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SINOPSE

Este ¢ um trabalho interdisciplinar que estabelece os fundamentos de uma poética

pneumdtica ou medidnica, literalmente perdida no espaco e no tempo do per-curso

ocidental da histéria da arte. A partir do resgate dos conceitos origindrios de pneuma,
psyché e daimon em sua importancia sobre a inspira¢do (entendida como fator recorrente
nas investigacdes sobre a génese da obra de arte), recorre-se ao instrumental tedrico do
Espiritismo para a reivindicacdo de um real ampliado, ndo s6 aos limites do inconsciente
classico, mas também as fronteiras do mundo extra-fisico — lugares esses de onde emerge

uma nova e particular interpretacao da origem de certas obras de arte.
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PROLEGOMENOS

(Calar ou falar, eis a questao)

Sobre aquilo que ndo se pode calar,
deve-se falar.'

1. CONSIDERA COES INICIAIS

Para assumir com honestidade as posicdes que resultardo do presente
documento, € importante seja de-clarado de pronto o seu cardter eminentemente
investigativo. Com efeito, desde muito vimos experimentando algo como o velho
thaumatsein grego, diante da enxurrada de indicios de que algo ha de misterioso nos
reinos da poiesis humana, bastando apenas nos voltemos para indagar a respeito da origem
imediata de uma enorme cdpia de manifestacdes artisticas, dentro de vdrias tipologias, ou
géneros, ou espécies, em diferentes lugares e em todas as épocas, e muita vez na
presentificacdo de depoimentos mais ou menos assertivos, ofertados espontaneamente ou
ndo, de forma direta ou indireta, por diversos artistas criadores. Aproveitando as palavras de
George Steiner, € certo que “na génese da grande arte e da intuicdo filoséfica, ha sempre
algo estranho ou inumano. E um problema que persegue as gramdticas da criacdo”.

Esse dado de mistério imbricado na arte, fazendo ressoar o proprio
“desafio sub-repticio da realidade”, nos € evocado por Carneiro Ledo (2000/II): apds
asseverar que o homem jamais chega a realidade propriamente dita, patinando que séi
permanecer, mais ou menos conscientemente, sobre o chio escasso das apenas realizacoes,
admite ele que este mesmo homem, com as obras de arte, “as vezes produz2 realizagcoes

privilegiadas ... que dao acesso, embora indireto e obliquo, ao mistério da realidade”.

! Inversdo parédica da proposicdo 7 do Tractatus logico-philosophicus de Ludwig Wittgenstein, que diz:
“Sobre aquilo de que nio se pode falar, deve-se calar”. Cf. Strathern (1997:60).

* Atente-se para a formulacdo da frase: o homem produz: neste momento & ele, o ser humano, o agente, o
criador, o pro-dutor da obra de arte. Cf. op. cit., pp. 49 e 92. O grifo € nosso.



Ap6s compulsar manuais de filosofia e tratados de estética, livros
religiosos, opinides de abalizados cientistas, obras inteiras de eminentes pensadores, € mais:
levando em conta o abismo fecundissimo do inconsciente humano, esse que muita coisa
efetivamente explica (quando ndo justifica), é licito confessar, a bem da verdade, que nao
logramos divisar um painel convincente que a um s6 e mesmo tempo explicasse e
reflexionasse, de forma integral, satisfatoria e/ou definitiva, sobre a matéria. Todo este
estado de coisas, facil é deduzir, nos incitou a pensar, investigando — e a investigar,
pensando. Para abordar a questdo que nos incomodava/espantava, comeg¢amos por reunir
dados que pudessem configurar um estudo sério e profundo, quanto possivel, sobre as
relagdes que insofismavelmente se patenteiam entre a arte e o extraordindrio, entre o
estético e o sagrado, entre o impulso criativo e a transcendéncia, entre o poético e o
inesperado, entre o belo e o mistério. O que equivale dizer: tivemos de descer (ou subir) ao
fendmeno em-si, a coisa (ndo-kantiana) em-si € ao julgamento que dela t€ém feito os seus
fazedores, ou autores, ou pro-dutores imediatos (0s artistas), para nos aproximarmos de uma
possivel clariddao e de uma claridao possivel a respeito do tema. Em suma: ensaiamos jungir
“razdo e juizo” (brincando com Kant) para sondar a presenca do inefavel neste riquissimo
campo de acdo humana que € a grande arte, capaz de erigir mundo e encher de sentido, no
dar ou no restituir, grande parte da vida de todos os homens.

Em outras palavras, uma enorme pergunta nos acgodava o
pensamento, pergunta fundamental que de certa forma provocou a inclinagao pelo tema e
cuja “resposta’ certamente ndo a extinguira’l3 : seria possivel trabalhar a hipdtese de alguma
modalidade de génese artistica localizar-se num nivel transcendente de realidade?

Tais foram, portanto, em linhas gerais, a motivacdo mais forte e o
ponto de partida do estudo que ora se enceta, € que com humildade estaremos submetendo a
apreciacdo de nossos leitores. Escusado € dizer que nosso esforco ndo tem por meta sendao
somar-se as contribuicdes que t€m sido oferecidas, ao longo de diversificados tempos e
variados espagos, a compreensao da questdo aqui delineada — e, por isso mesmo, também

ndo poderia ter a pretensdo de esgotar, definitizar ou estabelecer conclusdes exclusivistas

? Segundo Carneiro Ledo, apud Castro (1994, p. 31), “uma pergunta, cuja resposta a extingue, nio sobrevive
na resposta. Ndo € uma pergunta Essencial.” Esta proposi¢do ecoa uma outra de Martin Heidegger (1999, p.
57): “Toda resposta s6 mantém a sua forga de resposta enquanto enraizada na pergunta.”



sobre a discussdo. Mesmo porque, se se trata de uma questao de sondar origens, serd sabio
“permanecer pequeno diante do terror secreto da presenca de tudo que é inicial”.*

E de pensar (e alguns poderio sem divida concordar) que outra coisa
ndo fazemos sendo exibir marcas de muita ousadia, em imaginando, concebendo e por fim
anunciando/enunciando o presente trabalho. Afinal, para abordar tais questdes que, por
inusitadas, de certa forma desafiam a academia, é mister acreditar-se munido de folego, de
témpera, de fibra, de estofo, isto €, inventar-se cabedais suficientes que, em vao, procuro em
meu entorno, sem deles achar sequer vestigio que valha. Deveriamos, entdo, desistir do
cometimento? Aceitar previamente a impossibilidade de bom éxito, e portanto abortar a
tarefa? Que razoes, além da teimosia e do ja referido espanto, poderiam justificar a
insisténcia em tema tdo distante dos que habitualmente sdo tratados na ambiéncia
académica, esta que se mostra geralmente infensa aos sopros de uma heterodoxa meta-
physis?5

Entretanto, a bem dizer, mais que uma meta-physis mal-comportada o
que se quer € na verdade um “delirante” meta-logos: aventar a possibilidade de ir “além” do
discurso trivial ao dis-cursar sobre uma pre-tensa origem transcendente’ de obras de arte e
de manifestacdes artisticas em geral. No que respeita a criacdo, ndo queremos significar
origem transcendente d’¢a’ obra de arte, nem de ‘todas as’, mas simplesmente de ‘obras’,
assim sem artigo e sem pronome. Sem qualificativos ou quantificativos, sem nada: no
indefinido puro — o que equivale dizer: sem arroubos alethéicos, sem declaragdes solenes,
sem empafias dogmaticas. S6 humilde estudo, s6 alentada pesquisa, s6 abusada hipétese, s6
argumentada tese, na visada da producio de determinados “objetos estéticos™.’

O aludido sentido lato da palavra ‘transcendente’ vai entao tangenciar

o véu, véu do sagrado, véu do mistério (além talvez do de Isis), véu do dificilmente

4 Heidegger, em 1941. Apud Steiner (2003, p. 25).
5 A . c 2N« P . o~ . .

A referéncia que se faz aqui é a “academia” como um todo, na sua feicdo ainda eminentemente
conservadora, e obviamente ndo vale para o Programa especifico que, na Faculdade de Letras, nos
proporciona e assegura a realizacdo deste estudo.

® No sentido mais largo desta palavra, ou seja: aquilo que faz ultrapassar (transcendere) uma média, ou que
pertence a uma ordem radicalmente diferente da usual. Evita-se aqui o sentido estrito kantiano de “o que estd

além de qualquer experiéncia possivel”.

7 = .
Expressdo usada sem rango hegeliano.



sondavel — ou do insondavel, se assim o quisermos, uma vez que ‘tangenciar’ ndo equivale

propriamente a ‘penetrar’. Fica-se, portanto, no “entre”, pois que em mistério ndo se adentra

N

— bate-se a porta, sonda-se, indaga-se, pronuncia-se no maximo um reverente ‘“‘abra-te
Sésamo”, a0 mesmo tempo sem nenhuma e com alguma esperanga de entrada, de uma réstia
qualquer de luz assim como clareira na floresta... S6 assim, a nosso ver, serd possivel langar

alguma luz por sobre “o enigma que a arte em si mesma €’ — mas sem a pretensdo de
8
2

resolvé-lo: porque “a tarefa consiste em ver o enigma”.
[Embora tenhamos dito que estamos a evitar o

sentido kantiano de transcendéncia, deve-se fazer breve
referéncia a chamada “coisa em si” kantiana, uma vez que
seu conceito repercute no imo de nossas intencdes aqui.
Em consonincia com Kant, assevera Schopenhauer
(1912:193) que a coisa em si é “aquilo que hd de
unicamente real em todos os fendmenos”. Ora,
investigando o fendmeno, no fundo a perspectiva do
presente trabalho tende a fustigar a no¢do mesma de
nimeno, desafiando de certo modo a rigidez kantiana em
ndo considerar que se possa acessar a transcendéncia.’ Tal
consideragdo faz ecoar certos posicionamentos de Theodor
Adorno, extraidos a sua Dialética negativa e anotados por
seu comentador Umberto Galeazzi (in Penzo & Gibellini,
2002:364), que assim se expressa: “Adorno reivindica a
abertura metafisica da mente humana, a sua capacidade de
pensar o Absoluto, ndo capturado na imanéncia da
subjetividade: ‘A autoridade do conceito kantiano de
verdade torna-se terrorista com a proibicdo de pensar em
geral. O bloqueio kantiano projeta sobre a verdade a
automutilacdo da razdo, que ela realizou sobre si mesma

como rito de iniciagdo a sua cientificidade’.”]

