-dia na fotografia de Caeiro ainda poderia ser levado ao cotejo com o
meio-dia nietzschiano, aludido em varias passagens, como a que se segue, Nno
segundo tomo da Vontade de poténcia, no Livro lll, intitulado “Meio-dia e eternidade”,

ja que ambos concernem em relacdo a hora de seu enlevo superlativo:

Eis a hora do grande meio-dia, da claridade mais temivel; minha
prépria variedade de pessimismo; o grande ponto de partida.

1. Contradicdo fundamental entre a civilizacdo e a ascensdo do
homem;

2. Os juizos morais: histéria da mentira e da caltnia posta a servigo da
vontade de poténcia (da vontade de rebanho em revolta contra os
fortes);

3. As condigbes do progresso da civilizacdo (a possibilidade de uma
selecdo as expensas de uma multiddo) sdo as condi¢bes de todo
crescimento;

4. As diversas interpretagfes do mundo, problema para uma forga que
encara as coisas apenas do ponto de vista de seu préprio crescimento.
Os juizos de valor moral e cristdos exprimem a revolta e a duplicidade
dos escravos (opostos aos valores aristocraticos do mundo antigo).
(NIETZSCHE, 2010b, p. 301-302) (grifos do autor).

Ressalve-se O crepusculo dos idolos, na famosa “inscrigdo” que nos cabe néo
ignorar: “Meio-dia, momento da sombra mais breve, termo do erro mais demorado,
ponto culminante da humanidade: INCIPIT ZARATUSTRA.” (NIETZSCHE, 2001, p.
27). Comeca Zaratustra (Incipit Zaratustra), esta € a frase que encabeca o meio-dia
nietzschiano, da mesma maneira como comeca Caeiro, demonstrando que, a partir
da vinda do menino, desvencilha-se da experiéncia sofrida para dar liberdade ao corpo
a nova experimentagdo do mundo. Tanto para Nietzsche, na figura heteronimica de
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Zaratustra, quanto para Alberto Caeiro, a vida, a partir do meio-dia, vira brilhar sob a
nova condicdo, com o ponto de partida na novidade, em ato criativo. A metafora do
sol a arder conduz a dissipacéo do velho, ao exterminio da fraqueza, & abertura para
a transvaloracédo, ao abandono das trevas: do gosto pela dor, pela morte, pelo
sofrimento do mundo. Frente a tal libertacdo, passa a criticar severamente, muito

embora em tom ddcil, os preceitos cristaos:

Tinha fugido do céu.

Era nosso demais para fingir

De segunda pessoa da Trindade.

No céu era tudo falso, tudo em desacordo
Com flores e arvores e pedras.

No céu tinha que estar sempre sério

E de vez em quando de se tornar outra vez homem
E subir para a cruz, e estar sempre a morrer
Com uma coroa toda a roda de espinhos

E os pés espetados por um prego com cabega,
E até com um trapo a roda da cintura

Como os pretos nas ilustracées.

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 28).

E o peso do ressentimento, imposto, em Ultima instancia, pelo cristianismo o
gue faz o menino-Deus fugir, quando no céu era tudo falso. Ao invés de assegurar a
veia platdnica, em que o mundo aparente é regido por um modelo essencial, Caeiro
inverte (ou recupera) a realidade, ou a verdade para este mundo (exatamente como
Nietzsche o anseia fazer). Falso é aquilo que habita a ficgcdo, que vem do desacordo
entre a realidade e a ficcdo sonhada da realidade. Assim, a gravidade requerida pelo
cristianismo aos “homens de bem”, que se sacrificam e anulam a propria felicidade e
os instintos pela promessa paradisiaca, é aqui ironizada. Inclusive a humildade, na
exigéncia cristd da humilhagéo perante Deus ou para se chegar a Deus, € suscitada
em desapreco na figura do Cristo crucificado como os pretos das ilustragdes. O gosto

pela morte, apuradamente, é convertido em afirmacéo da vida, amor fati.

O destino do Filho do Homem, conforme se intitula biblicamente o Jesus de
Nazaré, e os dogmas da historicidade cristd sdo também ironizados, ao ponto da

heresia:

Nem sequer o deixavam ter pai e mae
Como as outras criangas.
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O seu pai era duas pessoas —

Um velho chamado José, que era carpinteiro,
E que néo era pai dele;

E o outro pai era uma pomba estupida,

A Unica pomba feia do mundo

Porque nédo era do mundo nem era pomba.
E a sua mé&e ndo tinha amado antes de o ter.
N&o era mulher: era uma mala

Em que ele tinha vindo do céu.

E queriam que ele, que s6 nascera da mae,
E nunca tivera pai para amar com respeito,
Pregasse a bondade e a justica!

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 28-29)

Humanizado deveras, o0 menino Jesus passa, na voz de Caeiro, a questionar
sua vida como desafortunado, entregue ao desamparo, sem pai, que ndo o velho José,
ja em idade avancada quando assume Maria como esposa, e 0 espirito santo, que
ndo passa de um fantasma da imaginacdo. Assim é para Caeiro, que percebe a

contradicdo em se acreditar no invisivel:

N&o acredito em Deus porque hunca o Vi.
Se ele quisesse que eu acreditasse nele,
Sem duvida que viria falar comigo

E entraria pela minha porta dentro
Dizendo-me, Aqui estou!

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 24).

O menino passa a questionar ainda a antinaturalidade de seu nascimento,
guando a mae nao amara para o ter. O Jesus Cristo mitico, entdo, vem ao mundo
ausente da natureza deste, deslocado, ao que lhe é negada toda a experimentacao e
ao que é, de certa maneira, destituido da propriedade de se referir as coisas humanas.
Sentira-se, nas palavras de Caeiro, quem sabe, uma aberracdo — para o poeta, bem
como para Nietzsche, ele representa deveras uma aberragao, um ser doente: “Se o
homem fosse, como deveria ser,/Nao um animal doente, mas o mais perfeito dos
animais” (PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 113). Frente a que as criticas caeirianas
revelam-se no mesmo sentido das criticas ao mundo cristdo e a modernidade
moralista do filésofo, o animal doente reflete-se no animal de rebanho nietzschiano
(em oposicédo a um super-animal, esmerado na obra do poeta, se é possivel assim o
determinar). Mas um animal submisso a vir ao mundo como numa mala, sem

afetividade, sem a lascivia da vida a alimenta-lo umbilicalmente. Um ser divino
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antinatural. — Certo € que o menino em Jesus, percebendo a distancia que o separa
daquela falsa moral que a ele predestinaram, exausto e entregue, de camelo a ledo
também ele metamorfoseia-se, para descer a terra como crianga e ressignificar da

estaca zero a sua vida:

Um dia que Deus estava a dormir

E o Espirito Santo andava a voar,

Ele foi a caixa dos milagres e roubou trés.

Com o primeiro fez que ninguém soubesse que ele tinha fugido.
Com o segundo criou-se eternamente humano e menino.
Com o terceiro criou um Cristo eternamente na cruz

E deixou-o pregado na cruz que ha no céu

E serve de modelo as outras.

Depois fugiu para o Sol

E desceu pelo primeiro raio que apanhou.

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 29).

Jesus, inserido agora a idiossincrasia humana, ao planejar a fuga, protege-se
com trés milagres, 0s quais se demonstram como premissas para a passagem do
homem reativo ao homem ativo nietzschiano, ou caeiriano. Com o primeiro, faz com
que ninguém saiba que ele fugiu, ou provoca o eterno “esquecimento” dos seus,
desvencilhando-se de qualquer lago afetivo que o ligasse novamente ao passado,
recusando-se ao parentesco e ao resgate da experiéncia adquirida: ele quer
realmente fugir, ultrapassar aquela realidade indtil e subir para a vida, mediante o

completo isolamento:

A censura da consciéncia, até nos mais conscienciosos, é fragil diante
deste pensamento: ‘Esta ou aquela coisa é contraria aos bons
costumes, da sua sociedade’. Um olhar frio, uma careta retorcida das
pessoas entre as quais e pelas quais se foi educado, é o bastante para
meter medo até no mais forte. Mas, nesse caso, 0 que temem
exatamente? O isolamento. Aqui estd o argumento que destréi os
melhores argumentos em favor de um homem ou de uma causal... E
desta forma que fala em ndés o instinto de rebanho. (NIETZSCHE,
2005a, p. 68) (grifo do autor).

Condicao para se ultrapassar a medianidade, 0 menino escapa em absoluto do
passado rebanho de que fez parte um dia, impossibilitando-o de ao menos perceber

gue se havia ido, evitando, enfim, que sua imposicao voltasse a feri-lo, obrigasse-o a
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voltar atras, a ser submetido novamente pelos que o educaram com mentiras e falsos

esquemas morais.

Com o segundo milagre, escolhe ser humano e menino. Nao é dificil perceber
nesse verso a voz de Nietzsche e sua recorréncia ao Humano, demasiado humano,
guando perpassamos a leitura dos poemas de Caeiro como um todo, reparando na
ideia que faz de “homem” ou “humanidade”, muito proxima entre os dois. N&o
conseguem alcangar, com a palavra “humano”, significagbes como “bondoso”,

LE 1 LE 11

“‘generoso”, “humilde”, “cristao” etc., palavras definidas como atribuiveis a “homens de

”

bem”. “Ser humano” significaria, ou significa, ser “bom”, segundo a moral
ocidentalmente instituida pelo cristianismo. Percebem ambos, pois, ao ouvir
significarem-na, a inverséo terrivel que se houvera dado ao seu sentido real, natural,
mediante o processo discursivo de repressao ao instinto e a satisfacdo, com a
imposicdo de dogmas advindos de ficgcdes. Ser humano €, para eles, justamente o
contrario do que se designa — 0 que ocorre é um processo de coercao sobre os

sentimentos mais naturais, ao que repudiam:

Falas de civilizagéo, e de n&do dever ser,

Ou de ndo dever ser assim.

Dizes que todos sofrem, ou a maioria de todos,

Com as cousas humanas postas desta maneira,

Dizes que se fossem diferentes, sofreriam menos.

Dizes que se fossem como tu queres, seriam melhor.
Escuto sem te ouvir.

Para que te quereria eu ouvir?

Ouvindo-te nada ficaria sabendo.

Se as cousas fossem diferentes, seriam diferentes: eis tudo.
Se as cousas fossem como tu queres, seriam s6 como tu queres.
Ai de ti e de todos que levam a vida

A querer inventar a maquina de fazer felicidade!

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 102).

A maquina de fazer felicidade o que seria sendo a maquina niilista da criacdo
de ficcdes, da rendncia da vida, do preconceito moral, que subjuga a todos a um
enquadramento, ruina da vontade de poténcia, da individualidade, desprezo pela
vida? O mais perfeito dos animais, contrariamente, reside no espirito livre (como o
terminaliza Nietzsche), desatado dos conceitos estigmatizados pela imposi¢ao
civilizatoria, j& que a civilizacdo € um estado imposto, que exige a submisséo perante

120



o julgamento de outrem, ou de uma ordem geral segundo uma visao tal — e assim é
gue o cristianismo difunde-se desde o seu nascimento, expandindo-se sob o filtro do
império romano e adoecendo, ou convalescendo a humanidade, segundo nossos

pensadores em analise.

Mas,

Um passo adiante na convalescenga: e o espirito livre se aproxima
novamente a vida, lentamente, sem duvida, e relutante, seu tanto
desconfiado. Em sua volta ha mais calor, mais dourado talvez;
sentimento e simpatia se tornam profundos, todos os ventos tépidos
passam sobre ele. E como se apenas hoje tivesse olhos para o que é
préximo. Admira-se e fica em siléncio: onde estava entdo? Essas
coisas vizinhas e préximas: como lhe parecem mudadas! de que
magia e plumagem se revestiram! Ele olha agradecido para trds —
agradecido a suas andangas, a sua dureza e alienacdo de si, a seus
olhares distantes e voos de passaro em frias alturas. Como foi bom
ndo ter ficado ‘em casa’, ‘sob seu teto’, como um delicado e embotado
inatil! Ele estava fora de si: ndo ha duvida. Somente agora vé a si
mesmo — e que surpresas nao encontra! Que arrepios inusitados!
Que felicidade mesmo no cansaco, na velha doenca, nas recaidas do
convalescente! Como Ihe agrada estar quieto a sofrer, tecer paciéncia,
jazer ao sol! Quem, como ele, compreende a felicidade do inverno, as
manchas de sol no muro? S&o os mais agradecidos animais do
mundo, e também os mais modestos, esses convalescentes e lagartos
gue de novo se voltam para a vida: — ha entre eles 0s que nao deixam
passar o dia sem lhe pregar um hino de louvor a orla do manto que se
vai. E, falando seriamente: € uma cura radical para todo pessimismo
(o cancer dos velhos idealistas e heréis da mentira, como se sabe —)
ficar doente & maneira desses espiritos livres, permanecer doente por
um bom periodo e depois, durante mais tempo, durante muito tempo
tornar-se sadio, quero dizer, ‘mais sadio’. H& sabedoria nisso,
sabedoria de vida, em receitar para si mesmo a salde em peguenas
doses e muito lentamente. (NIETZSCHE, 2000a, p. 07-08).

Nietzsche esta novamente narrando a passagem do homem reativo, em seu
estado passivo, a0 homem ativo, o que faz detalhadamente no prélogo da obra em
questao, contrariando o espirito doente, velho e cansado de rebanho que assola a
humanidade. E se puséramos o nosso heterénimo a medida dessas palavras acima
citadas, parecem que séo descritivas dele, parecem estar comentando a sua gratidao
frente a vida, o seu olhar mais proximo — diante de sua natureza natural, elemento
de sua extrema satisfacdo —, 0 seu jazer ao sol, imerso pela primitividade do ser,
momento em que se percebe agraciado pela irmandade de espécime entre 0s

homens; dos quais Nietzsche diz serem os mais agradecidos animais estes que, como
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Caeiro, superaram 0 pessimismo da vida e alcancaram realizacdo na existéncia

tragica, na realidade originaria:

Bendito seja 0 mesmo sol de outras terras
Que faz meus irmaos todos os homens
Porque todos os homens, um momento no dia, o olham como eu,

E nesse puro momento

Todo limpo e sensivel

Regressam lacrimosamente

E com um suspiro que mal sentem

Ao Homem verdadeiro e primitivo

Que via 0 Sol nascer e ainda o ndo adorava.
Porque isso é natural — mais natural

Que adorar o sol e depois Deus

E depois tudo o mais que néo ha.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 64).

Note-se que a fraternidade de Caeiro se da ndo pela compaixdo ou pela
piedade, nem pela obrigacdo de um dever para com, mas é mediante a definicdo do
que lhe seja humano, é a inspiracao da natureza, ao livrar o homem da ficcdo e trazé-
lo ao estado de primitividade, que une a todos como irmaos. O éxtase, o livramento
da alma e da medida na contemplacéo do instante in natura regressa o homem ao
estado de natureza, ndo havendo ali ego ou necessidade de ser, apenas se é. Assim,
a metéfora do sol, fonte de clareza e nitidez, altivez e dominio, da-se enquanto simbolo
de liberdade frente aos preceitos e conceitos, iluminando o olhar para que se dispa a
natureza; enquanto elemento libertador entdo, perante a relevancia que ganha o
sentido da visdo fenomenologicamente na poesia caeiriana: para ele, o sentido da
plena satisfacdo — e, por que ndo?, da felicidade — esta nesse ideal de retorno a
primitividade, que consiste em se ver e ndo se estar a julgar, em sentir e ndo reprimir,
em viver e ndo se angustiar, em despir-se daquilo que em si parece sacramentado, 0
que “exige um estudo profundo,/Um aprendizado de desaprender’ (PESSOA, AEIRO,
2005, p. 49), mas que se efetiva na alma rija, embora mansa de Caeiro:

Nao desejei sendo estar ao sol ou a chuva —
Ao sol quando havia sol

E & chuva quando estava chovendo

(E nunca a outra cousa),

Sentir calor e frio e vento,

E n&o ir mais longe.
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(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 94).

Portanto, assume a sua realidade como a presente, ou melhor, a instantanea,
nao quer ir além desta. E sua poesia s6 podera ser reflexo desta, despida do homem
dentro dele, que medra seu ato puramente sensitivo: “E assim escrevo, querendo
sentir a Natureza, nem sequer como um homem,/Mas como quem sente a Natureza,
e mais nada.” (PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 72). Assim € que 0 menino Jesus,
atribulado pela decadente vida suprassolar, abnega-se da morte em que vive, quando
obrigado a estar sempre a morrer, para entdo afirmar a vida em sua maxima instancia,
assumindo a forma definitiva de humano (divino-humano, em que o corpo lhe é a alma)
e menino, vardo, afirmando falicamente a virilidade em seu ser, recusando-se a
feminilidade cristd, passiva, fragil, compassiva. E em desprezo ao mundo que o
ensinaram, rouba o terceiro milagre, deixando um Cristo eternamente pregado a cruz
gue ha no céu, que serve de modelo as demais; ou seja, 0 menino incha-se do mesmo
desprezo zaratustrico frente ao rebanho que abandona. Ele ndo sonha, de maneira
idealista, salvar a humanidade, por isso deixa a imagem que lhes governa o coracéao,
sabendo que serdo incapazes de viver sem um senhor, incapazes de superar sua

condicdo de escravos:

Os homens modernos, com sua obtusidade frente a nomenclatura
cristd, ja ndo percebem o quanto havia de terrivelmente superlativo,
para o gosto antigo, na paradoxal férmula ‘Deus na cruz’. Até hoje nédo
existiu, nunca e em parte alguma, semelhante ousadia na inverséo,
algo tao terrivel, tdo interrogativo e tdo questionavel como essa
férmula [...] A ‘llustracao’ irrita: o escravo quer o incondicional, ele s6
compreende o que é tiranico, também na moral; ele ama como odeia,
sem nuance e até o fundo, até a dor, até a doengca — seu enorme
sofrimento oculto se revolta contra o gosto nobre, que parece negar o
sofrer. (NIETZSCHE, 2005b, p. 48) (grifos do autor).

Frente, pois, ao desprezo que nutre por esses fracos e seu modelo de vida,
deixa no céu a cruz que serve de modelo as outras. Lembre-se que a palavra “modelo”
tem significacdo exemplar na teoria platonica, que prega um mundo de modelos
ideais, em contraste niilista ao mundo real: em contraste porque, se sdo modelos,
estdo acima, inferiorizando a realidade aparente do mundo, que a nés se mostra.
Absurdo tal deveras inverte a sapiéncia primitiva, a dos instintos, levando-a a ser

submetida a uma moralidade ficcionada, que deposita o0 sentido da realidade a um
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devaneio espurio a ela, que a significa. Ou seja, as coisas ganham, obrigatoriamente,
significacdo externa ficcional, como se houvesse uma realidade modelar que devesse
ser seguida e louvada, e investigada, langcando o sentido da vida para fora dela

propria. Ao que o0 poeta espanta-se:

E mais estranho do que todas as estranhezas

E do que o sonho de todos os poetas

E os pensamentos de todos os filésofos,

Que as cousas sejam realmente o que parecem ser
E nado haja nada que compreender.

Sim, eis 0 que 0s meus sentidos aprenderam sozinhos: —
As cousas nao tém significagéo: tém existéncia.

As cousas sdo o unico sentido oculto das cousas.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 65).

Destarte, a poesia de Caeiro empreende-se destoar dessa concepc¢ao niilista
(para ele absurda) que impde a subordina¢do do mundo a um modelo, ou a um oculto,
desde a linguagem, oposta a dos poetas misticos. Ele, como ja foi demonstrado,
intenta que seus poemas sejam como fontes de sensacdo e aparéncia,
fenomenologicamente; ou n&o “fontes”, mas sejam em si mesmos sensagao e
aparéncia. A escolha por uma linguagem apolinea, clara, simples, em verso prosaico,
refere-se a luz fenomenoldgica que ele busca transparecer em seus poemas. E
também ela (a linguagem), porque se quer limpa, pura, solar, passa pelo filtro da
crianca (a experimenta-la) e se achega, ndo raras vezes, a simplicidade infante, o que
Ihe confere um tom docil, mesmo quando o poeta é agressivo em suas criticas.

Simplicidade essa que € destacada no menino-Deus:

E uma crianca bonita de riso e natural.
Limpa o nariz ao brago direito,
Chapinha nas pocas de agua,

Colhe as flores e gosta delas e esquece-as.
Atira pedras aos burros,

Rouba a fruta dos pomares

E foge a chorar e a gritar dos caes.

E, porque sabe que elas ndo gostam
E que toda a gente acha graca,

Corre atras das raparigas

Que vao em ranchos pelas estradas
Com as bilhas as cabecas

E levanta-lhes as saias.

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 29).
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Em oposicdo ao menino esta o mundo de seu pai, que € regido pelo sofrer e
pelo fundamento em uma verdade intransponivel, além de ser entediante, monotono,
e tocante ao ridiculo, quando o homem l|he atribui a proximidade com a vida humana
terrena, crendo em uma forma para Deus e para a alma, ao que Caeiro brinca

ironicamente, extenuando mais heresias:

Diz-me muito mal de Deus.

Diz que ele é um velho estupido e doente,

Sempre a escarrar no chao

E a dizer indecéncias.

A Virgem Maria leva as tardes da eternidade a fazer meia.
E o Espirito Santo coga-se com o bico

E empoleira-se nas cadeiras e suja-as.

Tudo no céu é estupido como a Igreja Catdlica.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 30).

O aspecto mondétono do paraiso suscita em ndés a memodria do conto A
perfeicdo, de Eca de Queiroz, que deve ndo ter escapado a leitura por Fernando
Pessoa. Indiferentemente disso, o conto coloca Ulisses prisioneiro dos amores da
deusa Calipso, preso em sua ilha, volteado de perfeicéo, por sete longos anos. O tédio
o tomara por completo, ja que Ulisses é “homem” e tende para o imperfeito. Logo, ele
comeca a sentir falta e desejo pela imperfeicdo. Queiroz, com isso, faz-nos perceber
como ao espirito humano néo é aceitavel a perfeicdo, como ele ndo a suportaria. O
que pde em questionamento a crenca do vulgo sobre o paraiso e a salvacao, que
reserva ao nosso ego, na forma de alma, a existéncia eterna em um mundo além,
regido pela luz divina. Ora, o “eu” humano ndo suportaria tal luz; portanto, ser-lhe-ia
ineficaz o paraiso como promessa da felicidade (maquina de fazer felicidade). Da
mesma forma Caeiro aponta para a incoeréncia cristd, mostrando a divindade
encarnada mediante os valores humanos na figura de um velho sempre, ou
eternamente, a repetir atos repugnantes; a virgem Maria como uma senhora
entediante; e a segunda pessoa da trindade, o espirito santo, como uma pomba
insignificante, porque ndo é uma pomba, ou uma coisa, € um simbolo ficticio e, por
isso, ndo € nada. E, da mesma forma como faz Ulisses no conto de Eca de Queiroz,

0 menino foge e desce pelo primeiro raio de sol que apanhou.
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Em oposicdo a monotonia, ao tédio e a sisudez do céu cristao,

Ele é a Eterna Crianca, o deus que faltava.
Ele é o humano que é natural,

Ele é o divino que sorri e que brinca.

E por isso é que eu sei com toda a certeza
Que ele é o Menino Jesus verdadeiro.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 30).

Importa-nos ainda um detalhe na trama do poema VIII: Jesus, o Cristo
crucificado, torna-se menino, crianca, para descer ao sitio de Caeiro. Depois da
convalescenca, ou do estado psicoldgico do niilismo passivo, derrotando também ele
o dragdo dourado dos valores sagrados, Jesus sobe a homem ativo e abandona o
antigo lar. E o seu periodo de atividade coincide com a metamorfose em Caeiro, pois

€ a sua aldeia, a sua vivéncia, ou, mais ainda, a sua alma que desce habitar:

E a crianca tdo humana que € divina

E esta minha quotidiana vida de poeta,

E é porque ele anda sempre comigo que eu sou poeta sempre.
E que o meu minimo olhar

Me enche de sensacéo,

E o mais pequeno som, seja do que for,

Parece falar comigo.

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 30-31).

Imensa ousadia de Caeiro é revelar-se, enfim, na figura de Jesus menino, ou
de Jesus como deveria ter sido. Talvez o poeta perceba que suas ideias, a partir de
Nietzsche, sdo reveladoras de uma nova era, sdo confirmadoras de uma nova
inversividade, que retoma o sentido primario, original da natureza e, por isso, 0 tempo
deva voltar ao zero, como iniciara-se do zero a partir do mito do nascimento de Cristo.
Caeiro €, pois, o deus que faltava e que, como o Cristo que ha mais de dois mil anos
dividiria eras, com seu ato transvalorativo, dava partida a reinversdo. Caeiro é Jesus,
mas menino. Talvez perceba o que Nietzsche também percebe, que o “Ultimo cristao
morreu na cruz” e que néo foi o Jesus histdrico que resistiu, nem sua doutrina, mas a
formulacdo de sua doutrina na voz de Paulo de Tarso, ou Saulo, que deturparia o
cristianismo instituindo a formacao de uma igreja, como nos aponta Mauro Araujo

Souza em introducdo a nossa edicdo de O anticristo (2000):
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Se Jesus Cristo ndo tinha intencdo de uma igreja institucional, tanto
gue foi condenado e crucificado, 0 mesmo ja ndo pode se afirmar de
Paulo que fez de tudo para que o cristianismo se institucionalizasse. E
Paulo também criou uma outra concepcdo de Deus, que foi a que
vingou. Deus qualem Paulus creavit, dei negatio. (‘Deus, tal como
Paulo o criou, é a negacao de Deus’). Nietzsche declara que o Deus
de Jesus Cristo ndo € o Deus de Paulo, pois em Cristo estava ja o
proprio Deus, que feria as instituicdes. (SOUSA, in: NIETZSCHE,
2000Db, p. 30).