¥ Heidegger, no Posficio de A origem da obra de arte (1999:65).

9 . - - L. .
Deve-se entretanto ressalvar que as longas digressdes de Kant sobre a questdo do espirito, em seu ensaio
Sonhos de um visiondrio, surpreendem pela incursdo “visiondria” do filésofo no reino que ele préprio vetou.



A tarefa propde, pois, uma escuta/leitura'® apenasmente di-ferente da
poiesis artistica'' — expressdo entendida aqui como feitura origindria da obra de arte: um ler-
escutar que traga (‘ferente’) dois (‘di’) mundos a uma unidade, uma abordagem “sensivel”
(em duplo sentido) de alguns possiveis efeitos gerados pelo “mundo inteligivel”, um apelo
da existéncia empirica aos provaveis arcanos da supra-empirica, uma certa inquiri¢do da
imanéncia a transcendéncia... Uma escuta e uma leitura, enfim, sob as béncdos da physis, de
ecos daquele logos'? que também (e sobretudo) adora esconder-se, e que atende 2s vezes
pelo enigmatico nome de “espirito” — o pneuma novo-testamentado que sopra onde bem
quer, e cuja origem/destinacdo estamos longe de saber."? Vé-se bem que estaremos a bulir
com o sagrado, e mais que isso, com o sagrado instituido na religido — ainda que se va
depreender o sentido desta e-buli¢do pari passu, ao longo do caminho a ser trilhado. Além
disso, percebe-se que forcosamente teremos de “meter a mao na cumbuca’ daquela
Metafisica inaugurada, nos arraiais do Ocidente, pelo velho Platdo de guerra, e que acabou
revestida de md fama, como uma espécie de dama decaida, em funcdo de algumas
interpretacdes filos6ficas in-formadas ou de-formadas no transito histérico: outro problema
a ser contornado, com tornados remetidos (mais ou menos bem) em direcdo a multilateros
campos de batalha.

Brincadeiras palavrantes a parte, diante de assunto que de antemao
queremos pro-fundo (e p’ra cima), perguntdvamos hd pouco quais razdes, outras que as ja
apontadas, poderiam ainda justificar a insisténcia no tema. Uma, forte, parece-nos residir
no dever. O dever de falar o que por dentro de nés clama e ndo pode ser calado, o dever de

fustigar a doxa dos “atenienses” que detém nominalmente o poder de determinar como e se

z

10 “Escuta” é palavra mais doce cujo sabor sonoro ao mesmo tempo a aproxima e a distingue de “leitura”, que
tem um matiz semantico mais profundo, levando-a as raias da hermenéutica de modo mais direto. De
qualquer modo, para efeito de referéncia ao que pretendemos com este trabalho, podem ser considerados
termos equivalentes.

""" A expressio é pleondstica, uma vez que AristSteles definiu expressamente poiesis como “producio
artistica”, por oposicdo a theoria e a praxis, as trés atividades basicas humanas. Cf. Blackburn (1997, p. 346).

'2 Para con-fundir, é bom lembrar o portal do Evangelho de S. Jodo: No principio era o Logos...

" Jo 3:8. Quanto aos outros nomes gregos que podem ter o sentido de “espirito”, v. Cap. L.



deva ser abordado/pesquisado este ou aquele universo temdtico. D4 vontade de nos confiar

aos costados do espadaido Platdo, que pela boca de Sdcrates pondera ao aflito Criton:

Portanto, querido Criton, nio devemos nos preocupar com
aquilo que o povo venha a dizer, mas sim pelo que venha a dizer
0 unico que conhece o justo e o injusto, e este Unico juiz € a
verdade.

E vilido admitir que, para a compreensdo da matéria que estd em
vias de desenvolver-se no presente trabalho, faremos uso de alguns pressupostos, sem 0s
quais o nucleo do discurso carecerd de senso e fundamento. Tais pressupostos podem-se
resumir, por ora, nas trés expressdes seguintes: imortalidade animica, ingeréncia
“daiménica” e Deus'?, por conseqiiéncia (ou causa).'®

Diga-se de passagem que, apds a constatacdo do desmoronamento
de uma Metafisica re-conceituada por um dos gigantes'’ do pensamento ocidental no
século que passou, ndo nos sera fécil re-tomar congruente ou coerentemente tais teméticas,
mas € preciso se proceda ao esforco. Geralmente se admite que pouca coisa no ambito da
filosofia poderd ser a mesma apds a viruléncia do furacdo heideggeriano, esse que, num
segundo momento, desviou do prumo o coragdo da Metafisica. Entretanto, porque o proprio
pensador nos pro-pde a suavidade poeirenta e pedregosa dos caminhos, faz-se necessario
trilhd-los, mesmo que nao levem a parte alguma: ou, quando nada, a alguma insuspeitada

parte que a nossa parca inteligéncia permita di-visar.

[Devia-se dizer assim mesmo — “num segundo

momento” —, porque na famosa Prelecdo de 1929" (que se

' Platdo, Criton. Edit. Nova Cultural, 1996, p.107. A “verdade” que pretendemos evocar aqui, sob o pretexto
da fala socrética, € a chama interior que sente nas veias o dever de pronunciar-se.

15 “A criagdo do cosmo seria o tinico ato — a singularidade absoluta — de uma criatividade auténtica. (...)
Tautologicamente, sé Deus cria.” (Cf. Steiner, op. cit.:33).

' Permitimo-nos considerar os ditos pressupostos como genuinamente filos6ficos, como se explicard no Cap.
I do presente trabalho, lugar onde se estampard igualmente uma abordagem dos sentidos que se conferiram ao
controvertido termo daimon.

'7 Referimo-nos ao pensador alemdo Martin Heidegger (1889-1976).

'8 Que é Metafisica?, in “Os Pensadores” (Heidegger), Ed. Nova Cultural, 1996.



insere num “primeiro momento” das posicdes daquele
fil6sofo), longe de desmoralizar a Metafisica, Heidegger
nos ensina o que ela significa em plenitude, a partir e em
torno da elaboragdo cuidadosa, por ele formulada, dos
sentidos que se devem conferir aos termos nada e angustia.
Nesse discurso, traduzido para o verndculo (ndo sem certa
dificuldade confessa) pelo eminente estudioso Ernildo
Stein, o pensador germénico mostra como a colocacdo do
Dasein para além do ente, “suspenso na angustia do nada”,
faz o pensamento dirigir-se inapelavelmente para sua
caracterizacdo origindria: sempre, e essencialmente,
metafisica. E curioso como esse precioso texto, que é
posterior A obra magna do mestre”, tem ficado
praticamente “arquivado” em favor do privilegiamento e
da superestimagdo de uma Metafisica ‘“‘superada”.
Atendendo a uma visdo unitdria da obra de Heidegger,
coisa que ¢é perfeitamente plausivel, o desprezo a que se
relegou esta referida abordagem de tema tio capital™
poderia soar como acobertamento de uma indesculpavel
contradi¢do filoséfica do grande pensador, um ‘“vacilo”
que ndo acreditamos procedente.

Esta observacdo soa como anteparo as provaveis
criticas que nossa trama investigativa sofrerd, em funcgado

de suas conotagdes “metafisicas”.]

Fica patente, pois, que intentamos tomar a nosso encargo, com a
devida consciéncia de nossos escassos recursos, a tarefa de tentar tematizar aqui a questao
da alma enquanto elemento emanador de pro-ducdo artistica — o que equivale dizer que

serd preciso re-ver, re-modelando-a, a discussdo da dualidade espirito-corpo, talvez mais

Y Ser e tempo, publicada em 1927.

* De forma consciente, estamos focando unicamente o contetido integral da Prelecio de 1929, evitando
referéncias aos adendos “explicativos” de 1943 (o “Posficio”) e de 49 (a “Introdugdo”), sobretudo
considerando que aquele estudo primeiro, se contivesse “erros” ou impropriedades em sua formulacdo
original, teria sido certamente renegado, no todo ou em partes, por seu Autor.



aparente que real mas de qualquer forma um item que certa prixis heideggeriana, por
exemplo, classifica um tanto pejorativamente de “metafisico”, uma vez que traz de novo a
baila a surrada questdao do corte na episteme que teria sido efetuado, com conseqiiéncias
“fatais”, pela filosofia dualista (ontologicamente “viciada”) de Platao.

Hoc opus hic labor est: a comecar deste ponto, embora ndo
necessariamente em razao dele, algumas dificuldades comecam a surgir e a espessar-se, de
tal modo que os mais-ou-menos velados protestos acima delineados, a respeito de um
também mais-ou-menos velado pré-juizo académico, terminam por ganhar sentido. Tocar
nas questdes da alma ou do espirito, ainda hoje, representa no minimo a garantia da
aquisicdo gratuita de uma série de dificuldades e embaracos dificeis de superar. E provével
sejamos questionados quanto ao teor deste nosso desabafo inicial, mas, do ponto de vista
histérico, fica dificil camuflar o fato de que a posi¢do oficial da “academia”, como um
todo, foi e continua sendo, sendo francamente avessa, pelo menos muita vez hostil, a abrir-
se nessa direcdo. Apesar das aberturas evidenciadas por parte de valorosos segmentos
académicos, a prenunciar melhores tempos para a acolhida dessa e de muitas outras
questdes de variados géneros, os ecos da mencionada intransigéncia nos repercutem ainda
na carne € no espirito.