Frente a tal reflexdo, entendendo que o cristianismo, durante a histéria de sua
difusdo pelo mundo, excede a figura de Jesus, ou a minimiza, postulando — desde
Paulo e a figura papal de Pedro ao império romano, e até hoje — dogmas coercivos e
imaginérios (por exemplo, a virgem Maria que é assumpta ao céu, fato que néo
encontra subsidio algum sendo na imposicao da crenca religiosa); sejam-nos por ora
permitidas algumas conjeturas e pudéramos pensar que, se essa visdo, a qual se
pode ler em Nietzsche e em toda a critica moderna ao cristianismo, que vez ou outra
converge para um Jesus histérico, ou mesmo para um Jesus de todo ficcao, inventado
em prol de um projeto de dominacgdo; que se pode ler ainda em textos apdcrifos
exclusos da Biblia (cite-se o evangelho apocrifo de Maria de Magdala, no qual se pode
ler que o pecado nao existe, mas sdo 0s homens que o convencionam); se essa Visao
pudesse ser lancada ao heterénimo em questédo, entédo pudera ser que Caeiro falasse
de um Jesus que, superando agora a reatividade (j& que os anos de vida de Jesus
foram poucos e talvez ele ndo tenha tido tempo para transpor os valores
positivamente), ressurge mediante as forcas ativas da vida, revisando a sua sujei¢cao
ao niilismo negativo e, enfim, aceitando a vida e afirmando-a em plenitude. De
qualquer forma, a vinda do menino Jesus ao habitat da alma do poeta: “Ele dorme
dentro da minha alma” (PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 32), anuncia que Caeiro
reencarna a divindade, no despertar de uma nova mensagem, representativa da
transposicdo no tempo daquilo que se tivera como verdadeiro e intransponivel pelos
séculos, desde o Jesus negativo. Ousadia maior de todas, de que ele ndo demonstra
medo algum. “Pecado contra o espirito”, diriam os cristdos, “o maior de todos os
pecados”. Ao poeta, uma brincadeira simples da crianca que nele habita. Uma aurora

para a existéncia: Incipit Zaratustra! Incipit Caeiro!
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Caeiro comega pelo seu paganismo, Ou neopaganismo, primeiramente
anunciando o desprendimento de todas as teorias pela livre enunciacao de seu corpo
ou de suas sensacoes, pela inclinacdo instintual, que ndo é sendo entrega a existéncia
tragica, ao destino, em alegria, em plena satisfacdo — comunhao com o todo, com a

existéncia:

Damo-nos tdo bem um com o outro
Na companhia de tudo

Que nunca pensamos um no outro,
Mas vivemos juntos e dois

Com um acordo intimo

Como a mdo direita e a esquerda.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 31).

Dessa maneira, na figura da crianga, a vida, a satisfazer-se, € aceita em seu
sentido tragico, ndo havendo espanto ou melancolia, tudo sendo simplesmente o que
deve ser, mais nada: “o ideal do homem mais exuberante, mais vivo e mais afirmador
do mundo, que ndo s6 aprendeu a se resignar e suportar tudo o que existiu e €, mas
deseja té-lo novamente, tal como existiu e é, por toda a eternidade, gritando
incessantemente ‘da capo™® [...] (NIETZSCHE, 2005b, p. 54) (grifo do autor). Ora,
entdo ha uma leitura da vida aproximada do ideal tragico em Nietzsche, representativo

de sua finalidade estética, como o Ié nos gregos da era propicia:

A natureza, ainda nao trabalhada por qualquer conhecimento, ainda
travada diante da cultura — isso era 0 que 0 grego via no seu satiro e
porque este nao Ihe parecia ainda semelhante ao macaco. Muito pelo
contrario: era a imagem primitiva do homem, a expressdo de suas
mais elevadas e fortes emo¢des — enquanto sonhador inspirado que
se extasiava com a proximidade do deus, companheiro compassivo
em quem se repercutem os sofrimentos do deus, voz profunda que
saia do seio da natureza para proclamar a sabedoria, simbolo da
onipoténcia sexual da natureza que 0 grego tinha aprendido a
considerar com uma estupefacéo temerosa e respeitosa. O satiro era
algo de sublime e divino: assim deveria parecer principalmente ao
olhar vidrado do homem dionisiaco. [...] sentia um éxtase sublime ao
contemplar desvelados e inalterados os tracos grandiosos da
natureza; diante do tipo primitivo do homem, a ilusdo da cultura se
apagava; aqui se revelava o homem verdadeiro, o satiro barbudo
exultando de alegria por seu deus. (NIETZSCHE, 2007, p. 63).

19 Da capo = Do inicio.
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Pessoa tera, contanto, objecdes a esse paganismo dionisiaco, ao privilegiar a

cultura helénica, como Lourenco (1989), em rapida passagem, faz-nos reparar:

Pessoa nega a esse paganismo qualquer carater da universalidade,
apresentando como uma leitura do Unico paganismo que a seus olhos
tem uma figura exemplar: o da Grécia classica na versdo de
Winckelmann e de Goethe, ndo o de Dyonisos que ele compara a um
Baco aleméo repugnante. (Lourengo, 1989, p. 254).

Essa diferenca aparece acentuada em Caeiro, desde o modo como utiliza a
linguagem, em seu aspecto apolineo, evitando o modelo profético, que circunscreve
por meio de filosofemas a escrita nietzschiana, pretensiosamente dionisiaca. Na
verdade, a diferenca transborda frente a expressao despretensiosa das ideias do
poeta em contraponto a ansia futurista que impulsiona o filésofo a supraemanacao de
seu ideal tragico. Nietzsche parece ver no simbolo e na abertura polissémica da
linguagem a interpretacéo a premissa para a densidade vislumbrada no ser universal
dionisiaco, utilizando, assim, uma fala filoséfico-poética, ou um tipo de discurso
profético-cientifico, o qual parece herdado, entre os pré-socréticos, principalmente de
Heréaclito de Efeso e o qual representa, enfim, para ele, a expressdo mais proxima a
natureza univérsica. Mas, em principio, muito embora a dissonancia organica de sua
expressividade, atendem a mesma solicitacdo intima: um retorno a natureza original,
a satisfacdo corpdrea e 0 amor a vida, frente ao desmoronamento dos valores antes
assimilados, resoluta num homem anterior ao pensamento (ou livre deste) para Caeiro
e um homem de pensamento tragico, livre do preconceito do mundo e da exigéncia
moral, entregue a finalidade estética de sua existéncia, para Nietzsche. Por isso o sol
e 0 meio-dia: ambos querem o mundo em sua esfera estética, em seu maximo brilho.

E ndo além de sua esfera estética, fenomenologicamente:

Ao anoitecer brincamos as cinco pedrinhas

No degrau da porta de casa,

Graves como convém a um deus e a um poeta,
E como se cada pedra

Fosse todo um universo

E fosse por isso um grande perigo para ela
Deixé&-la cair no chéo.

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 31).
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De tal maneira, instaura-se — bem como para Nietzsche e seu satiro ao soar a
alegria tragica das horas — como ideal o instante fugidio, a sensa¢ao desse instante

e a imersdo nele, tal que todo o universo se resuma a esse momento “geomeétrico”,

bY hY

ndo ao desejo do que pudera ser, ao futuro ou a memdria, ou a interpretacdo

dianoética, quando nem 0 mais puro processo noético seria aceitavel:

Todas as opinibes que ha sobre a Natureza

Nunca fizeram crescer uma erva ou nascer uma flor.

Toda a sabedoria a respeito das cousas

Nunca foi cousa em que pudesse pegar, COMo nas cousas.

Se a ciéncia quer ser verdadeira,

Que ciéncia mais verdadeira que a das cousas sem ciéncia?
Fecho os olhos e a terra dura sobre que me deito

Tem uma realidade tao real que até as minhas costas a sentem.
N&o preciso de raciocinio onde tenho espaduas.

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 123).

Assim, despido de toda a teoria, recebe o novo (diretamente nas suas
espaduas, sensitivamente), encontrando-se com a eterna novidade do mundo, se nédo

com o eterno retorno nietzschiano:

O meu olhar é nitido como um girassol.
Tenho o costume de andar pelas estradas
Olhando para a direita e para a esquerda,
E de vez em quando olhando para trés...
E o que vejo a cada momento

E aquilo que nunca antes eu tinha visto,
E eu sei dar por isso muito bem...

Sei ter o pasmo essencial

Que tem uma crianga se, ao nascer,
Reparasse que nascera deveras...
Sinto-me nascido a cada momento

Para a eterna novidade do Mundo...
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 19).

Barbosa, ao trabalhar O pensamento do eterno retorno e da vontade de poder
como superacgdo das teleologias crista e cientifica (2010), aponta para a dissonancia

ora insuperavel entre o “eterno retorno” e a “eterna novidade”:

Ha uma dupla consideracgéo de Nietzsche sobre o mundo. Por um lado,
pelo pensamento do eterno retorno do mesmo, o filésofo procurava
mostrar a fragilidade das concepcdes teoldgica e cientifica
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contemporaneas a ele na medida em que estas consideravam o
mundo ou como tendo sido criado, no caso da primeira, ou como tendo
gue ser explicado somente mediante uma ordenacao racional, no caso
da segunda. Se a intencdo de Nietzsche com o pensamento do eterno
retorno do mesmo era concorrer com essas concepcoes, atribuindo
um caréter positivo a tese de que tudo retorna eternamente igual, no
entanto, ele parece nao ter conseguido tal feito uma vez que sua tese
apenas mostra a insuficiéncia das concepc¢des teleoldgicas, ficando,
de resto, presa na dindmica da repeticdo eterna de todos os
acontecimentos. A impossibilidade de um alcance positivo do mundo
e da vida pelo pensamento do eterno retorno se dava na medida em
gue a hipétese de que tudo retorna eternamente, mesmo se
mostrando ‘a mais cientifica de todas as hipéteses’ (NF/FP 5 (71) do
verdo de 1886), nao abria a possibilidade da ‘eterna novidade’, como
afirma Nietzsche [...]. (BARBOSA, 2010, p. 71-72).

Nietzsche falhara, como ele préprio o considera, em conciliar ambas mediante
comprovacao cientifica, ao que Barbosa atenta-nos a observar que o filosofo encarara
tal pensamento como hipétese, que ndo se confirma, sendo, talvez, de um modo
irracionalista. Entretanto, ao unir ao pensamento do eterno retorno do mesmo o da
vontade de poténcia, ele parece conseguir superar 0 problema, conquanto

metafisicamente:

Retomando o conceito de for¢a, o filésofo é levado a conceber um
carater intrinseco da mesma cuja dinamica permite buscar sempre um
alargamento do seu ambito de atuagdo. ‘For¢ca’ (Kraft), agora em
sentido propriamente nietzschiano, s6 pode ser dita no plural. Do
mesmo modo que ndo se pode admitir uma forca infinita, ndo se pode
admitir uma for¢a em-si, una e indivisivel. A dindmica das for¢as é um
guerer-tornar-se-mais-forte caracterizado pela busca incessante de
mais poder (Macht). E justamente nesse querer-tornar-se-mais-forte
proprio da forca que Nietzsche encontra o mote decisivo para se
distanciar definitivamente da concepcao cientifica: ‘Esse conceito
vitorioso de for¢a, gracas ao qual os nossos fisicos criaram Deus e o
mundo, tem necessidade de um complemento; é preciso atribuir-lhe
um mundo interno que denominarei vontade de poder’ (NF/FP 36 (31)
de junho-julho de 1885). (BARBOSA, 2010, p. 83) (grifos do autor).

O pensamento da Vontade de Poténcia incute um movimento circular criativo
ao pensamento do “eterno retorno do mesmo” e, dai entado, as forgas finitas, em luta,

calharao na “eterna novidade”:
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Ora, se tudo se reduz a vontade de poder, se a vida ndo é sendo um
caso particular dessa mesma vontade, tem-se de concluir
necessariamente que ‘todas as coisas’ estdo subsumidas a uma
mesma logica, a uma mesma dindmica cuja expressdo maxima € o
pluralismo, a luta incessante e o perspectivismo. E essa nova
interpretacdo de todo acontecimento unicamente que torna possivel
uma aceitacdo do mundo e da vida segundo sua légica de repeticéao.
Com isso, Nietzsche aprofunda sua conviccdo de que a vida perde
tanto o sentido transcendente quanto o0 seu sentido de
autoconservacao. (BARBOSA, 2010, p. 84) (grifos do autor).

O problema torna-se bastante complexo e demonstra-nos um veio metafisico
em Nietzsche regendo essencialmente a existéncia, o que leva Heidegger a afirmar,
em consideracdo ao posicionamento metafisico fundamental de sua filosofia:
“Inversdo e depois desvencilhamento do platonismo e (assim) precisamente mais
submisso a ele do que nunca.” (HEIDEGGER, 2015, p. 140). Ou seja, em vez da
superacao da metafisica a que parecia querer se direcionar, a filosofia nietzschiana
recria a metafisica platbnica, mas ao contrario, tal qual, segundo este intérprete,

podemos observar:

[...]todo ente é em si um aparecer (sendo enquanto ele mesmo apenas
um aspecto aparente e trazer ao aparecer), a propria aparéncia como
tal é suspensa, ela ndo tem um onde-se-contrapor. Pois isso, a
esséncia € ela mesma e precisamente a aparéncia. Por isso, junto com
a aparéncia cai igualmente o verdadeiro, e a contraposi¢cdo de ambos,
como uma tal do desocultamento do préprio ente. Elas permanecem,
mas modificadas. Pelo fato de essa contraposicdo tornar-se
indiferente, enquanto a realidade ndo puder ser ainda acdo, e
enquanto houver diferencas, serdo aquelas da medida do poder —
relacbes de poder; graus e patamares do mesmo. — E sO agora,
através do proprio Nietzsche, se alcancou um solo sobre o qual a ideia
de valor, antes ja adotada, tem um lugar. Valor — como condicéo de
elevacgéo da vida, do criador — ente. Tudo isso, pousado na valoragéo
dos valores e na transvaloracdo, a pertenca ao ente no todo como
‘vida’ — é ele mesmo criar. (HEIDEGGER, 2015, p. 138).

Essa concepcdo metafisica ndo parece diferente da de Alvaro de Campos, que
também vera no realizar-se do instante fenomenoldgico existencial a esséncia, ou
seja, a esséncia na aparéncia, suas “Coisas-Reais, Espiritos-Coisas, Entidades em
Pedra-Almas” (PESSOA, 1997, p. 316). Diferente de Alberto Caeiro, em que a recusa
renitente da metafisica ndo o quer deixar-se obscurecer. Mas 0 espirito caeiriano, se

esté voltado a possibilidade do apagamento do eu perante o objeto, em detrimento da
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metafisica, ele também reside no espaco do impossivel, embora talvez ndo do
metafisico. Talvez, pois ai esteja a forma mais evidente de se levar o ideal
nietzschiano avante, em afirmagao definitiva da vida — pela liberdade frente a toda
forma de abstracéo, pela auséncia de ego, pela despersonalizacéo final, restando ao
corpo a imerséo na Vontade de Poder. Caeiro, assim, reafirma em si mesmo a atuacao
livre da vontade de poténcia, porque, sem consciéncia, — um animal, o mais perfeito,
— as palavras de Nietzsche ecoam através dele, ndo de seu raciocinio ou de sua
linguagem, incompetente que € esta de pronunciar, descritiva e cientificamente, a

realidade natural (a de Nietzsche ou a de si).

Por outro lado, Heidegger revisa a sua posi¢do, avaliando, doutra mao, em
Nietzsche, novamente a queda da metafisica:

Aqui esta o fim da metafisica ocidental, porque aqui ela oscila em
retorno para o comeco, que fundamentalmente ndo pode mais ser
superado, mas que ja esté perdido e equivocadamente compreendido,
e com isso desloca e cinde toda e qualquer possibilidade de um
guestionar originario para fora do todo da histéria ocidental.

Na medida em que, assim, a metafisica — ela propria roubada de seu
comeco originario — traz a si mesma de volta ao apenas aparente,
tudo englobando, ela mesma coloca um fim a si. (HEIDEGGER, 2015,
p. 142).

Ou seja, ao inverter a no¢ao platénica de um mundo ideal exterior ao aparente,
concebendo a ideia na realizacao imediata dos fenbmenos: o ser tal qual se mostra
— ou ainda, em vez de uma esséncia anterior a aparéncia, um aparente essente, sob
a lei irrevogavel do eterno retorno do mesmo —, a metafisica nietzschiana coibe o
pensamento de um ser originario, ja que as coisas, em movimento de retorno, calham
sempre na renovacao de si mesmas. As forcas finitas, no tempo infinito, sob a égide

da vontade de poder, agem num devir ensimesmado. Em suma, a vida é deuvir:

Nietzsche leva a cabo a inversao: isto é, devir — vida é para ele o ente.
O aparente é o mundo verdadeiro; mas assim desaparece também o
contrério: desvencilhamento dele — isto significa, porém, o verdadeiro,
como aparéncia necessaria, € incluido no verdadeiramente real
(realidade) da vida! A perspectiva como caracteristica do real.

(HEIDEGGER, 2015, p. 144).
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Assim, a metafisica nietzschiana (porque impossivel € para o préprio Nietzsche
firmar cientificamente o pensamento do eterno retorno: a mais cientifica de todas as
hipoteses) representa a derrocada da metafisica como ficcéo, niilismo. E aqui entra
em consonancia com Caeiro, que tentard levar o pensamento antimetafisico a
definitiva dissolucdo. Cabe, contanto, ressaltar que, diferente do filosofo, o poeta
exime-se de explicar as condicbes creacionais do mundo como é. Ele vislumbra
apenas o aparente, defendendo o apagamento da razdo, como o Unico mal do mundo.
Portanto, ele ndo esta questionando como as coisas nascem ou morrem, nao esta
interrogando as questdes originarias (vivendo-as apenas), por iSSO mesmo nao
acredita em Deus, porque se ndo mostrou. Também é indiferente a busca de uma
explicacdo razoavel a existéncia ou a aparéncia. A ansia de Nietzsche, que o faz
recriar a metafisica inversivamente, encontra neste poeta heteronimico a solucao mais
apropriada, porgue, definitivamente livre da razédo e do pensar teorico, da dianoética,
o homem liberta-se da ficcdo em todos os sentidos, tanto da interpretacao ficcional de

mundos além, quanto da matematica:

Creio no Mundo como num malmequer,

Porque o vejo. Mas néo penso nele

Porque pensar é ndo compreender...

O Mundo néo se fez para pensarmos nele

(Pensar é estar doente dos olhos)

Mas para olharmos para ele e estarmos de acordo...

Eu néo tenho filosofia: tenho sentidos...

Se falo na Natureza nédo € porque saiba o que ela é,
Mas porque a amo, € amo-a por isso,

Porque quem ama nunca sabe o0 que ama

Nem sabe porque ama, nem o que é amatr...

Amar é a eterna inocéncia,
E a Unica inocéncia é ndo pensar...
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 19).

O amor fati se expressa, nos ultimos versos do poema acima, em correcao as
ansias nietzschianas: ora, se a Unica inocéncia é ndo pensar, entdo a afirmacédo da
vida s6 pode estar consonante com o animal humano caeiriano, livre de todo
julgamento e de toda necessidade ficcional, em que a perspectiva que desencadeia o
real € apenas sensitiva. O Sensacionismo pessoano, em Caeiro, da-se como plena
afirmacdo, ndo carecendo de prévia explicacdo, razdo ou fundamento, ja que a
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aparéncia € o proprio sentido, a sensacao imediata é o sentido — porque a razéo é o

fim em si mesmo, sem previsibilidade, mas organicidade:

Entdo os meus versos tém sentido e 0 universo ndo ha-de ter
[sentido?

Em que geometria é que a parte excede o todo?

Em que biologia é que o volume dos 6rgdos

Tem mais vida que o corpo?

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 105)

Ora, se cada érgao biologicamente mantém o corpo vivo, mas € 0 corpo como
todo que mantém cada 6rgdo, em seu conjunto, funcionando. A multiplicidade esta
amparada por uma ordem que lhe da sentido. Se seus versos tém sentido, o universo
o tem também. Contudo, perante a derrocada de todos os valores, frente a morte de
Deus e a insuficiéncia de toda metafisica, o sentido esta no fim (ndo num ser originario
anterior ao vir-a-ser). O sentido da vida € a aparéncia que ela assume. E o sentido da
existéncia de cada ser é celebrar a si mesmo como parte, como sentido em si. E é

assim que o menino-Deus de Caeiro percebe-se diante da Natureza:

A Crianca Nova que habita onde vivo

Da-me uma m&o a mim

E a outra a tudo que existe

E assim vamos os trés pelo caminho que houver,
Saltando e cantando e rindo

E gozando o nosso segredo comum

Que é o de saber por toda a parte

Que nao h& mistério no mundo

E que tudo vale a pena.

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 31).

Por isso, ainda, 0 menino em si olha também para todo o desencadear historico
com simples encanto, nao interpretativamente, como quem descobre mas n&o pensa
sobre aquilo que descobriu, abandonando a admiracdo pelos atos e feitos e a
reveréncia as tradicoes. Note-se, entretanto, que sentira pena, contudo apenas por

aquilo que corrompe a Natureza:

Depois eu conto-lhe historias das coisas s6 dos homens
E ele sorri, porque tudo € incrivel.

Ri dos reis e dos que nao sao reis,

E tem pena de ouvir falar das guerras,
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E dos comércios, e dos navios

Que ficam fumo no ar dos altos mares.

Porque ele sabe que tudo isso falta aquela verdade
Que uma flor tem ao florescer

E que anda com a luz do Sol

A variar os montes e os vales

E a fazer doer aos olhos 0s muros caiados.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 31-32).

Guerras, comércios, poluicdo. Condena tudo aquilo que €é contrario a natureza,
gue provoca, historicamente, a antipoténcia, ou a contrariedade a vida — a morte, seu
desprezo: guerras; que corrompe a ordem natural dos seres e sua vivéncia, na
emolduracdo de quadros na estrutura social: comércios; que agride o meio,
destruindo-o, extinguindo-o: navios que ficam fumo no ar. Porquanto, acredita na
diversidade, na multiplicidade das coisas em devir natural, ao entender que esse ser
multiplo € mais rico, porque alarga as sensacfes, mas para 0 que € necessaria a
auséncia da influéncia e alteracdo humanas. Por isso, esta se referindo, arcademente,
ao plano da natureza livre da tecnologia e da urbanizacdo. Ndo admite, em seu
conceito de multiplicidade, a emancipacao tecnolégica do mundo, contraria ao natural,

porque esta nubla a realidade, esconde-a, performa-a de maneira artificial.

A realidade natural, primitiva, sob o olhar de um homem natural, primitivo, essa
€ a premissa para que Alberto Caeiro compartilhe do amor fati nietzschiano, de seu
eterno retorno, pois a “eterna novidade do mundo” ndo se explica metafisicamente,
ela esta presente em cada ente livre de raciocinio, de memdéria comparativa, capaz de
ver tudo pela primeira vez, porque capaz de ter encanto sobre tudo, — e ndo piedade,

preconceito, temeridade etc..

Quando tornar a vir a primavera

Talvez ja ndo me encontre no mundo.

Gostava agora de poder julgar que a primavera € gente
Para poder supor que ela choraria,

Vendo que perdera o seu Unico amigo.

Mas a primavera nem sequer € uma coisa:

E uma maneira de dizer.

Nem mesmo as flores tornam, ou as folhas verdes.
H& novas flores, novas folhas verdes.

Ha outros dias suaves.

Nada torna, nada se repete, porque tudo é real.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 93).

136



Conforme seu heraclitianismo, Caeiro percebe que ndo havera, nem mesmo na
primavera proxima, uma mesma primavera (que nao existe nem mesmo uma
primavera), porque as coisas de amanha ndo devem ser comparadas as coisas como
hoje. Classificar o periodo primaveril como termo agrupador de caracteristicas comuns
ciclicas € instituir o mesmo comparativamente, definindo-o formalmente mediante a
previsibilidade e a monotonia e desfazendo, assim, o encanto, porque desfeita a
novidade. Por isso ndo ha-de haver comparacdes. As coisas ndo se repetem, — se
as coisas de amanha dependem de uma sucessao de acontecimentos e combinacgoes

impossiveis de se realizarem por igual:

Além do bem e do mal, Alberto Caeiro, que ndo deseja mudar nada
para ‘melhor’ ou para ‘pior — adjectivos que ndo tém lugar no seu
entendimento das coisas —, é 0 Unico heter6bnimo que sempre e
incondicionalmente diz Sim a vida. Personifica, por isso, 0 equivalente
pessoano do eterno retorno. Isto poderd parecer estranho, se nos
recordarmos do poema caeiriano que termina com o verso ‘Nada
torna, nada se repete, porque tudo é real’, mas a teoria de Nietzsche
ndo tem de ser entendida a letra. Nascida de uma concepcao quase
materialista do universo, realca a identidade absolutamente n&o
metafisica de cada coisa. Como no mito de Sisifo, a vida é
representada como uma repeticdo sem saida, espiritual ou outra. Sem
saida e também sem descanso: tudo estd em movimento, nada é
estaticamente essencial. Ora, o citado verso de Caeiro, cuja
mundividéncia também se abeira do materialismo, nega precisamente
a nocdo de que as coisas possuem uma esséncia fixa. Quando
regressam, as coisas ndo sdo as mesmas porque o tempo ja nao € o
mesmo. (O citado verso e outras frases de Caeiro revelam um
entendimento da fisica bastante actual.). (ZENITH, 2015, em
mensagem pessoal).