Veja-se por exemplo o que ocorre com grandes nomes da filosofia
e/ou do pensamento. Onde nos manuais, nos diciondrios ou nos estudos biograficos as
referéncias honestas e claras, por exemplo, a religiosidade insofismavel dos pensadores
origindrios, ao interesse insélito de um Schopenhauer pelas ciéncias ocultas e pela apari¢ao
de espiritos, a desconhecida paciéncia de um Leibniz ao discorrer sobre as crencgas
imortalistas dos orientais ou ainda a coragem de um Max Scheler a discutir com
abundancia em torno da sobrevivéncia espiritual? Dir-se-4, talvez, que essas ndo foram as
“faces que ficaram” dos nomes aludidos, da mesma forma que “ndo ficou” a versdao de um
Platdo duplamente crente (por ele e por seu mestre Socrates) na existéncia da alma e em
sua imortalidade, ou a do mesmo Platio francamente favordvel a tese palingenésica. E de
perguntar por que o ensaio de Schopenhauer sobre as aparicdes dos “fantasmas” estd
esgotado em francés, ndo existe em lingua portuguesa, e para lé-lo tivemos de fotografar na
Biblioteca Nacional duas edi¢des francesas de 1912, totalmente maltratadas pelo tempo; e

por que igualmente ndo hd o minimo interesse de se editar em nossa lingua (e de resto



mesmo em se lhe fazer referéncia) uma obra capital de Bergson, cujo titulo desanima
porque talvez nao reflita in toto o “Bergson que ficou™: L’énergie spirituelle...

Em que espelho ficaram perdidas essas faces que se “dizem” a si
proprias, e apofanticamente a nds se mostram, instigantes e plenas de interesse? Pois é
exatamente a elas, ndo obstante, que o presente estudo se apega, teimosa ou quicd
desafiadoramente, af residindo, a notre avis, parte de sua propria originalidade: parece ser
esse desnudamento ‘“‘despudorado” de algumas falas ‘“menos votadas” (pincadas
“maliciosamente” as obras de grandes pensadores) justamente o que constréi a di-ferenca
desta nossa pesquisa. Mas a ousadia ainda fica nas linhas, evitando o exagero das
entrelinhas a acusar um parti pris que em absoluto ndo nos passa a cabeca.

Por outro lado, observa-se que, no campo da ciéncia, as incursoes
pelas bandas do espirito tém historicamente gerado dores de cabeca fenomenais aos
atrevidos estudiosos que ousaram desafiar o pré-conceito imperante para mexer com tais
excrescentes objetos de investigacdo, tdo anti-cientificos porque assim o querem OS
proprietarios de um saber que imagina tudo poder medir e perscrutar — aquele “tudo”, e
somente ele, claro, que as boas-maneiras cientificas consentem admitir como mensuravel e
perscrutdvel. Dessa forma, respeite-se Einstein enquanto desdobra raciocinios quanticos e
relatividadistas, mas escarneca-se dele quando brinca de falar de um Deus que se recusa a
“jogar dados” — € area interdita a um cientista digno desse nome. Enquanto descobridor do
talio, dos raios catddicos e do estado radiante da matéria, com reconhecimento geral da
comunidade cientifica internacional, o notdvel sdbio inglés William Crookes foi um
benfeitor da humanidade — mas passou a ser tido por deficiente mental a partir do momento
em que se decidiu a ndo evitar as pesquisas e experimentagdes psiquicas, essas que O
levaram, inclusive como resultado das bem-sucedidas ectoplasmias luminosas que logrou
obter, a concluir pela realidade palpdvel dos fendmenos “sobrenaturais”, para espanto e
subseqiiente deboche de seus antigos pares. De forma andloga, a biografia de Charles
Richet ndo estard enriquecida diante da ci€ncia “oficial”, em absoluto, se e quando, além de
referi-lo como Nobel de Fisiologia em 1913, alguma enciclopédia julgar valioso (ou

. ., ‘ oo 2]
curioso, talvez) citd-lo como autor de um monumental “Tratado de Metapsiquica™ ', e

21 . . . . . a
Termo criado por Richet, em lugar do qual prefere-se hoje usar “parapsicologia”, uma “ciéncia”
ridicularizada por muitos “cientistas”...



admirador do pioneirismo de Allan Kardec, o fundador do Espiritismo, nas pesquisas de tal
“estranha” drea.

Recuando um pouco mais, as origens do paradigma mecanicista
que levou ao ateismo militante uma fornada inteira de cérebros brilhantes, observa-se que
foi a partir das contribui¢des de Newton ao mundo cientifico que se iniciou a “clivagem”
profunda entre Fisica e Metafisica — entendida esta udltima aqui (o que é plenamente
possivel, de acordo com as defini¢des cldssicas da disciplina) como a vertente pesquisante
sobre o espirito’’, em contraste com a primeira, a que observa e descreve a matéria.”
Segundo o fisico franc€s Jean Charon, constitui verdadeiro paradoxo que Isaac Newton,
“de quem se quis fazer o modelo do ‘cientista’, isto €, do sdbio apenas preocupado com as
certezas associadas aos fatos observaveis”, tenha na verdade orientado “toda sua vida para
os problemas do Espirito: ele escreveu mais paginas sobre a alquimia e sobre o que hoje
chamariamos de parapsicologia do que sobre a Otica e a gralvidalde”.24 Parece que os
interesses materialistas, avidos em afastar Deus de suas conclusdes mecanicistas
(suficientes, na aparéncia, para explicar o universo), conseguiram torcer a natureza do
genuino pensamento newtoniano, fazendo o grande vulto “oscilar entre o que ele foi e o
que dele fizeram, ocultando algumas de suas pesquisas € mesmo dispersando uma grande

parte de sua obra”.% Fato andlogo sucede com Descartes, sobre quem pontuou o Dr. Patrick

Drouot, misto de fisico e terapeuta psiquico (sic):

Facamos justi¢a a Descartes: ndo € o seu pensamento que deve
ser posto em cheque, mas o que fizeram dele as geragdes

22 . . . . . .. . . . .
Segundo Hans Reiner, no ensaio “O surgimento e o significado original do nome Metafisica” (in Zingano,

2005:93 ss.), Aristételes “designa a ciéncia da qual trata a sua assim chamada Metafisica como ‘Filosofia
Primeira’ (préte philosophia), também como ‘Teologia’ (theologiké) ou pura e simplesmente como sabedoria
(sophia)”. Autores como Baur (no Compéndio de Metafisica, de 1922) concordam que esta denominagdo
(Metafisica) se refere “ao objeto suprasensivel (transfisico, transcendente)”. Cf. op. cit., p. 116. Mas estd
claro que esta é apenas uma das maneiras de conceituar a palavra. Grifei.

2 Na opinido de Jean Charon (1979, p. 24), esta maneira de conceber a Metafisica leva o cientista a uma
visdo flexivel e harmoniosa do Universo, convidando-o ao ato criador, que é mais que o ato de descoberta —
0 que permite se estabelecam co-relagdes proficuas entre os aspectos cientifico, artistico e até mesmo
religioso do conhecimento.

** Charon (op. cit., p. 19).

 Zefiropulo & Monod, apud Charon (op. cit.:19 e 20).
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posteriores. Descartes, de certa maneira, nunca foi cartesiano.
Apesar disso, sua visdo pouco a pouco levou a um conceito
racional desenfreado.”

Na mesma dire¢do, critica Bergson duramente a metafisica
(entendida aqui apenas como conhecimento especulativo ou racional) dos séculos XVIII e
XIX, ou antes o seu aviltamento, apds discorrer sobre as posturas de Espinosa e Leibniz a

respeito do paralelismo, por eles defendido, entre corpo e alma:

(...) du moins s’abstinrent-ils de faire de 1’ame un simple reflet
du corps ; ils auraient aussi bien dit que le corps était un
reflet de I’ame. Mais ils avaient préparé les voies a un
cartésianisme diminué, étriqué, d’apres lequel la vie mentale
ne serait qu’un aspect de la vie cérébrale, la prétendue
« ame » se réduisant a un ensemble de certains phénomenes
cérébraux auxquels la conscience se surajouterait comme
une lueur phosphorescente. De fait, & travers tout le XVIlle.
siecle, nous pouvons suivre a la trace cette simplification
progressive de la métaphysique cartésienne. A mesure qu’elle
se rétrécit, elle s’infiltre davantage dans une physiologie qui,
naturellement, y trouve une philosophie tres propre a lui donner
cette confiance en elle-méme dont elle a besoin.”’

Tais procedimentos levaram o Ocidente cientifico a engendrar um
colossal esquecimento do espirito, de certo modo tdo grave e “fatal” como o ja antolégico
esquecimento do ser, do qual se ocupa tdo percucientemente no século XX o pensador
Martin Heidegger. A incapacidade humana, patente aos olhos, de dizer o real, de dar conta
da natureza total da realidade, sugere (embora por proposicdo negativa) que o real ndo se

resume ao que se pensa sobre ele — nunca €, pelo menos, o que se diz que é:

Essas abordagens por aproximagdes sucessivas do real,
desenvolvidas pela fisica deste século [XX], levam a fazer
desaparecer gradualmente a barreira cartesiana que separa
sujeito e objeto, e vém juntar-se as abordagens preconizadas ha
milénios pelo pensamento oriental. Assim, veriamos o
conhecimento racional, a fisica, subir passo a passo a alta

*® Drouot (2000, pp. 192/3).