N&o obstante, a experiéncia nos mostra que ha periodos sucessivos, que se
refazem em poténcia. Impossivel ndo se estar ciente de ciclos. Portanto, Caeiro, além
do mais, compreende que a “eterna novidade”, tanto quanto o “eterno retorno do
mesmo”, depende da auséncia do cogito. Pois a nossa mente, treinada pelos séculos
de impostura teorica e de fé na razao, ndo € capaz de ver as coisas como sao, de
reparar nelas sem a projecéo do eu pensante, de vé-las novas sem compara-las: “Ah,
nao comparemos coisa nenhuma; olhemos.” (PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 130); &
necessario, para ser real, ser tal qual a natureza real: o corpo nos ser a alma. E nesse

sentido estamos novamente no mesmo patamar nietzschiano, que, embora mais
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denso, ndo tdo claro, almeja a natureza, em sua esséncia, natural = tragica. Nao

acredita em antiteses (comparacdes), mas em sutis gradacoes.

E a alegria estética da natureza tragica nietzschiana se repete na crianca

caeiriana:

A Crianca Eterna acompanha-me sempre.

A direccao do meu olhar é o seu dedo apontando.

O meu ouvido atento alegremente a todos 0s sons

Sao as cocegas que ele me faz, brincando, nas orelhas.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 31).

E porisso, ao poeta é permitido o sonho apolineo como puro fruir estético, sem
misticismo algum, mas representacao noturna da realidade, realidade psiquica, ou

guem sabe poderiamos chama-la: poesia.

Ele dorme dentro da minha alma
E as vezes acorda de noite

E brinca com os meus sonhos.
Vira uns de pernas para o ar,
P&e uns em cima dos outros

E bate as palmas sozinho
Sorrindo para 0 meu sono.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 32).

Um pouco noturna torna-se a conclusao da trama, quando, como numa prece,

ele interpela o0 menino-Deus face a morte:

Quando eu morrer, filhinho,

Seja eu a crianga, 0 mais pequeno.
Pega-me tu ao colo

E leva-me para dentro da tua casa.
Despe o0 meu ser cansado e humano
E deita-me na tua cama.

E conta-me histoérias, caso eu acorde,
Para eu tornar a adormecer.

E da-me sonhos teus para eu brincar
Até que nasca qualquer dia

Que tu sabes qual é.

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 32-33).
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Seriam sinais de uma metafisica caeiriana? Talvez. Caeiro talvez ndo creia na
morte, porque toda matéria ndo morre — se 0 corpo € a alma — mas passa de um

estado a outro. Assim, a alma sobrevive & morte, porque é corpo.

Medo da morte?

Acordarei de outra maneira,

Talvez corpo, talvez continuidade, talvez renovado,

Mas acordarei.

Se até os 4&tomos ndo dormem, por que hei-de ser eu s6 a dormir?
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 104).

E se ele adormecera até que nasca qualquer dia, o qual quem sabe é apenas
0 menino-Deus, € porque a crianca em sua alma encarna o proprio ser da natureza
(n&o um Deus fora dela como outrora) e talvez em eterno retorno — se o mesmo de
que fala Nietzsche puder ser considerado como a repeticdo das mesmas forcas finitas
em combinag@es plurais. Ai, o retorno do mesmo proporcionaria a eterna novidade
caeiriana e o proprio poeta, em carne e 0sso, adormeceria apenas para que sua forca

criativa se repetisse outrora no tempo, infante outra vez.

O mundo de Caeiro e Nietzsche, nesse sentido, ndo apenas se aproxima, e sim
se iguala. Desde que possamos enquadrar aguele no limiar da realidade deste, ou
seja, desde que encaremos o amor fati, comungado entre ambos, em Caeiro a partir
da metafisica nietzschiana, deste ponto de partida para diante. Como se a natureza
tragica da existéncia de que fala o filésofo fosse a teoria que, neste poeta, transmudar-
se-ia em realidade vivida, ndo em sonho almejado. E é assim que deve ser encarada
agui a aproximacao: Caeiro como resultante viva da vontade de poder, em concreta
atuacdo. Dessa maneira, o que para Nietzsche torna-se uma busca irrequieta, tedrica,

em Caeiro evidencia-se:

Ponham na minha sepultura

Aqui jaz, sem cruz,

Alberto Caeiro

Que foi buscar os deuses...

Se os deuses existem ou nao isso é convosco.
A mim, deixei que me recebessem.

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 158).
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Ora, 0 que ha antes ou depois da vida e da morte, isso € um desgaste tedrico
sem sentido ao poeta. O essencial € viver. Logo, Caeiro € o super-homem nédo em
teoria, mas em existéncia. Afora suas contradi¢des, ele é a figura desse homem-além
nietzschiano, o qual teve a competéncia de libertar-se até mesmo da filosofia que lhe
da maior teor, abandonando definitivamente as garras do ledo para fazer-se plena
crianca, livre mesmo da ansia ou do desejo, livre de si: apenas real. Para o prazer e
satisfacdo de Nietzsche, Caeiro é a concretizag¢do de sua profecia, se ndo bem como
ele predissesse, contanto a possibilidade real do que sonhava somente na distancia...

impossivel que o seja.

3.3 ALBERTO CAEIRO COMO FIGURA DO SUPER-HOMEM

Se assumirmos a figura de Caeiro como a projecdo pessoana do além do
homem nietzschiano, portanto a concretude de suas predi¢des, tal qual solicitamos ao
leitor que o cresse, assumiremos um super-homem que, embora em fundamento
comum, em realizacdo outrem relativo ao de Nietzsche; no caso, “o mais perfeito dos
animais”, como o poeta o chama. Assim se da a leitura de Eduardo Lourenco (1989),

guando cogita:

Se nalgum lado a exigéncia de Nietzsche de reinventar para o homem
moderno a consciéncia e o sentimento vividos dessa unidade perdida
entre pensamento e vida encontra em Pessoa uma versdo andloga,
foi nesta ficgdo capital, para ele mais real que a sua propria Vida, que
se encarnou com Alberto Caeiro. (LOURENCO, 1989, p. 260).

A partir disso, entendemos que a identidade desse super-homem tornar-se-a
diversa, pois é encarnada em Caeiro sob o filtro de Pessoa; ou seja, sua identidade é
afetada pela perspectiva pessoana, representando seu momento histérico, bem como
geografico, cultural, psicolégico etc., ao que se da a atitude responsiva critica de seu
discurso, diante daquilo que talvez ndo se possa mas se tente transpor. Alberto Caeiro

€ a tentativa maxima de transposicdo dessa realidade vivenciada por Fernando

Pessoa, como o0 bem se percebe frente a significacdo que seu nome assume entre a
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heteronimia. Talvez, entdo, o que leve Lourenco (1989) a supor O guardador de
rebanhos como conjunto de ideias-chave para a filosofia nietzschiana, em seu
fundamento, mesmo percebendo o dificil caminho para se chegar a essa resolucéo,
seja o projeto de transmutacgéo, o qual € moto e praxe entre ambos poeta e filésofo e
que esta representado também numa figura heteronimica referente a Nietzsche,

Zaratustra:

[...] a atitude do Guardador de Rebanhos, imaginado por Pessoa, ndo
esta muito afastada da de Zaratustra e do seu sim sem reservas a
Vida. Com efeito, toda a sombra de idealismo, no sentido pejorativo
gue Nietzsche atribui sempre a esse conceito, parece excluido do
horizonte limpido, visual, de Alberto Caeiro. A Vida é apresentada nos
seus poemas — nos poemas que ele € — como a soma do visivel, do
sonhavel, do tocavel, as coisas sdo o que realmente parecem, a
metafisica, que a seu respeito inventamos, é realmente um
pensamento doente. Como Nietzsche o desejara, também em Alberto
Caeiro a heranga platonica com a sua exigéncia de distinguir a
aparéncia da realidade sensivel, veneno do pensamento ocidental,
parece enfim neutralizada. (LOURENCO, 1989, p. 259-260) (grifos do
autor).

Entretanto, dos varios problemas a que se pode apontar, dois evidenciam-se
imediatamente diante da acepc¢éo de Caeiro como essa figura que encarna a filosofia
nietzschiana: o titulo da obra, O guardador de rebanhos, que se refere ao eu-lirico e
gue Ihe imputa as imagens do pastor e do animal de rebanho, tratadas pejorativa e
ofensivamente pelo filésofo (cuja aproximacao inevitavel despista-nos da suposicéo

de Lourencgo):

Ja sabemos como soa ofensivo incluir o homem, cruamente e sem
metéfora, entre os animais; mas nos é imputado quase como culpa o
fato de empregarmos sempre, em relagdo precisamente ao homem
das ‘ideias modernas’, as expressoes ‘rebanho’, ‘instintos de rebanho’
e outras semelhantes. [...] 0 que aqui se julga saber, 0 que aqui se
glorifica com seu louvor e seu reproche, e se qualifica de bom, € o
instinto do animal de rebanho homem: o qual irrompeu e adquiriu
prevaléncia e predominancia sobre os demais instintos, fazendo-o
cada vez mais, conforme a crescente aproximacdo e assimilacdo
fisiolégica de que € sintoma. Moral é hoje, na Europa, moral de animal
de rebanho: — logo, tal como entendemos as coisas, apenas uma
espécie de moral humana, ao lado da qual, antes da qual, depois da
gual muitas outras morais, sobretudo mais elevadas, sdo ou deveriam
ser possiveis. (NIETZSCHE, 2005b, p. 89) (grifos do autor);
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e a analogia que se pode tracar entre Alberto Caeiro e 0 santo Francisco de

Assis:

Essa analogia estava presente no pensamento de Pessoa, mesmo se
este Francisco esta presente nos poemas de Caeiro como exemplo
daquilo que ha no cristianismo de mais proximo do sentimento... da
Natureza. Mesmo a este titulo uma tal coabitagdo ndo tem sentido na
Optica de Nietzsche para quem um santo como Francisco de Assis €
a doenca dentro da doenca que o cristianismo ja €. (LOURENCO,
1989, p. 261) (grifo do autor).

A esta Ultima reflexdo de Lourenco, contanto, justapde-se a proposicao
inversiva frente ao pensamento de raiz platbnica de que falavamos anteriormente a
partir de Heidegger: Alberto Caeiro é a figura também inversiva de Francisco de Assis,
icone entre cristdos e ndo cristdos em sua atitude, a qual encarna ainda os maximos
valores dos modernos rebanhos, na fraternidade e na humildade. Os valores que
Caeiro assume como essenciais sdo, em suma, a contrariedade daqueles que assume
Francisco, embora sua atitude abnegativa seja aproximavel. — O poeta reza a Santa
Barbara, por exemplo, em sinal de humildade, mas ndo em devog¢éo, adoracdo ou
louvor: [...] “é que rezando a Santa Barbara/Eu sentia-me ainda mais simples/Do que
julgo que sou... [...] Sentia-me alguém que possa acreditar em Santa Barbara...”
(PESSOA, 2005, p. 21). Ao abnegar-se de seu eu, ndo € a um Deus ou em obediéncia
a uma moral suprema que se despe, muito menos em favor da fraternidade; € sim
pelo egoismo e pela satisfacdo individual, face, ao invés de a um ser metafisico, a
uma realidade natural, que se existe por si. Ndo €, dessa maneira, um sinal de
serviddo nem de reveréncia, mas uma simplicidade cotidiana, que o aproxima do
homem animal que é (que almeja). Sua humildade ndo é também a humildade crista,

mas o orgulho em poder ser humilde, inocente.

Para ele, na verdade, nem importa Santa Béarbara, que vem a seus labios
inesperada e despropositadamente, com naturalidade. Para ele, nada importa, ao que
resumiria toda a sua poesia, filosofia e existéncia a apenas um distico, que poderia
servir-lhe de epigrafe: “Pouco me importa./Pouco me importa o qué? Nao sei: pouco
me importa®’.” (PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 121). Em suma, essa é a base da

20 Em nota, os organizadores da edicdo aqui citada apontam para uma variacdo para as trés ultimas
palavras deste verso, entre “Pouco me importa” e “Nada me importa”.
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elevacdo caeiriana: ao que nada me abale a mim; ao que a vida seja a sucessao dos
dias a transcorrer, sem maiores dores que as fisicas e necessarias, porque ligadas
somente ao ser bioldgico; ao que eu ndo me importe com nenhuma grande razao ou
gue impute sofrimento ao acontecer natural; ao que eu néo tenha qualquer julgamento
ou pensamento moral sobre a existéncia, estou livre para goza-la e para ser “feliz”.
N&o obstante o que o poeta denote felicidade ndo seja sendo a aceitacao da realidade

tragica, ou a vida, ora a contento, ora nao:

E preciso ser de vez em quando infeliz

Para se poder ser natural...

Nem tudo é dias de sol,

E a chuva, quando falta muito, pede-se.

Por isso tomo a infelicidade com a felicidade
Naturalmente, como quem nao estranha
Que haja montanhas e planicies

E que haja rochedos e erva ...

O que é preciso é ser-se natural e calmo

Na felicidade ou na infelicidade,

Sentir como quem olha,

Pensar como quem anda,

E quando se vai morrer, lembrar-se de que o dia morre,
E que o poente é belo e é bela a noite que fica...

Assim é e assim seja...

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 46).

E como néo Ihe importe nada, ndo Ihe importam também os ideais modernos.
Com isso, herda o desprezo de Nietzsche pelas massas e seus conceitos de
fraternidade, igualdade, compaixao etc., o que leva Zaratustra ao deserto: “E alguns
gue foram para o deserto e passaram sede com animais de rapina queriam apenas
nao sentar-se em torno da cisterna com sujos cameleiros.” [...] (NIETZSCHE, 2011, p.
31).

Ontem a tarde um homem das cidades
Falava a porta da estalagem.

Falava comigo também.

Falava da justica e da luta para haver justica
E dos operarios que sofrem,

E do trabalho constante, e dos que tém fome,
E dos ricos, que s tém costas para isso.

E, olhando para mim, viu-me lagrimas nos olhos
E sorriu com agrado, julgando que eu sentia
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O 4dio que ele sentia, e a compaixao
Que ele dizia que sentia.

(Mas eu mal o estava ouvindo.

Que me importam a mim os homens

E o que sofrem ou supdem que sofrem?
Sejam como eu — nao sofrerao.

Todo o mal do mundo vem de nos importarmos uns com 0s outros,
Quer para fazer bem, quer para fazer mal.
A nossa alma e o céu e a terra bastam-nos.
Querer mais é perder isto, e ser infeliz.)

[...]

(Louvado seja Deus que ndo sou bom,

E tenho o egoismo natural das flores

E dos rios que seguem o seu caminho
Preocupados sem o saber

S6 com o florir e ir correndo. [...])
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 57).

N&o toca a Caeiro a indignacdo desse homem, o qual aparecerd novamente
como “o pregador de verdades dele” (PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 129) nos seus
Poemas inconjuntos. O seu conceito de justica e injustica ndo participa dos ideais
modernos. Assemelha-se sim ao pensamento pré-socratico, talvez salvaguardado
também em Heraclito, que percebia o justo como o resultado do combate, motor de
toda a existéncia: “E preciso saber que o combate & o-que-é-com, e justica (&)
discordia, e que todas (as coisas) vém a ser segundo discordia e necessidade.”
(HERACLITO, 2005, p. 96):

Haver injustica € como haver morte.

Eu nunca daria um passo para alterar

Aquilo a que chamam a injustica do mundo.

Mil passos que desse para isso

Eram s6 mil passos.

Aceito a injustica como aceito uma pedra ndo ser redonda,
E um sobreiro n&o ter nascido pinheiro ou carvalho.

Cortei a laranja em duas, e as duas partes ndo podiam ficar iguais.
Para qual fui injusto — eu, que as vou comer a ambas?
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 129).

Tal qual Heraclito vé a justica como a efetivacdo do combate das forcas, sua
conversdo em realidade (efetividade), resolugéo final, objetivacdo em coisas: “Nome
de Justica ndo teriam sabido, se ndo fossem estas (coisas).” (HERACLITO, 2005, p.

90), Caeiro a vé como sobposta ao plano natural da existéncia, logo também como
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formalidade concreta do real. Os sentimentos de compaixdo e caridade, que se
referem a um conceito perspectivista de justica, agem contrarios a realidade estética,

— a qual € entregue, a partir dai, a moralidade ficcionada dos homens em rebanho:

Ndo adianta: € preciso questionar impiedosamente e conduzir ao
tribunal os sentimentos de abnegacdo, de sacrificio em favor do
préximo, toda a moral da rendncia de si: do mesmo modo a estética
da ‘contemplagao desinteressada’, com a qual a emasculacao da arte
procura hoje, sedutoramente, criar uma consciéncia tranquila.
(NIETZSCHE, 2005b, p. 37).

Cada coisa nasce e € como é, e ndo deve ser alterada, assim reza a filosofia
caeiriana. Os sentimentos de culpa, compaixao, abnegacéao, caridade ja representam
uma alteracdo do estado natural no homem, portanto uma artificialidade, um “mal” que

o repreende.

A singular metafora da laranja cortada em duas demonstra genialmente o
combate heraclitiano, desde que supuséssemos o Alberto Caeiro, que a corta, como
a Justica dentro do fogo que rege o universo de Heréaclito, a qual da vida e consome
ciclicamente todas as suas coisas, ndo sendo injusta, apenas natural. I1sso, no plano
da mesquinha opinido (e dogmatica) da humanidade, pode parecer sofrivel; contudo,
face ao todo, no ambito da verdadeira Justica, € como as deformacdes de uma pedra
ou 0 sobreiro que ndo nasceu carvalho de que fala o poeta, bem como as metades
gue néo serdo iguais para 0 homem que corta a laranja e vai comer a ambas. Porque
esse homem as olha do alto, de onde as coisas tém um valor na totalidade, no
conjunto. Tal qual o I1é também Nietzsche, ao interpretar a filosofia de Heréaclito na

obra A filosofia na época tragica dos gregos (2008):

Esta palavra perigosa, hybris, é de fato a pedra de toque de todo
discipulo de Heraclito. E aqui que pode demonstrar sua compreensao
ou nado da doutrina do mestre. Sera que este mundo € o lugar da culpa,
da iniquidade, da contradigéo, do sofrimento?

Sim, exclama Her&clito, para 0 homem encerrado em seus limites e
gue Vvé as coisas separadas umas das outras, mas que nao as vé em
seu conjunto, mas ndo para o deus que vé o mundo em sua
continuidade. Para este, todos os contrarios confluem numa harmonia,
invisivel, &€ verdade, ao olhar humano comum, mas inteligivel para
guem, como Heraclito, se assemelha ao deus contemplativo.
(NIETZSCHE, 2008, p. 53).
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E por isso que Caeiro agradece por n&o ser bom, pela hybris, que o faz ver de

cima, como deus, e menino, e que Ihe permite ver tudo em seu conjunto:

Se 0 homem fosse, como deveria ser,

N&o um animal doente, mas o mais perfeito dos animais,

Animal directo e ndo indirecto,

Devia ser outra a sua forma de encontrar um sentido as coisas,

Outra e verdadeira.

Devia haver adquirido um sentido do ‘conjunto’;

Um sentido, como ver e ouvir, do ‘total’ das coisas

E ndo, como temos, um pensamento do ‘conjunto’;

E ndo, como temos, uma ideia do ‘total’ das coisas.

E assim — veriamos — n&o teriamos nog&o de conjunto ou de total,

Porque o sentido de ‘total’ ou de ‘conjunto’ ndo seria de um ‘total’
[ou de um ‘conjunto’

Mas da verdadeira Natureza talvez nem todo nem partes.

O Unico mistério do Universo é o mais e hdo 0 menos.
Percebemos demais as coisas — eis 0 erro e a davida.

O que existe transcende para baixo o que julgamos que existe.
A Realidade é apenas real e ndo pensada.

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 113) (grifos do autor).

A exigéncia da auséncia do cogito reforca-se em oposicdo ao animal indireto
gue somos, que goza das sensac0des indiretamente, julgando as coisas segundo uma
dada teoria ou método, medindo-as. Se 0s pensamentos atuarem como simples
sensacdes, ndo em virtude de um aprendizado, calculo ou acimulo, mas sensacdes
gue se expressam fugidias e imediatas, como animais diretos seremos capazes de
experimentar o mundo em sua eterna novidade, ndo fazendo ideias de conjunto, no
entanto sendo e vivendo o conjunto: nem todo, nem parte — con-junto (do latim:
conjunctus, de conjungere — com = junto, com; jungere = unir, ligar; de jugum = a
canga dos bois). Essa imersdo no conjunto ndo se refere, claramente, ao conjunto
especifico do espécime homem, que se agrupa em sociedade e, com suas ficcoes e
rebanhos, afasta-se desse conjunto. E & Natureza como a Heraclito. A uma Natureza
objetiva, que ndo se encontra no mais — que transcende, porém nao para o oculto, e
sim para o visivel. Por isso Caeiro é o deus menino que transcende para baixo ao ser

superlativo.

O mal esta, pois, em deformarmos o que é naturalmente. — Mas 0 homem
indignado, niilista, de ideias modernas, luta agonicamente contra a natureza,

querendo corrompé-la, deforma-la, ja que a compaixdo e a fraternidade ferem o
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egoismo natural conferido pelo impeto de poténcia cego que guia o0 mundo e,

consequentemente, o animal humano:

[...] o homem indignado, ou quem esta sempre dilacerando e rasgando
a si mesmo (ou, em seu lugar, o mundo, Deus, a sociedade) com os
préprios dentes, pode ser moralmente superior ao satiro sorridente e
satisfeito, mas em qualquer outro sentido ele € o caso mais comum,
mais irrelevante, menos instrutivo. E ninguém mente tanto como o
indignado. (NIETZSCHE, 2005b, p. 32).

Mente a si mesmo, sufocando a seu bel prazer o eu para, como camelo, levar
os valores que Ihe sdo lancados as costas. O que faz em nome do zelo por uma
verdade da qual nem sequer compartilha conscientemente, a qual reproduz. Animal
de rebanho, vela por valores pastoris escravizantes. E nesse ponto € que encaramos
a aparente dissonancia entre o titulo da suma obra de Caeiro: O guardador de
rebanhos, e a acepcdo deste como super-homem ligado a filosofia nietzschiana,
guando tal soa quase como uma ironia lancada de Caeiro a Nietzsche, despistando-
nos da aproximacao, como ja enfatizado. Cabe-nos, no entanto, lembrar o que nos
explica o poeta: “Sou um guardador de rebanhos./O rebanho é o0s meus

pensamentos/E os meus pensamentos sao todos sensagdes.” (PESSOA, 2005, p. 34).

Desta méo, em vez de a um pastor de gentes, refere-se ao autodominio e a
submisséo do intelecto ao instintual, ao animal. Se os rebanhos que guarda séo, na
verdade, sensacoes, a que seus pensamentos (insights, noesis) estdo condicionados,
€ entdo pastor de sensac0fes; arrebanha-as, tra-las para dentro, deixa-as entrar, como
habitat ao ar livre, em que possam fluir naturais e justas. Outra mostra de seu egoismo
tdo caro, como o das flores, que ndo se importam também elas, sendo com a poténcia
em si, a Ihes inflamar individualmente. Esta, como o arranjo de cordas musicais que,
vibrando, perfaz a sua existéncia. A musica primeva, desde Schopenhauer, que
embala em seus graves e agudos a melodia da vida, soando em valores enérgicos,

gravitacionais, atbmicos, materiais, estéticos... Eterno retorno. Amor fati.

Caeiro, contanto, ndo parece, num primeiro momento, admitir a musica como
tal, atribuindo-lhe tdo grande relevancia. Como Platdo, parece querer expulsar a arte

de sua Republica:
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Aquela senhora tem um piano
Que é agradavel mas néo é o correr dos rios
Nem o murmdario que as arvores fazem...

Para que é preciso ter um piano?
O melhor é ter ouvidos

E amar a Natureza.

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 36).

Em uma variacdo do poema Xl de O guardador de rebanhos, constante na

selecao de Martins e Zenith, Caeiro se estende:

Aquela senhora tem um piano,

Que é bonito de ouvir, mas € o que ela faz dele.

Faz uma musica feita,

Nem é o soar fraco dos ribeiros estreitos

Nem o som afastado que mais que muitas altas arvores juntas
[fazem.

O melhor é nao ter piano
E ouvir sé o que nasce com som.
(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 168).

Se a arte a Platdo é simples imitacdo e desperta sentimentos ignobeis, para
Caeiro ndo passa também de artificialidade, algo feito, produzido a partir de um
modelo essencial (que é manipulada e que ndo, naturalmente, nasce com som). Para
ele, o modelo seria a sua natureza natural, talvez tdo ideal quanto o outro, platdnico,
conqguanto néo ficcional em si. Por outro lado, Caeiro afirma que a musica é agradavel,
€ bonita de ouvir. Nao a estd, na verdade, julgando ma, ruim, ou atacando-a, ou
expulsando-a, tal qual o Platdo indignado. Ao que chama a atencéo € justamente que
toda a vida € uma melodia, € musica em seu ritmo natural. Ouvi-la, sem a interferéncia
da humana engenharia, € essencialmente gozar da existéncia. Bem como deixa-la
soar nele, alegrando os seus ouvidos, como as cocegas de sua eterna crianca, fa-lo
pleno em comunhdo com toda a natureza. Vontade de poténcia a retinir como forma
material animal no mundo. Assim, o mais perfeito de todos os animais se anuncia: “um
animal humano que a Natureza produziu.” (PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 72).

E talvez seja este 0 ponto extremo com que Caeiro se separe do além do
homem nietzschiano, como ja se pode haver bem compreendido, o aspecto mais
original: resolver a natureza tragica de Nietzsche em sua natureza natural:
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Assim como falham as palavras quando queremos exprimir qualquer
[pensamento,
Assim falham os pensamentos quando queremos pensar qualquer
[realidade.

Mas, como a esséncia do pensamento nao € ser dita, mas ser
[pensada,

Assim é a esséncia da realidade o existir, ndo o ser pensada.