" Bergson (1990 :40), com destaques nossos.
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montanha que leva ao real, para achar finalmente, j4 instalado no
topo, o Conhecimento... intuitivo!...®

A insisténcia nas referéncias a ciéncia pode parecer indcua ou
improcedente nestas paginas, mas na verdade ndo o é. A fragmentacdo do conhecimento,
mui caracteristica de nossa modernidade, especialmente a partir do século XIX (época em
que as ‘“ciéncias” conquistam seu droit de cité, a par de uma autonomia que se foi
arrogantizando a pouco e pouco), € um cancer epistemoldgico que precisa de tratamento
urgente, a modo de ser adequadamente debelado. Ao que saibamos, nenhuma lei
despermite que se referencie a ci€ncia num estudo sobre literatura e arte, mormente quando
nosso intuito é mostrar que determinados postulados cientificos (que, como veremos, de
forma geral se formulam ambiguamente sobre a temdtica que elegemos) t€ém recentemente
vindo em socorro, mais que em detrimento, desta questdo para a qual procuramos em
primeira instdncia apontar ou remeter, antes que propriamente desvendar. Compare-se, a
respeito disso, o que disse Carneiro Ledo nas referéncias que fizemos acima: que se nao
dird da Arte, essa que abre fissuras no real para sondar-lhe e refletir-lhe o mistério, se a
propria Fisica atual, na opinido de Charon, caminha para o intuitivo como alternativa
praticamente inevitdvel, na subida (sisifica, talvez?) da montanha que leva a0 mesmissimo
real?

Em reforco a esta posi¢do, vale referir: quando estidvamos
pretendendo anotar aqui o dado de que, entre a segunda metade do século XIX e as trés
primeiras décadas do seguinte, tinha havido um verdadeiro boom dos estudos psiquicos na
Europa Ocidental e nos Estados Unidos, seguindo-se a isso um siléncio que reputdvamos
longo até o momento atual, eis que, ndo sem certa surpresa, fomos levados a constatar que
nos dltimos vinte, ou vinte e cinco, ou trinta anos tem crescido paulatinamente o interesse
das ciéncias ditas ‘“exatas” (e também das consideradas ‘“humanas”) pelo feixe de
fendmenos que dizem respeito a situacdo espiritual do homem, mesclando-se sem empecos
tradicoes antigas do Ocidente, tradi¢cdes milenares do Oriente e — por incrivel — as

modernissimas conquistas da Fisica, como vimos ha pouco:

*¥ Jean Charon, apud Drouot, op. cit., p. 220. O respeitado Prof. Dr. Luiz Edmundo Bougas Coutinho, lente
do Programa de P6s-Graduacdo em Ciéncia da Literatura desta Faculdade de Letras, ndo se cansa de repetir,
enfatizando, que o real ndo é: “oreal e...”
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Porque a ciéncia é nossa metafora principal, vivemos entre duas
histérias da ciéncia: a velha e a nova. Poderfamos dizer que a
ciéncia de hoje estd transcendendo a si mesma. Tendo repelido
qualquer outra forma de verdade, ela revelou seus proprios
limites. A fisica, a neurofisiologia, a neuropsicologia, a nova
psicologia estdo pondo abaixo o materialismo do século XIX.
(...) / Depois de ter considerado o universo como um “mundo-
mdaquina” e o ser humano como separado desse universo, depois
de ter considerado o corpo e o espirito como duas entidades
distintas e separadas, a ciéncia atual envereda pouco a pouco por
um caminho holistico, universal, onde a no¢do de corpo, de
espirito e de universo se torna UM nesta dimensdo temporal.”

E evidente que as manifestacdes culturais, nas quais se incluem as
brotagdes da arte em geral e da literatura em particular (que é também arte, por supuesto)
nao poderiam sair incélumes dessa onda holistica, ou globalizante, ou “ecolédgica profunda”
(como quer Fritjof Capra™) que perpassa hoje o conhecimento humano como um todo.
Escusado dizer que a dita “onda” €, no minimo, e com toda certeza, “‘espiritualizante” — e
de tal maneira, que cabe ressaltar a evidente atualidade de nossa escolha temética: o re-
conhecimento de elos entre o espiritual e o artistico, investigando em que medida € possivel
e/ou valido pressupor a presenca e detectar (por conseqiiéncia) o modus operandi do
espirito na poiesis, independentemente de crenca na “veracidade” ou ndo de pretensos
fendmenos animico-espirituais; do mesmo modo, a recuperacao de certos fios historicos e a
re-composicao de provaveis evidéncias perdidas de uma poética desconsiderada ou talvez
esquecida. Nesse sentido, € este um trabalho de memodria, de resgate e de exercicio
epistémico em torno do imagindrio coletivo no campo da criagdo artistica.”' In nuce, é o
que o leitor poderd acompanhar no decorrer dos capitulos que se seguirdo.

H4 mister agora declarar o que este documento definitivamente

ndo é: uma profissdo de fé ou uma exibi¢do pretensamente confirmatdria de crengas

* Drouot, ibid., pp. 209 e 222. Observe-se aqui a prova da referida ambigiiidade da ciéncia em relagdo a
questdo espiritual. H4, portanto, ciéncia e ciéncia, a velha (fambém chamada comum) e a nova, essa que nos
estimula (tida como complementar).

30 Cf. Capra (2004), passim.
31 Steiner (op. cit., pp. 29/30) adverte: « Teologias e cosmogonias francamente materialistas e mecanicistas, a
partir de Comte e Darwin, passariam a exorcizar integralmente o espectro da criacdo. Vimos que esse € um

espectro que renasce, hoje, no préprio interior dessas ciéncias; ciéncias que também querem saber “o que da
‘vida’ a vida?” (como Hofmannsthal em sua Morte de Ticiano: Indes er so dem Leben Leben gab?) »
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prévias. Em nenhum momento pretender-se-a4 convencer quem quer que seja de qualquer
questdo aqui abordada, uma vez que aventaremos tdo somente hipdteses, em cima ou em
torno das quais serdo apenas sugeridas possibilidades (ainda que reais e objetivas) de
abordagem da construcdo poética, despretendendo-se, entretanto, chegar a conclusoes de
natureza transcendente — por descabidas, desnecessdrias e dificilmente possiveis.

Importa dizer, pois, que para tentar a tal pretendida “escuta” de

”32, estivemos recorrendo aos instrumentais do conhecimento

uma poiesis ‘“pneumatica
humano (filoséficos, cientificos, estéticos ou religiosos) que nos pareceram pertinentes,
sem censura e sem vergonhas epistemoldgicas, passando por obras contendo depoimentos e
exemplificagdes de pecas artisticas propriamente ditas — todo e qualquer dado, enfim, que
nos pudesse auxiliar na fundamentagdo da tese investigatoria que aqui estamos a propor.

Dentre as ferramentas tedricas de trabalho utilizadas, registrem-se
preferencialmente os seguintes referenciais:

1) os pensadores gregos origindrios, por terem sido inaugurais
para o conhecimento ocidental — no que t€ém de obscuro e no que pode ser “clareado” (pela
exegese “oficial” ja estabelecida e pelas inferéncias que pudemos aqui realizar);

2) a “Metafisica” socrdtico-platonica, por ter (bem ou mal)
“inventado” a filosofia e tantas outras disciplinas tais como hoje as entendemos, e
sobretudo por terem seus arautos versado de forma explicita sobre o tema que aqui se re-
trata;

3) como instrumental espiritualista moderno, escolhido entre
outros possiveis, especialmente pela vantagem de ter sido academicamente menos
abordado e pelo fato de nos parecer mais fecundo e bem con-formado (dentre as “gnoses”
similares), tendo-se em vista o objetivo especifico visado: o Espiritismo enquanto doutrina
francesa do século XIX;

4) o que viram e pensaram, sobre as questdes levantadas,
ajudando-nos a discernir, as vozes de alguns filésofos ocidentais de diferentes épocas e

tendéncias, assim como depoimentos dos préprios artistas e, quando pertinentes,

32 A .o . S .
Com plena consciéncia de que a palavra poiesis soaria melhor sem adjetivacdo, optamos por dizer da forma
que af estd para efeito de maior clareza a respeito do que pretendemos estudar nestas paginas.

33 . . .
As aspas querem dizer que tentaremos colocd-la em seu devido lugar na hora oportuna.
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determinadas observagdes de criticos da cultura em geral e da cultura literdria em
particular;
5) da mesma maneira € com propdsito similar, o parecer de

L ‘ 34
alguns cientistas que demonstraram ter “pensado”.

Dessa forma, foi dividida a dissertacdo em 05 (cinco) partes, a
saber:
1. Os presentes “Prolegdmenos”, intitulados “Calar ou falar, eis a

questao”;

2. O primeiro capitulo, chamado “Do Espirito” ou “O sopro em
cinco tempos”, onde se procurou fundamentar os pressupostos

basicos de toda a investigacdo temdtica empreendida;

3. O segundo, nomeado como “Da inspiracdo” ou “Ars gratia
delirationis”, cujo objetivo foi identificar as caracteristicas da
“detonacao” da poiesis em estados alterados de consciéncia, bem

como especificar a tipologia do fendmeno da inspiragao artistica;

4. O terceiro, chamado “Da poética perdida” ou “A poiesis entre
musas € mesas’, no qual intentamos, inclusive através de
exemplos, estabelecer uma interacdo entre a intercorréncia da
inspiracao dita “exdgena” e o corpus pensamental do Espiritismo,
de modo a cunhar a efetiva possibilidade de existéncia de uma
poética “pneumdtica” ou meditnica, perdida temporal e

espacialmente no per-curso da histéria ocidental;

5. Finalmente a quinta e ultima parte, que sé poderia ter-se

chamado “Conclusdo” (ou “A poética re-encontrada”): a que

** No sentido heideggeriano de “pensar”, conforme estd no ensaio “O que quer dizer pensar?”. Cf. Heidegger
(2002:115).
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mostrou que alea jacta est, amarrando os fundamentos e os pontos

nodais da tese apresentada.

Algumas observacdes sobre o formato do texto discursivo que ora
se apresenta devem ser registradas, a fim de que nos justifiquemos, por assim dizer, com 0s
leitores que forem instados a nos acompanhar neste trajeto de descobertas. A primeira diz
respeito a extensdo das pdaginas, pela qual nos desculpamos desde ja — anotando apenas
que, em face do ineditismo da proposta feita, ficou impossivel resumir o que precisava de
argumentacao farta, com vistas ao enfrentamento das provaveis objecdes que pudessem
surgir em face de uma abordagem assim ousada de tdo “inacadémico” assunto.