Assim tudo o que existe, simplesmente existe.

(PESSOA, No dia brancamente nublado me entristeco quase a medo,

in: Arquivo Pessoa: Obra édita, disponivel em

http://arquivopessoa.net/textos/344).

Enguanto Nietzsche corrige em Schopenhauer o seu posicionamento platénico,
— que o leva a considerar a objetividade como revelacdo essencial, ideia —,
acrescentando, entdo, o principio dionisiaco como principio universal; diante do
repudio por esse principio baquico nietzschiano, Pessoa, em Caeiro, resgata a
objetividade schopenhaueriana, embora s6 até certo ponto, por ndo depreender esta
uma revelacdo epistemoldgica para si, mas uma revelacdo inequivoca do puramente
natural. E entdo somos levados a tragar novamente o caminho por que percorre esse
emaranhado de pensadores a partir do filésofo da dor, percebendo a sua subida ao
além do homem caeiriano referente, se convertida em sua natureza limpida, a entrega
abnegada do eu budico de Schopenhauer a obra de arte, — ja que é o arroubo
sensitivo diante da natureza e de suas coisas mdltiplas (sob a premissa do
apagamento do eu, que em Schopenhauer aparece na figura do sujeito puro do
conhecimento destituido de vontade) que lhe inspira a felicidade, a serenidade, a
plena satisfacédo dos sentidos: “Sou alheio ao espectaculo que vejo: vejo-0./E exterior
a mim. Nenhum sentimento me liga a ele,/E é esse o0 sentimento que me liga a manha
que aparece.” (PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 125).

Assim, consuma-se em sua plena objetividade: ndo ha relacdo, da mesma
forma que diz Schopenhauer, entre sujeito e objeto, mas ambos se tornaram um,
excluindo a perspectiva. Ou seja, a perspectiva esta no objeto, por isso € objetiva e
refere-se ao conjunto, ndo a individualidade. Vem de fora para si, entao é exterior. Tal
gual o sol, cujo arroubo ao momento primitivo irmana a todos, tal qual a ideia (sem
pensamento) de “total” e de “conjunto”, o espetaculo age sobre o eu de Caeiro sem a
sua intervencao. De tal maneira, 0 eu que vé € alheio ao que V&, porque ndo ha eu

interposto entre sujeito e objeto, apenas objetividade:
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Nos dias certos, nos dias exteriores da minha vida,
Nos meus dias de perfeita lucidez natural,

Sinto sem sentir que sinto,

Vejo sem saber que vejo,

E nunca o Universo é téo real como entéo,

Nunca o Universo esta (n&o é perto ou longe de mim,
Mas) tdo sublimemente ndo-meu.

(PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 120).

Se essa operacdo objetiva nos da, em Schopenhauer, o salvamento frente a
inevitavel dor da existéncia, porque nos liberta da vontade por um momento, fazendo
com que entremos em contato com a verdade, com o ideal, metafisicamente; para
Caeiro, que vislumbra a ideia no aparente, em que o aparente € o essente, ndo pudera
dar-se diversa, mas a imersdo se da na realidade, ao tornar-se o homem “o mais
perfeito dos animais”, em vez de “sujeito puro do conhecimento” ou “Ubermensch”,
livre do saber e livre de toda medida: “Mas eu ndo quero o presente, quero a
realidade;/Quero as cousas que existem, ndo o tempo que as mede.” (PESSOA,
CAEIRO, 2005, p. 152).

A sua posi¢cdo como poeta ndo é também maior que essa entrega e essa
renudncia, reconhecendo, enfim, sua propria pessoa como o ser mesmo da arte, ou da
estética do mundo, liberto da vontade, mas pura Vontade, Realidade: “Se o que
escrevo tem valor, ndo sou eu que o tenho:/O valor esta ali, nos meus versos./Tudo
isso é absolutamente independente da minha vontade.” (PESSOA, CAEIRO, 2005, p.
92). Como 0 que escreve, seus versos, o valor de tudo ndo esta em um eu, ou um ser
criador que lhe dé vida, mas esta na vida propria do que se existe em “conjunto”. O
eu-Caeiro ndo é sendo o qué e o como se enunciou diversamente a cada momento,
levado pelo jogo interseccionista de sensac¢des que 0 enunciam a ele, sempre como
a novidade por nascer, esteticamente, nunca personalmente. Talvez seja, assim, a
partir do salvamento schopenhaueriano dado pela arte, que interprete a finalidade
estética do mundo pregada por Nietzsche: se 0 arroubo momentaneo da objetividade
transcende o ser perante a obra de arte levando-o a liberdade, ao esquecimento, a
emancipacdo, ao gozo inenarravel (a objetivar-se); alguém capaz de deixar-se
arroubar constantemente pela grande obra da Natureza, unindo seu eu a sua
objetividade, estara sempre a salvo pelo conjunto, sempre acima como um deus.

Logo, o além do homem caeiriano transcende a realidade para baixo, como o dissera.
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N&o é ser mais que o faz maior, mas € 0 menos, a enxutez de tudo o que fora
encravado nele biolégica e psicologicamente. O menos é que o liga ao maximo. Por
isso troca o principio universal de Nietzsche, que se encontra em Dioniso, por Apolo,
metéfora da clareza, negando-se a ansia metafisica do fildsofo, dionisiaca, e negando-
se a todo o restante, que néo seja visivel, palpavel, audivel, enfim, sensivel. E é por
isso que se despe e a nada procura com espurias roupas vestir. — “Procuro despir-
me do que aprendi,/Procuro esquecer-me do modo de lembrar que me ensinaram,/E
raspar a tinta com que me pintaram os sentidos” [...] (PESSOA, CAEIRO, 2005, p. 72)

—, quer sim apenas desnudar:

A presencga e a contemplacéo do sol, a nossa vida iluminada por ele,
bastam para conferir um sentido a uma existéncia que renunciou
assim ao sonho e ao desejo de mundos outros, de além-mundos nos
quais buscamos a chave do nosso mundo, cuja ofuscante presenca e
realidade € a Unica digna desse nome. (LOURENCO, 1989, p. 260).

Se o sol nos bastasse, s6 ele, seriamos, deveras, os mais simples dos homens,
tais quais as aves do céu e os lirios do campo de que Jesus falara no serméo da
montanha, que ndo ceifam nem fiam, mas nunca lhes falta nem o que comer, nem
exuberancia. A parabola de Caeiro ndo é diversa da de Jesus, a ndo ser em que 0
poeta enunciou-se, jA& 0 nazareno o enunciaram. Chegou-nos deste o que dele
interpretou-se, ndo 0 que anunciara realmente. Por isso, pela fé ou pela perfidia,
puseram palavras como as quisessem em seus labios, como palavras suas,
sacramentadas, na tradi¢do biblica e na interpretacéo de pastores diversos. O mesmo
fez Platdo com Sécrates. E a irma de Nietzsche assim também procedeu apds sua
morte, fraudando a edicdo da obra Vontade de Poténcia em nome do Nazismo, que
por isso ainda hoje se discute atribui-la com seguranca, em todas as suas passagens,

ao filésofo ou néo.

Caeiro, entretanto, imunizou-se. Criou, além do mais, um método de
simplicidade e clareza que por si s6 evitaria a mistificagdo de seu contetdo. E, embora
a sua poesia tenha-se mantido firme em seu propdsito, a pessoa dele ndo pode salvar-
se: 0 guardador de rebanhos e sua crianca eterna residem, sem duvida, na
imaginacéo de cada qual que um dia tenha se deparado com os escritos deste imenso

poeta, que € Alberto Caeiro. Residem numa memdria mitica e encantada, como 0s
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deuses, como alguma coisa que nao € humana nem irreal — como as flores —, para

além do mundo, mas aqui e agora para sempre.
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao final de pesquisa com bibliografia tdo densa, perguntamo-nos se realmente
fomos capazes de apontar para caminhos retos, se ndo divagamos faltosos com a
interpretagdo dos textos, enfim, se realmente conseguimos alcangar nossos objetivos:
responder as principais preocupacoes filosoficas que vinculam a redacdo poética (e
tedrica) de Alberto Caeiro ao pensamento teorico (e poético) de Friedrich Wilhelm
Nietzsche. Se conseguimos, além do mais, ser justos com o apontamento da
bibliografia a tratar do assunto especificamente, quando a nosso alcance havia o limite
da quase novidade do tema em terras brasileiras e da distancia maritima de Portugal,
gue, embora tenha, se resgatarmos desde as primeiras consideracdes, quase meio
século em que se especule sobre, apenas neste terceiro milénio parece ter se
expandido realmente, estando restrito a suposi¢des e ao levantamento dos problemas
mais do que a resolucdo dos mesmos até ha bem pouco tempo, enquanto caminha
lentamente a uma esfera candnica frente a percepcao da importancia que representa

a relacdo para a interpretacao de ambos filésofo e poeta.

De qualquer forma, certo nos parece que — mesmo que ndo tenhamos
chegado ao término da questédo, ou que tenhamos deixado em aberto lacunas a nos
invisiveis —, com a tentativa de aprofundamento na compreensédo do mundo como o
vé Caeiro, passamos a perceber mais notoriamente neste heterbnimo a importante
relacdo que trava com a emancipacdo poética e filosofica no ambito geral da
heteronimia, para que 0s veios pessoanos passassem a repercutir como o génio que
se tornou das letras universais até nossos tempos e para muitos mais, génio imerso

em tao vastos mistérios quanto sdo vastas suas personalidades.

Para tanto, adentramos a obra de Nietzsche interpretando nela a
desmistificacdo do Universo, interligando as suas suposi¢cdes as elucubracdes da
fisica moderna. Além do mais, compreendendo seus apontamentos acerca do homem
tedrico-socratico como principio de sinuosidade, a desviar o humano progresso do
caminho propicio. A partir dai, trouxemos a tona a interpretacdo deleuziana e

heideggeriana acerca do conceito de niilismo no filésofo em analise.
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Em seguida, analisando a obra de nosso poeta, Alberto Caeiro, perscrutamos
sua imersdo na poesia do democrata e humanista estadunidense Walt Whitman, o
qual d4 partida as incursdes estéticas do mesmo; isso, apds relaciona-lo — embora

brevemente — aos demais heterdnimos pessoanos, ressaltando a sua mestria.

Por fim, deixamos fluir a analise comparativa, demonstrando como Caeiro pode
ser profundamente relacionado ao propésito do homem ativo nietzschiano,
percebendo como seus ideais de transvaloracdo da realidade promovem a mesma
inversividade metafisica perceptivel na obra do filésofo. Assim, definitivamente
pudemos perceber o heterbnimo em questdo como a projecdo figurativa do

Ubermensch, intitulado “o mais perfeito dos animais” na obra caeiriana.

Parece-nos, dessa maneira, ndo haver duvidas de que Caeiro componha o
simbolo maximo da liberdade em Fernando Pessoa. — Reis é preso a um mundo
regido pelo fado dos deuses e, principalmente, pela redondeza das formas,
neoclassicamente. Alvaro de Campos esta amarrado aos motores que o impulsionam,
sempre ansioso pelo mar e a mansidao, jamais, por isso, satisfeito. Futuristicamente,
esta condenado ao desejo pelo metafisico, pelo psiquico, pelo matematico, pela ansia
de conhecimento. O Pessoa ele mesmo esta submetido a escureza eterna, sangra no
abismo em que seu Fausto elucubra a miséria e o mistério humanos, quase a estar
louco, poenianamente, e difuso, disperso, perdido. Ja o poeta da Natureza esta aqui,
presente, liberto de todo, sem classificacfes. Entregue a existéncia, sem que a
necessite interrogar. Suas ideias (as quais finge ndo querer transmitir, ou as quais
quer transmitir apenas sensivelmente), tanto quanto as maximas certeiras de
Nietzsche, fazem-nos libertar também a nés, atentos ao seu pensamento — ou

desatentos, escutando-o s6 ao coracao.

ApoOs lermos este poeta, tal qual apos lermos a filosofia nietzschiana, indiferente
a ordem de leitura, j& nos sentimos num degrau acima, ao menos em relagcdo a
ignorancia que nos encerrava numa Vvisdo unica moral da existéncia, pois eles nos
trazem um questionamento essencial a nossas vidas e nos esfregam aos olhos a

mentira sobre tudo o que pensavamos estar ja constituido e determinado.

Talvez seja essa acima a principal relacdo que pudéssemos estabelecer entre
os dois, deixando de lado tudo o que ja foi dito: a destruicao pela renovacéo de todos

0S N0ssos conceitos pré-formatados, pré-formulados. Nesse sentido, crentes estamos
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de ter deixado claro seu projeto transvalorativo, que propfe a superacado da
moralidade impregnada em nds, que nos acompanha desde Platdo (Socrates) e o
Cristianismo até as ideias modernas, ainda em vigor. Destarte, cremos ter chegado
bem proximos ao objetivo primeiro desta pesquisa, reconhecendo as ligagbes do
poeta heterdbnimo com Nietzsche para melhor desvendar as facetas (ou uma das
facetas) da poesia de Fernando Pessoa, contribuindo para o acervo que dele trata,
grande e ininterrupto desde a sua consumagdo como um dos maiores poetas de lingua

portuguesa de todos os tempos, o supra-Camdes.