Outra se refere a profusdo das notas de rodapé. Solicitamos ndo

sejam elas consideradas meras anotacdes de rotina, mas partes integrantes do corpo textual,

apresentando ora dados confirmatérios das assertivas a que se referem, ora acréscimos
julgados valiosos para o alargamento da compreensdo do texto principal, ora objecdes as
idéias inicialmente expressas.

A meio termo entre as notas de pé-de-pigina e o discurso
propriamente dito estdo os periodos entre colchetes, redigidos em tipo menor e margens
maiores, anotando lembrancas importantes suscitadas pelo andamento das questdes do
texto principal — ou registrando observacdes paralelas, a guisa de curiosidade e/ou
aprofundamento. Tais insercdes se fizeram necessarias nao so para se evitar mal-entendidos
como para fugir-se a uma estreiteza de abordagem que, de resto, soaria incompativel com
0s propdsitos a que nos obrigamos no presente trabalho.

Last but not least, € necessdrio admitir que nosso estudo diz
respeito e se circunscreve ao universo cultural do Ocidente. As referéncias a nomes,
situagdes ou conceitos de outras culturas, resultantes das pesquisas nesse sentido que
pudemos efetivar, devem ser vistas como dados conjunturais de excecdo, diante do

esmagador corpus exemplificativo relacionado a vida ocidental, que aqui reunimos.
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2. CONCEITUANDO POETICA

Somos de opinido que nado se desprové de interesse toda e qualquer
démarche no sentido de produzir esclarecimentos acerca dos propdsitos que temos ao
apresentar um trabalho — mormente como este que estamos colocando em pauta. Com
efeito, a partir da questdo primeira de sua prépria denominacio, que configura uma 4rea
académica envolvida em instigante fascinio e a0 mesmo tempo sujeita a conceituacdes nem
sempre niveladas a amplitude generosa que o seu dominio nos possibilita visitar, cremos
que a palavra ‘poética’ deva ser logo de pronto aqui pronunciada conforme os sentidos que
se lhe atribuiram — e que vez por outra aparecerdao no decurso do trabalho.

Segundo o Prof. Massaud Moisés™, que recupera com propriedade

a etimologia da familia vocabular grega envolvida no assunto,

Aristételes foi, como se sabe, o primeiro filésofo a consagrar
todo um tratado (...) ao exame do fendmeno poético: PERI
POIETIKES, ou Arte Poética, ou Poética. A rigor, o titulo
deveria ser Acerca da Poética, ou melhor, Acerca da Arte [ou
Ciéncia] da Criagdo, uma vez que o vocabulo poietiké se origina
de poiein (“fazer”), de que ainda derivam poiesis (‘“poesia”) e
poiema (“poema”, ou “o que € feito”). Na verdade, Aristételes
propunha-se a refletir acerca do “objeto estético”, ou antes,
acerca da criacio do objeto estético.

Ainda segundo o Prof. Moisés™,

Os estudiosos germanicos, com sua peculiar capacidade mental
para assuntos de teoria filoséfica e estética, chegaram a uma
férmula sedutora de obviar a questdo: a poesia’’ seria o niicleo
residual e essente de toda manifestacdo artistica. Desse modo,
a poesia estaria presente na Musica, na Pintura, na Escultura, na
Arquitetura, na Coreografia, como se fosse o seu objeto tltimo.

3% Moisés (1984:105). O negrito é nosso.
% Loc. cit., p. 82. Os destaques s0 nossos.

%7 No sentido de “esséncia artistica” (Id., ibid., p. 83).
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Embora refutando parcialmente esse pensamento, que segundo ele

Gt e . .. . 38 A :
significaria eliminar a poesia” como forma autonoma de arte, ou reduzir a ela todas as
manifestacdes artisticas, desindividualizando-as”, o eminente critico admite logo a seguir

que ‘“dentro dum conceito relativista, porém, procede afirmar que todas as artes, dadas as

suas caracteristicas comuns, possuem aspectos, a falta doutro rétulo, “poéticos”.39

A mesma idéia de imanéncia do viger poético nas grandes obras de
arte (em qualquer setorizagdo, da literatura as artes pldsticas) recebe de Martin Heidegger
(1999, p. 58) um aval de peso: “Toda arte, enquanto deixar-acontecer da adveniéncia da
verdade do ente como tal, é, na sua esséncia, Poesia”. Tal assertiva fica mais facil de
entender quando encontramos reproduzida, nas péginas da coletanea intitulada O belo
aut6n0m040, a ultima parte de A origem da obra de arte — texto no qual, em boa hora,

insere a tradutora Maria José Rago Campos uma esclarecedora nota a respeito:

Heidegger utiliza os dois sentidos que a palavra poesia possui
em alemao, Dichtung e Poesie,(...) Explorando os recursos da
lingua alema, o filésofo vai usar o termo Poesie para designar o
sentido habitual de poesia como arte literdria; o termo Dichtung
é utilizado para designar Poesia como toda expressdo do ser. Por
ndo possuirmos dois termos em portugués que distingam os dois
sentidos referidos, escreveremos Poesia com mailscula para
traduzir Dichtung.

Esta observacdo se confirma na seguinte passagem do ensaio em

pauta, Heidegger falando:

Se toda a arte é, na esséncia Poesia (die Dichtung), entdo a
arquitetura, a escultura, a muisica devem ser reduzidas a poesia
(die Poesie). Isto é pura arbitrariedade. A ndo ser que
consideremos as citadas artes como subespécies da literatura e
caracterizemos a poesia (die Poesie) com esta denominacio
ilegitima. Mas a poesia (die Poesie) é apenas um modo de
projetar iluminador da verdade, ou seja, do Poetar (der
Dichten), neste amplo sentido."'

38 J4 entendida aqui como “centro da Literatura” (Id., ibid.).

¥ Ibid., p. 83. Vé-se que ndo é sem propdsito que se dd ao compositor Frédéric Chopin o epiteto de “poeta do
piano”.

* Duarte (1997, p. 232).

*! Trecho de A origem da obra de arte, apud Duarte (1997:233). Os realces no texto nio sdo originais.
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Seguindo uma trajetéria afinada com o pensamento heideggeriano,
o Prof. Dr. Manuel Ant6nio de Castro pondera com muita propriedade sobre o ambito e o
sentido da Poética, area de estudos que ele distribui em quatro modalidades historicas,
defendendo com énfase uma delas — a Poética hermenéutica, entendida como ‘“uma
poética que se abre para a obra poética”, baseada na Linguagem (Logos) enquanto lugar
habitado pelo homem e resguardado por poetas (criadores) e pensadores. Nesta dimensao,
“o que importa nas artes € a Linguagem como sentido e verdade”, ou seja, uma Linguagem
que assume seu carater ontoldgico, como oferta que é da physis (o Ser em Heidegger). A
re-flexdo sobre a esséncia do agir humano (poiein) permite a Poética Hermenéutica
estabelecer uma “tensdo dialégica entre obra e intérprete”, em meio a uma tarefa
interpretativa que “diz respeito a todas as manifestacdes artisticas, pois sé sdo artisticas na
medida em que vigem na e pela Linguagem, embora se manifestem como linguagens”. “O
que € obra € a grande questdo poética”, diz pela voz do autor’” a Poética Hermenéutica,
esta que floresce em estudos ndo-sistematicos e nao-candnicos caracterizados por “uma
escuta (abertura) origindria” que é “sempre a escuta da verdade que se opera nas obras”,
voltando-se “para a origem da obra de arte como fundamento tanto do artista como da obra

de arte e do intérprete”:

O nome Poética originou-se do verbo grego poiein, que significa
agir, pro-duzir. Ele indica a mais antiga reflexdo sistemadtica
sobre a arte, na cultura ocidental, quando Aristételes, no século
IV antes de Cristo escreveu o famoso tratado Peri poietikes
technes. A ciéncia nos séculos XVIII e XIX d4 origem a duas
disciplinas que procuram substitui-la: a Estética e a Teoria
Literdria, e depois a outras disciplinas de acordo com as novas
perspectivas cientificas. Os poetas e os artistas, em geral,
resistem a estas novas denominag¢des e continuam a falar em
suas obras da Poética, das suas poéticas. Estas poéticas, que
caracterizam as obras de todos os artistas, sejam poesia, musica,
pintura, escultura, cinema etc. € que sdo propriamente o campo e
ambito de reflexdo e pesquisa da Area de Poética. Desta
maneira, a sua atividade volta-se tanto para as obras ja realizadas
como se abre também para as novas realizacdes. No ambito
desta dindmica € sempre atual e ndo se prende a nenhum periodo
ou teoria. Até porque a obra, sendo artistica, portanto origindria,
é sempre atual, no sentido de que sempre age (atual e autor se
originam do verbo latino agere, de onde se formou o verbo

portugués agir).

#2 Castro (2000), passim.

19



J4 a posi¢do do estetdlogo Luigi Pareyson (1997:10 ss., com
destaques nossos) € um pouco diferente quando estabelece distingdes entre as dreas
fronteiricas da poética, da critica e da estética, com seus respectivos campos de

abrangéncia:

Que a poética e a critica estdo essencialmente ligadas a
atividade artistica fica claro ndo apenas quando se pensa que a
poética diz respeito a obra por fazer e a critica a obra feita: a
primeira tem a tarefa de regular a producgdo da arte, e a critica a
de avaliar a obra de arte. Sdo indispensaveis ao nascimento ¢ a
vida da arte, porque nem o artista consegue produzir arte sem
uma poética declarada ou implicita, nem o leitor [sic]
consegue avaliar a obra sem um método de leitura mais ou
menos consciente, mesmo que nao seja necessario que se
traduzam em termos explicitos, isto é, que a poética seja
consignada num codigo de normas e preceitos ou a critica
governada por um método declarado. (...) A poética é programa
de arte, declarado num manifesto, numa retérica ou mesmo
implicito no proéprio exercicio da atividade artistica; ela
traduz em termos normativos e operativos um determinado
gosto, que, por sua vez, ¢ toda a espiritualidade de uma
pessoa ou de uma época projetada no campo da arte. A
critica é o espelho no qual a obra se reflete: ela pronuncia o seu
juizo enquanto reconhece o valor da obra, isto é, enquanto repete
0 juizo com que a obra, nascendo, aprovou-se a si mesma. A
estética, pelo contrdrio, ndo tem nem cariter normativo nem
valorativo: ela n3o define nem normas para o artista nem
critérios para o critico. Como filosofia, ela tem um carter
exclusivamente tedrico: a filosofia especula, ndo legisla.

Encontramos em Barilli (1994:149 e ss.) algumas preciosas
pontuagdes em torno da Poética e das poéticas que merecem nossa transcri¢io, dessa vez
em topicos, uma vez que nos ajudam a esclarecer um pouco mais, € sob outro ponto de

vista, o sentido que se pode conferir as palavras que nos ocupam:

1. (...) cada artista € obrigado a escolhas, tanto de meios como de
objetos, e nada o proibe de proceder a essas escolhas com
intervencdes de natureza reflexiva: delineia-se assim aquela que
se costuma definir a “poética” de cada produtor de obras de arte

(OW5

2. (...) existe uma poética onde quer que se possa encontrar uma
zona de produgdo artistica (...);
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3. (...) a poética, segundo a acep¢do hoje corrente, € a
intervencdo reflexiva que o “poeta”, o produtor, o artista
acompanha ao seu préprio fazer, avancando talvez de forma
tosca e compendiaria, mas sem renunciar por isso ao direito-
dever de dar a sua contribui¢do de idéias, de acompanhamento
“cognitivo” ao ato de producio;

4. (...) calhou bastante freqiientemente encontrar grandes
produtores de textos literdrios que também desenvolviam
hipéteses de natureza tedrica sobre o seu comportamento, com
formulagdes mais ou menos gerais. Quase todos 0s nossos
classicos [italianos] procederam nesse sentido (Dante, Petrarca,
Boccaccio, Tasso, Manzoni, Leopardi...), ainda que, bem
entendido, nem sempre tenha sido por eles redigido um tratado
especial, especificamente intitulado a arte poética (...);

5. (...) esta predisposi¢do para anexar ao esforco criativo os
oportunos documentos de poética foram indubitavelmente
crescendo, a medida que nos aproximamos dos nossos tempos

()

6. Quase todos os artistas visuais contemporaneos foram
protagonistas de notdveis contributos nesse sentido, redigidos
sob a forma de ensaios, memorias, paralicdes, entrevistas
(Boccinoni, Mondrian, Klee). Mas naturalmente tudo isto ndo é
uma obrigagdo (...).

O genial Igor Stravinsky, talvez o maior vulto da miusica de
concerto no recém-terminado século XX, tendo sido assistido em seus escritos por Paul
Valéry, declarou em Harvard, Universidade que o havia convidado para uma série de

conferéncias, a possibilidade efetiva de uma “poética musical”:

Nao esquecerei que estou ocupando uma cadeira de poética. (...)
O verbo poiein, do qual a palavra deriva, significa exatamente
fazer ou fabricar. (...) ... a Poética de Aristételes muitas vezes
sugere idéias referentes ao trabalho pessoal, a organizacdo do
material e a estrutura. A poética da musica — € justamente sobre
isso que vou falar a vocgs; isto é, falarei sobre o fazer no campo
da musica.”?

O poeticista e compositor Dr. Antonio Jardim vai mais além:

A musica como o lugar do mais alto grau de qualquer real se pde
como o lugar propicio para a vigéncia do pensar poético.
Significa: o lugar em que este pensar tem o mais alto grau de

¥ Stravinsky (1996, pp. 15 e 16).

21



realizagdo de sua vigéncia. Talvez de nenhuma outra forma o
pensar 4poético seja capaz de se fazer vigoroso como na
miusica.*!

Henry Suhamy, nas primeiras pédginas de seu livro A poética
(1988:7-8), define o termo-titulo como “a arte e a ciéncia da poesia”, fechando-o portanto

. 4 . .
stricto sensu.* Um pouco mais adiante, entretanto, ele acrescenta:

Sabemos que poesia e Poética derivam, historica e
semanticamente, do grego poiésis, ‘criagdo’.  Certos
especialistas, ou escritores, tiveram, recentemente, o cuidado de
reviver essa raiz, substituindo a palavra antiga Poética por
Poiética, ainda mais velha, mas ndo me parece que esse purismo
filologico seja necessdrio, pois a origem do grupo de palavras
que giram em torno de poesia é conhecida do publico. Segue-se
que etimologicamente poeta significa criador.

Coisa semelhante faz o prestigioso Dicionario Houaiss, dizendo
que poética é “a parte dos estudos literdrios que se propde a investigar 0S processos que
dizem respeito as normas versificatorias dos textos, os componentes tedricos de que se
revestem, bem como os compéndios de poética que, desde Aristoteles até os nossos dias,
abordaram o assunto”. Em seguida a esta primeira definicdo, mostra que pode ser
igualmente a “arte de fazer versos ou elaborar composi¢do poética”, ou “tratado de
versificacdo e de poesia”, ou ainda “sistema poético de um escritor, de uma época, de um
pais”. A mesma obra registra mais a frente que o adjetivo poético deriva “do gr. poiétikos,
é, on ‘que tem a virtude de fazer, de criar, de produzir, préprio para fabricar, inventivo,

299

engenhoso’(...)”". Tendo como origem o “lat. poeta,ae, ‘o que faz, artista’ e o “gr. poietes,

29

ou, ‘autor, criador, compositor de versos, poeta’”, poeta é dito o “escritor que compde
poesia”, o “autor cuja obra é impregnada de poesia (compositores como Chopin e Debussy
sdo verdadeiros ploetas])”, ou ainda o “ser humano com o dom da poesia...”, “aquele que
tem imaginacgdo inspirada” e “aquele que é dado a devaneios ou tem carater idealista”. As

acepcOes podem, portanto, enlarguecer-se prodigiosamente.

* Jardim e Castro (1997, p. 04). Negritei.

# Apesar de estarmos referindo aqui algumas conceituacdes estritas do termo, deve ficar claro que
propugnamos aqui por um entendimento lato sensu de Poética enquanto area académica de estudos.
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[O sentido estrito do termo ‘poética’ se ressalta
ainda em Tavares (1969:171), que, enfeixando uma
extensa relacdo de autores e titulos de “poéticas”, lembra
que “na histéria da literatura universal surgiram varios
tratados de Poética, como também outras obras que,
embora ndo especificas, traziam em contribui¢des
renovadoras no que se refere a estrutura dos versos, dos
poemas e dos géneros literdrios”.

Valéry, num texto de suas Variétés (V, «De
I’enseignement de la poétique au College de France »),
defendendo a nocdo de Poética como atividade de
descricdo geral das propriedades da literatura, e ndo como

estudo de textos literdrios especificizados, ensina que

“o nome Poética parece-nos que lhe convém [a nocdo
referida acima], entendendo esta palavra segundo a sua
etimologia, isto é, como nome de tudo aquilo que diz
respeito a criagdo ou a composi¢do de obras cuja
linguagem € ao mesmo tempo a substancia e o meio — e
nunca no sentido restrito de conjunto de regras ou

de preceitos estéticos respeitantes 4 poesia”.*’]

Entretanto, apds lutar durante cerca de 100 paginas para delimitar a
autonomia e as especificidades (incontestdveis) da Poética, o bulgaro Tzvetan Todorov

capitulava, enfim, no fechamento de um de seus mais importantes escritos sobre a matéria:

Mas hoje ndo hd qualquer razdo para reservar sé a literatura o
tipo de estudos que se cristalizou na poética; € preciso conhecer
“enquanto tais” ndo sé os textos literdrios mas também fodos os
textos, nao s6 a producio verbal mas fodo o simbolismo. (...)
Recém-nascida, a poética vé-se chamada, por forca dos seus
proprios resultados, a sacrificar-se no altar do conhecimento
geral. E nio é certo que tenha de se lastimar essa sorte.*’

% Apud Todorov (1993:12), com grifo nosso.

*" Todorov (loc. cit., p. 101). Os destaques sdo por nossa conta. Na secdo “Bibliografia de apoio” enumerar-
se-a0 outras obras relevantes para o entendimento dos significados histéricos da palavra ‘poética’.
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Uma instigante assertiva de Hegel, em sua Estética, talvez servisse

para selar, con-fundindo-as, as idéias expostas neste preambulo: “O objeto da poesia € o

reino infinito do espirito”.**

** Apud Moisés, op. cit., p. 84. A frase soa propositadamente provocativa, dado ser evidente que a nogio de
espirito (absoluto) na filosofia hegeliana nao coincidird exatamente com as defini¢des que lhe emprestaremos
no decorrer do presente trabalho. Mas este € um detalhe conceitual que se desvendara a posteriori: cf. Cap. 1,
item 5.4.1.
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CAPITULO I

DO ESPIRITO
(O sopro em cinco tempos)

Ah ! c’est ici que nous pouvons nous demander

si la philosophie a bien donné ce qu’on était en droit
d’attendre d’elle. A la philosophie incombe la tdche
d’étudier la vie de I’dme dans toutes ses manifestations.