Se caso ainda haja a duvida e a controvérsia em relacdo aos dados e reflexdes
ora expostos, ao menos esperamos com isto ter conduzido o leitor a amar mais, ou a
compreender sob algum novo ponto de vista estes autores, que a nés sdo de nossa
maxima afeicdo. Ao menos, almejamos té-los deixado mais receptivos ao coracao,
para que possam transliterar os sentidos em cada novo e antigo leitor seu, abrindo a
novidade do mundo e, em sua afirmacao definitiva da vida, anunciando a alegria e a
emancipagao, face ao nascer de novas eras, contrariando a estaticidade, o retrocesso

e a ruina dos homens.

155



REFERENCIAS

ALMEIDA, Diogo Heber Albino de. Nietzsche e fenomenologia: Poténcia (poder), vida,
subjetividade. Revista Kinesis, Vol. VI, n° 12, pp.184-197, 2014.

ALVES, Lourdes Kaminski. Intertexto e variavel tragica no teatro de Dias Gomes.
Cascavel: Edunioeste, 2010. 148 p. ‘

AZEVEDO, Anténio. Pessoa e Nietzsche: Subsidios para uma leitura intertextual de
Pessoa e Nietzsche. Lisboa: Instituto Piaget, 2005. 221 p.

BARBOSA, lldenilson Meireles. O pensamento do eterno retorno e da vontade de
poder como superacdo das teleologias crista e cientifica. Revista Tragica: estudos
sobre Nietzsche, vol. 3, n° 1, pp. 71-89, 2010.

BAUDELAIRE, Charles. Fleurs du mal/Flowers of Evil. Disponivel em
http://fleursdumal.org/. Acesso em 04 de janeiro de 2016.

BAUDELAIRE, Charles. Flores do mal. Trad. Ivan Junqueira. S&o Paulo: Abril
Cultural, 1984. 335 p.

CARNEIRO, Carlos Miguel Filipe. Alberto Caeiro e a fenomenologia. 107 fls.
Dissertacao (Mestrado). Universidade Nova de Lisboa. Lisboa, julho, 2011. Disponivel
em http://run.unl.pt/handle/10362/7166. Acesso em 18 de setembro de 2015.

CARNEIRO, Gabriela Lira. A poesia de Alberto Caeiro a luz da filosofia de Martin
Heidegger. 101 fls. Dissertagdo (Mestrado). Pontificia Universidade Catolica de Minas
Gerais. Belo Horizonte, maio, 2010. Disponivel em
http://www.dominiopublico.gov.br/pesquisa/DetalneObraForm.do?select_action=&co
_0bra=190288. Acesso em 18 de setembro de 2015.

CICERO, Antonio. Poesia e filosofia. Rio de Janeiro: Civilizagao Brasileira, 2012. 142

p.

CRUZ, Antonio Donizeti da. Helena Kolody: A poesia da inquietagdo. Cascavel:
Edunioeste, 2010. 186 p.

DELEUZE, Gilles. Nietzsche e a filosofia. Rio de Janeiro: Editora do Rio, 1976. 90 p.

156



DURANT, Will. A historia da filosofia. Trad. Luiz Carlos do Nascimento Silva. Sdo
Paulo: Nova Cultural, 2000. 480 p.

FERREIRA, Amauri. Introducédo a filosofia de Nietzsche. 2010. Disponivel em

www.amauriferreira.com. Acesso em 18 de setembro de 2015.

Nietzsche e as metamorfoses do espirito. 2014. Video-aula

disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=g52k1-2Udrl. Acesso em 14 de
janeiro de 2016.

FOUCAULT, Michel. As palavras e as coisas: Uma arqueologia das ciéncias

humanas. Trad. Salma Tannus Muchail. S&o Paulo: Martins Fontes, 2000. 422 p.

GALPARSORO, José Ignacio. Nietzsche y la fisica contemporanea. Enrahonar:
quaderns de filosofia, n. 38-39, pp. 243-266, 2007. Disponivel em
http://www.raco.cat/index.php/Enrahonatr/article/view/72490. Acesso em 27/04/2015.

GLEISER, Marcelo. Criacdo imperfeita: Cosmo, vida e codigo oculto da natureza. 72
ed. Rio de Janeiro: Record, 2014. 366p.

GONCALVES, Robson Pereira. O sujeito Pessoa: Literatura & psicandlise. Santa
Maria: Ed. UFSM, 1995. 232 p.

HEIDEGGER, Martin. Nietzsche: Seminarios de 1937 a 1944. Rio de Janeiro: Vozes,
2015. 303 p.

HENRIQUES, Rafael Paes. Fisica quantica, linguagem e critica a metafisica. Revista
Estudos Filosoficos, n° 8, pp. 1-17, 2012. Disponivel em
http://www.ufsj.edu.br/portal2-

repositorio/File/revistaestudosfilosoficos/Artl_Rev8.pdf. Acesso em 05/06/2012.

HERACLITO DE EFESO. In: SOUZA, José Cavalcante de (Selecdo de textos e
supervisao). Os pré-Socraticos: Fragmentos, doxografia e comentarios. Sao Paulo:
Nova Cultural, 2005, pp. 81-116.

LIND, Georg Rudolf. Teoria poética de Fernando Pessoa. Porto: Editorial Inova,
1970.

LOURENCO, Eduardo. Pessoa revisitado. Lisboa: Gradiva, 2003. 213 p.

157



. Nietzsche e Pessoa. In: MARQUES, Antonio (Org.). Nietzsche: Cem
anos apos o projecto “Vontade de poder — Transmutagao de todos os valores”. Lisboa:
Vega, 1989, pp. 247-263.

MACHADO, Roberto. Nietzsche e o renascimento tragico. Kriterion, n°® 112, pp. 174-
182, 2005. Disponivel em http://www.scielo.br/pdf/kr/v46n112/v46n112a03.pdf.
Acesso em 14 de agosto de 2015.

MARQUES, Antonio. Observacdes sobre a recepcédo de Nietzsche em Portugal:
passando por Pessoa até finais da década de noventa do século XX. Cadernos
Nietzsche, n° 31, pp. 13-27, 2012. Disponivel em
http://www.cadernosnietzsche.unifesp.br/home/item/201-observacdes-sobre-a-
recepcao-de-nietzsche-em-portugal-passando-por-pessoa-até-finais-da-década-de-

noventa-do-século-xx. Acesso em 04 de janeiro de 2016.
MOISES, Massaud. A literatura portuguesa. S&o Paulo: Cultrix, 1981. 387 p.

. Fernando Pessoa: O espelho e a esfinge. Sdo Paulo: Circulo do Livro,

s/d. 201 p.

MONTEIRO, Américo Enes. A recepcédo da obra de Friedrich Nietzsche na vida
intelectual portuguesa (1832 —1939). 1997. 537 fls. Tese (Doutorado). Universidade
do Porto. Porto: 1997.

NEVES, Juliano. O eterno retorno hoje. Cadernos Nietzsche, n° 32, 2013. Disponivel
em http://www.cadernosnietzsche.unifesp.br/home/item/242-o-eterno-retorno-hoje.
Acesso em 06/06/2015.

NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. A filosofia na época tragica dos gregos. Séo
Paulo: Escala, 2008.139 p.

. A gaia ciéncia. Trad. Jean Melville. S&o Paulo: Martin Claret, 2005a.

247 p.

. Além do bem e do mal. Trad. Paulo César de Souza. Sao Paulo:
Companhia das Letras, 2005b. 247 p.

. Assim falou Zaratustra. Trad. Paulo César de Souza. Sao Paulo:
Companhia das Letras, 2011. 360 p.

158



. Genealogia da moral: Uma polémica. Trad. Paulo César de Souza.

Séao Paulo: Companhia das Letras, 1998.

. Humano, demasiado humano: Um livro para espiritos livres. Trad.

Paulo César de Souza. Sao Paulo: Companhia das letras, 2000a. 207 p.

. O Anticristo. Trad. Pietro Nasseti. S8o Paulo: Martin Claret, 2000b.

112 p.

. O crepusculo dos idolos ou a filosofia a golpes de martelo. Trad.
Edson Bini e Marcio Pugliesi. Curitiba: Hemus S.A., 2001. 102 p.

. O nascimento da tragédia. Trad. Antonio Carlos Braga. Sao Paulo:
Escala, 2007. 172 p.

. Vontade de poténcia (Parte 1). Trad. Antonio Carlos Braga e Ciro

Mioranza. Sao Paulo: Escala, 2010a. 499 p.

. Vontade de poténcia (Parte Il). Trad. Antonio Carlos Braga e Ciro
Mioranza. Séo Paulo: Escala, 2010b. 524 p.

NUNES, Benedito. Poesia e filosofia: Uma transa desde Platdo a Mario de Andrade.
Berkeley, 2012. Disponivel em http://clasarchive.berkeley.edu/Events/spring2002/04-

30-02-nunes/poesia.pdf. Acesso em 04 de janeiro de 2016.

PAZ, Octavio. Fernando Pessoa: O desconhecido de si mesmo. Trad. Luis Alves da
Costa. 22 ed. Lisboa: Vega, 1983.

PERRONE-MOISES, Leyla. Flores na escrivaninha. Sdo Paulo: Companhia das
letras, 1990. 190 p.

. Fernando Pessoa: Aquém do eu, além do outro. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2001. 318 p.

PESSOA, Fernando. Arquivo Pessoa: Obra édita. Disponivel em

http://arquivopessoa.net/. Ultimo acesso em 01 de fevereiro de 2016.

. Obra poética. Maria Aliete Galhoz (Org.). Rio de Janeiro: Nova Aguilar,

1997. 842 p.

159


http://clasarchive.berkeley.edu/Events/spring2002/04-30-02-nunes/poesia.pdf
http://clasarchive.berkeley.edu/Events/spring2002/04-30-02-nunes/poesia.pdf

. Poesia completa de Alberto Caeiro. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2005. 263 p.

PINTO, Maria José Vaz. A filosofia tragica dos gregos: Da sabedoria dos fil6sofos a
inversao do socratismo. In: MARQUES, Antonio (Org.). Nietzsche: Cem anos apés o
projecto “Vontade de poder — Transmutacéo de todos os valores”. Lisboa: Vega, 1989,
pp. 247-263.

PLATAO. Fédon. Trad. Miguel Ruas. S&o Paulo: Martin Claret, 2003.

POE, Edgar Allan. O homem da multiddo. Disponivel em http://www.livros-
digitais.com/edgar-allan-poe/o-homem-da-multidao/1. Acesso em 17 de setembro de
2015.

RYAN, B.; CARDIELLO, A.; FAUSTINO, M. (editores). Nietzsche e Pessoa: Ensaios.
Lisboa: Tinta da China, 2016. 448 p.

SEABRA, José Augusto. O heterotexto pessoano. Sao Paulo: Perspectiva, 1988.
265 p.

SEGOLIN, Fernando. Caeiro e Nietzsche: Da critica da linguagem a anti-filosofia e a
anti-poesia. Actas do IV Congresso Internacional de Estudos Pessoanos, vol. I.
Porto: Fundacao Eng. Antonio José de Almeida, 1990. pp. 247-259.

SOUZA, Claudia Franco. Friedrich Nietzsche & Alberto Caeiro: Paganismo da
linguagem. Cadernos Nietzsche, Sao Paulo, v.36, n.1, p. 245-265, 2015.

SCHOPENHAUER, Arthur. O mundo como vontade e como representacao. Trad.
Jair Barboza. Sao Paulo: Editora Unesp, 2005. 686 p.

. O Mundo como Vontade e Representacado (lll parte); Critica da

Filosofia Kantiana; Parerga e Paralipomena (Capitulos V, VI, Xll, XIV). Col. Os

pensadores. Sdo Paulo: Nova Cultural, 2000.

WHITMAN, Walt. Folhas da relva/Leaves of grass. Trad. Ramsés Ramos. Brasilia:
Plano Editora, 2001. 96 p.

. Folhas de relva: A primeira edicao (1855). Trad. Rodrigo Garcia

Lopes. S&o Paulo: lluminuras, 2009.

160



. Poema de jubilos. Trad. André Boniatti. 2013. Disponivel em

http://www.recantodasletras.com.br/poesiasdealegria/4563546. Acesso em 07 de
janeiro de 2016.

. The Walt Whitman Archive. FOLSOM, E.; PRICE, K. M. (Editores).
Disponivel em http://www.whitmanarchive.org/. Ultimo acesso em 11 de janeiro de
2016.

ZENITH, Richard. Fernando und Friedrich. [mensagem pessoal]. [Anexo: ZENITH,
R., Uma Leitura nietzscheana de Pessoa e os heteronimos]. Mensagem recebida por

zeforis@hotmail.com em 27 de maio de 2015.

161


mailto:zeforis@hotmail.com