HENRI BERGSON

1. ALMA E FILOSOFIA GREGA CLASSICA
1.1 Introducao

Na inten¢ao de investigar de mais perto o “mistério” ou o “enigma
histérico” de nossa eleic@o, resolvemos estabelecer no presente capitulo uma abordagem
dos sentidos assumidos pelas palavras portuguesas alma e espirito, conforme
configuradas: na pré-filosofia e na filosofia cldssica gregas (privilegiando Platio e
Sécrates); em alguns fildsofos posteriores que tocaram no assunto; em determinadas
declaragdes e certos contetidos de obras artisticas cujos autores veicularam idéias explicitas
sobre o assunto; e na versdo do espiritualismo moderno do século XIX, em especial o
corpus pensamental denominado ‘Espiritismo’49 — uma de nossas ferramentas declaradas
de trabalho, cujos pressupostos bdsicos entram, em determinados angulos, em aprecidvel
homologia com o ensinamento dos grandes pensadores helénicos a serem aqui
mencionados (0s “socriticos” propriamente ditos, y compris Aristoteles, e os pré-socraticos

ou “‘originérios”).

4 Sistema doutrindrio de implicagdes filosoficas, cientificas e morais (ou “religiosas”), nascido em Francga
por volta da metade do séc. XIX e presumidamente originado do pensamento conjunto de Espiritos (ou
almas) de seres humanos desprovidos de corpos materiais densos. O fundador (mais propriamente o
“organizador” ou “codificador”) da Doutrina Espirita € o educador francés conhecido como Allan Kardec
(1804-69).
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1.2 A alma como questao filosofica socratico-platonica

Como se disse, a questdo que nos convoca a atencdo € nos
deslancha a presente argumentacdo refere-se a um elemento que, segundo sabedorias
milenares, confirmadas nos escritos platdnicos, é composicional da criatura humana, a
saber, o espirito, cujo conceito se (con)funde variadas vezes ao de alma (a psyché grega),
geralmente compreendida na conjuncdo de seus mais importantes atributos: sua autonomia
em relacdo ao corpo material, sua anterioridade perante a primeira encarnagdo corporea,
sua sobrevivéncia nos dominios do Hades, sua imortalidade supra-celeste e suas sucessivas
transmigracdes no mundo tangivel.”

Tal como no mito arcaico’’, segundo o qual a bela Psiqué
permaneceu por muito tempo errando (qual falena esvoacgante de prejudicado vdo) até
poder ser de novo recebida por seu amado Eros, a questdo da alma tem sido
sistematicamente descartada ou negligenciada no universo filos6fico como indigna de ser
pensada: de um lado, pelo fato de ter sido associada a religido (e mais especificamente ao
Cristianismo de fei¢do neoplatonica); e de outro, por ter sido considerada como devaneio
caprichoso da dupla ateniense mais célebre da histéria do pensamento ocidental — ninguém
menos do que os dois filésofos “inaugurais” propriamente ditos. Chegou a hora, segundo
pensamos, de resgatar ao des-Amor, ainda que despretensiosa e parcialmente, a dignidade
de uma questdo que, queiramos ou ndo, encontra-se agendada de direito e de fato como
temadtica legitima nos dominios filoséficos — quando nada por ter sido incluida, de forma
ndo desprezivel, em cerca de dez trabalhos do celebérrimo fundador da Academia.

Avaliar a importancia de Platdo ndo é tarefa tdo facil.’> Tido como

o filésofo mais importante que jamais existiu, por ter colocado pela primeira vez, de forma

%% Para o detalhamento das defini¢des de espirito e alma, v. especialmente itens 5.1 e 5.2 do presente capitulo.

5 ~ . . » . o~ . A s .
" A expressdo mito arcaico é usada por oposi¢do aos “mitos” platonicos e deve ser entendida de acordo com
o sentido que confere Dodds (2002:57) a palavra “arcaico” enquanto periodo da histéria grega.

2 A observagio é vélida igualmente para o consegiiente Platonismo, “sistema” que, embora ndo se possa
confundir com o pensar original do grande filésofo, nos permite vislumbrar um panorama que vai desde o
pensamento de Sdcrates, o mestre de Platdo que nada deixou escrito, até os desdobramentos epigonais da
filosofia platdnica.
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explicita, os questionamentos fundamentais do pensar na histéria do Ocidente, e
inevitavelmente respeitado em sua genialidade e fecundidade até por ferrenhos opositores,
seus Didlogos sdo alternativamente claros e obscuros, de interpretacdo por vezes obtida (se

3

tal) a duras penas, em face da dificuldade de se estabelecer a sua opinido préprial5 em meio

ao discurso dos personagens por ele mesmo criados para “dialogar’:
Em alguns didlogos ninguém oferece uma conclusao definitiva, e
descobrimos que fomos presenteados com uma questdo, uma
refutacdo ou com um quebra-cabegas. (...) Mesmo quando um
personagem de autoridade nos didlogos, em geral Sdcrates,
parece nos deixar com uma conclusdo ou teoria para ser deles
tirada, ndo deveriamos necessariamente supor que isso € o que
Platdo estd nos dizendo para acreditar.™
Fica dificil, igualmente, defender a idéia da concep¢dao de um
corpus filoséfico “sistémico” em Platdo, conforme poder-se-ia querer deduzir de sua obra.
Sobre esta auséncia de uma natureza previamente calculada nas escolhas temdticas do
filésofo, lembra Leal (2001:43) a dificuldade (demonstrada por varios especialistas do
classicismo helénico) “de se aprisionar o platonismo e o proprio Platdo em uma espécie de
sistema filosofico. Platdo, comenta Jaeger em sua Paidéia, ndo pretendeu expor um sistema
de filosofia, mas apresentar o homem filos6fico no momento dramaticamente fecundo da
investigacao e do descobrimento das aporias e dos conflitos”.
Nao obstante, a vicosa vigéncia do pensamento platonico ainda
chega com impacto aos tempos atuais, como fica evidenciado nas palavras do Prof. Manuel
Antonio de Castro — que assevera ser “mais que nunca preciso repensar Platdo”

(Castro,1994:104), ja que este “pensou sobretudo o essencial”, e por isso “podemos pensar

com ele também a nossa época” —, tanto quanto nas de Bernard Williams:

Ele [Platdao] nunca pensou que os meios ou as condi¢des de uma
tal transformacgdo [da vida] pudessem ser formuladas em uma
teoria, ou que uma teoria pudesse explicar, em algum nivel
condizentemente avancgado, a coisa vital que precisamos saber...
(...) porque o essencial da filosofia ndo pode ser formulado em
lugar algum, mas pode apenas, com sorte € em ambientes

>3 Descontada ai conotagdo técnica (depreciativa) do termo “opinido” (doxa) na concep¢do adotada por
Platdo. Esta observacdo evidentemente ndo implica em dizer que seja impossivel detectar, e mesmo de
maneira contundente e afirmativa, certos pontos cardeais de seus posicionamentos filoséficos. Assim cremos
ser na questdo que nos move aqui o interesse.

> Williams (2000:10). Cf. nota anterior.
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favoraveis, emergir. (...) Ele reconheceu, como Sécrates deixa
claro no Fedro, que os didlogos ndo poderiam ser veiculos de
uma determinada mensagem, e € justamente porque eles ndo
pretendem controlar as mentes de seus leitores, mas abri-las, que
eles continuam tendo tanto para oferecer. Ndo tem sentido
perguntar quem € o maior filésofo do mundo: por uma razdo
muito simples, a de que hd muitos modos de se fazer filosofia.
Mas podemos dizer quais as vdrias qualidades dos grandes
filésofos: poder intelectual e profundidade; dominio das
ciéncias; um sentido do politico e da destrutividade e
criatividade humanas; amplitude de visdo e uma imaginacio
fértil; uma relutdncia em acomodar-se ao que € superficialmente
seguro; e, em um caso muito especial, os dons de um grande
escritor. Se perguntarmos que filésofo tem, mais do que
qualquer outro, todas essas qualidades combinadas, para essa
pergunta hé certamente uma resposta: esse filésofo é Platdo.”

Apesar do respeito e da veneracao multisseculares de que desfruta
em abundantes meios, Platdo também recebe, em contrapartida, acusacdes sérias — entre
outras a de ser responsavel mais ou menos direto pelo statu quo nao apenas filoséfico, mas
vivencial e pratico da louca sociedade em que vivemos. Subliminar ou escancaradamente,
virou moda, em alguns circulos do conhecimento ocidental, insinuar-se que “tudo o que af
estd” tem sua origem no ‘“‘erro fatal” de Platdo’® — um como eco, talvez, das imprecacdes
passionais contra Platdo detectdveis na pena de Nietzsche, o incorrigivel romantico de
hiperboélica sensibilidade que se tornou, por assim dizer, o grande difamador do inventor da

filosofia tal como hoje a conhecemos:

Platdao se lhe apresenta [a Nietzsche] como o insidioso e
pernicioso hierofante das formas imutdveis e das normas
inaceitdveis, que deve ser julgado e condenado como o
arquetipico detrator da hierofania do &xtase sensorial... (...) Mais
do que modelo (parddeigma) de tudo que existe no habitdculo
terrestre, as idéias platdnicas constituem as matrizes absolutas de
uma doutrina escatolégica, que nadifica o mundo em que se
exerce a experiéncia propriamente antropolégica. (...) A
valorizagdo eidético-noética do além estelar suscita e provoca a
desvalorizacdo estético-somdtica do aquém sublunar, e a

3 1d., ibid., pp. 63/64.

% O “erro fatal” de que se acusa Platdo é o de ter des-qualificado o mundo sensivel. Do ponto de vista
heideggeriano, o “erro” se caracteriza especificamente pelo desvio efetuado no sentido origindrio de alétheia
no grego antigo, a partir do famoso Mito da Caverna, ocasionando o deslocamento do Ser para o dominio do
completamente visivel (0 mundo das Formas), fator primordial do seu subseqiiente esquecimento — devido
quicd ao fato de ter sido remetido, esse antigo Ser da physis, a um mundo “abstrato” que progressivamente foi
tido por inexistente, ou seja, sem existéncia “real” e somente acessivel ao pensamento, dirigido este pelo
olhar “adequado” ou em “correcao” (orthotes).
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fulguracdo da espiritualidade celeste supde e propde
dogmaticamente a ofuscagdo da corporalidade terrestre. A
platonizacdo equivale a degradacdo da temporalidade e a
desvitalizacdo da humanidade. A insurrei¢do contra a mistagogia
platonica se concebe, portanto, como a Unica possibilidade da
salvacio humana e da redengio mundana.”’

Nao se deve pensar que objetivamos desagravar a figura histérica
de Platdo — mesmo porque seria essa uma tarefa despropositada (o Ateniense é grande o
bastante para defender-se a si proprio) e ingenuamente descabida para os limites de nossas
possibilidaldes.58 Desejamos tao-somente indagar sobre a psico-logia fundada pelas
especulacdes socratico-platonicas na Grécia cldssica, uma vez que temos indubitavelmente
em Platdo um grande “paradigma” cujas formulagdes, sempre referenciais para louvores
e/ou criticas, continuam a fornecer elementos para ‘“‘sistemas” nascidos cerca de 22 séculos
depois, como € o caso do Espiritismo do século XIX: relegada embora, a doutrina
socratico-platonica sobre a alma foi e continua sendo re-legada.

De acordo com Bernard Williams”, foi Alfred North Whitehead
quem cunhou a famosa frase de efeito segundo a qual “a tradicdo filosofica européia
consiste de uma série de notas de pé-de-pagina a Platdao”. Exagero a parte, ndo pretendemos
aqui mais do que isso: fazer uma breve anotacdo de rodapé acerca das causas e da natureza
do esquecimento de uma questdo inscrita por Platdo hd tanto tempo atrds no seu “ideario”
filos6fico: uma questdo precocemente “‘ex-voacante” e “adormecida”, porque
prematuramente submersa (assim acreditamos) nas &dguas inebriantes e enganosas do

Lethes — mas que ainda encontra formas de (teimosamente) trans-bordar para o presente.

°" Ronaldes de Melo e Souza, in “A desconstru¢io da metafisica e a reconciliacio de poetas e filésofos”
(apostila), pp. 12 e 13. A posicdo de Nietzsche, tecida no original (e bem traduzida aqui) em tom
exageradamente “profético” e ‘“salvacionista”, soaria muito mais adequada contra Santo Agostinho, por
exemplo, que considerava a natureza humana “essencialmente pecaminosa”, do que contra Platdo, cujas
proposicdes, em muitas passagens, absolutamente ndo autorizam tal consideracdo superlativamente vil do
mundo sensivel. Em Espiritismo se considera que “a encarnag@o nio é uma punigdo para o Espirito, conforme
pensam alguns, mas uma condic¢do inerente a inferioridade do Espirito e um meio de ele progredir” (Kardec,
1976:218).

58 . N N N ~ Y .
O pai da Hermenéutica chega a reveréncia quando se refere ao mestre: “Nao hd nenhum outro escritor que
tenha me influenciado tanto e que tenha me introduzido no santudrio mais sagrado, ndo apenas da filosofia,

mas do Homem em geral, mais do que esse homem divino.” Cf. Scheleiermacher (2002:11).

% Op. cit., p. 07.
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1.2.1 A “descoberta” platonica

Situado entre duas grandes tradi¢cdes poético-filosoficas da Grécia
antiga, a heraclitica e a parmenidia6o, Platdao se vé compelido a criar uma ordenacgdo de
pensamento que lhe permita conciliar criativamente os dois pélos conflitantes: de um lado a
concepcdo ja de per se flexivel e participativa da mobilidade de tudo o que existe (o
“Multiplo”), e de outro a da rigida e exclusivista imobilidade inerente a todas as coisas (0
“Uno”).61 A meio caminho entre os dois “sistemas”, Platao duplica a realidade para situd-la
bipolarmente no mundo sensivel (o derivado, o das “aparéncias”) e no mundo inteligivel (o
primitivo, o das “Formas” ou “Idéias”) — sendo a primeira, onde impera a opinido (doxa),
menos “real” (porque em continua mutacdo) do que a segunda, somente esta passivel de
episteme (conhecimento), pelo fato de ser a que se cria a si mesma, imutdvel, eterna e

“realmente” real.

[A questio da oposicdo entre Parménides e
Heréclito, praticamente contemporineos, € controversa,
querendo alguns estudiosos que o antagonismo seja mais
aparente que verdadeiro. Entretanto, para endosso da
posicdo por nds defendida neste tépico em particular,
podemos verificar que admitem divergéncias bésicas, entre
os dois, vdrios abalizados autores tais que Cornford
(1989:190 e ss., 307), Jaeger (2000:104, 125), Reinhardt,
apud Jaeger (id.:93), Japiassu & Marcondes (1996:65 e
69), José Américo Motta Pessanha (in Os pré-socrdticos,
1996:24), Colli (1996:74)”, Luce (1994:55), Bornheim
(1977:35) e Prigogine (1996:18), entre outros, sem

6 Referentes respectivamente a Heraclito de Efeso e a Parménides de Eléia, os dois pré-socriticos mais
importantes, cuja influéncia sobre Platdo é mais que evidente. O didlogo Crdtilo foi assim nomeado por causa
do seguidor das idéias de Heraclito, e o Parménides em homenagem ao préprio mestre. Cornford (1989:73),
citando Aristdteles, assinala ainda a interessante mescla de influéncias pitagdricas e socraticas em Platdo.

" De acordo com Suzanne Mansion, quem tenta fazer isso é Aristételes (v. item 1.3 infra). De qualquer
forma, esta autora admite identificar o “Um de Parménides” com as Idéias de Platdo.

62 Qanx A . 4 . A .
Sendo na esséncia, pelo menos no caminho (“método”) percorrido: ... Parménides segue uma outra via...”
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mencionar o proprio Platdo, que, no seu Crdtilo, acaba

N

fazendo com que Heréiclito se submeta a “célebre
interpretagdo predominante até os dias de hoje: o Heraclito
mobilista do ‘tudo flui’ [Crdtilo 401d-e; 402 a-c] em
contraste ao Parménides baluarte-mor do uno e do

imobilismo”.** Mais incisivo ainda é Reale (2004:129):

Com isso [a distingdo entre o ser e o devir] se abria a
via para a recuperagdo tanto de Herdclito como de
Parménides, e para uma mediacdo entre heraclitismo e
eleatismo. O mundo do devir é o mundo sensivel, o
mundo do ser e do imdvel é o mundo inteligivel. Dito
de outro modo: o mundo das coisas sensiveis tem as
caracteristicas que Heréclito, e sobretudo os
heraclitianos, atribuiam a todo ser; enquanto o mundo
das Idéias tem as caracteristicas que Parménides e os
eleatas atribuiam a todo ser. Platio compde a antitese
entre as duas Escolas justamente com a distingdo dos
dois planos diversos do ser: ndo todo ser é como
queriam os heraclitianos, mas s6 o ser sensivel; e
analogamente ndo fodo ser € como queriam os eleatas,
mas s6 o ser inteligivel, as Idéias. A dimensdo do ser
(naturalmente reinterpretado de maneira adequada) de
que falava Parménides é a “causa” (a ‘“verdadeira
causa”), o devir de que falavam os heraclitianos €, ao
contrario, o “causado”.]

Através do Mito da Caverna, Platdo assevera que realidade € a que
se vislumbra no supra-sensivel, sempre iluminada ao “sol” da “verdade” — esta alétheia
que ndo mais pressupde o encobrimento caracteristico do Ser da physis (o que “tende a
esconder-se”). Em Platdo, portanto, o Ser esta além da physis, “acima’ da physis, é “meta-
fisico”® — o que a principio equivale a dizer que é “abstrato”.

O abstrato e a abstracdo sdo caracteristicas do intelecto que,

abstraindo, alcanca a “idéia” inteligivel, ou seja, as formas geométricas puras, o nimero, o

83 Cf. Costa (2002:22).

% Grande nimero de filélogos advoga a hipétese de que a palavra resulta da nomeacio tardia de uma
compilacdo de assuntos da lavra de Aristételes posterior ao livro da Fisica — assuntos esses que foram
reunidos sob o titulo geral de Metafisica (ou seja, cronologicamente “depois” dos versados na Fisica). Esta
posicdo, contudo, é refutada por Hans Reiner, que, no seu alentado ensaio (citado na Introduc¢io deste nosso
estudo) argumenta que o nome foi dado em época muito anterior a suposta, com objetivos definidos a partir
de linhas direcionais fornecidas pelo préprio Aristdteles.
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calculo, o raciocinio 16gico, a atividade do puro pensalmento.65 Havelock (1996:276) se
pergunta por que o Platonismo, que manifesta no fundo uma exigéncia de substituir o
discurso figurativo pelo conceitual (ou seja, por um discurso que forneca os objetos
abstratos de intelec¢do) ndo cunhou um termo lingiiistico para o conceito, tendo preferido
traduzir o fendmeno do esforco mental por um termo (“Forma” ou “Idéia”) que
liminarmente afasta os indicios de pura constru¢do mental. A resposta talvez esteja no fato
de que, justamente para evitar que o Ser da “idéia” se transformasse (como de fato ocorreu)
em mera abstracdo, Platdo desejou afirmar uma terminologia “solar”, mais “visivel” e

“concreta”, para designar uma segunda realidade ou uma segunda dimensdo da

realidade (fonte da primeira) por ele intuida ou “descoberta”.®® Nao procede, pois,

considerar que as ‘“formas”, na concep¢do platOnica origindria, sejam propriamente

abstracoes:

Embora Platdo as chame [as esséncias] também de “idéias”, elas
nio existem na mente humana, como conceitos ou
representacoes mentais: ao contrario, existem em si, nem nos
objetos (de que sdo os modelos), nem nos sujeitos (que
conhecem esses objetos). (...) Ndo podemos apreender com o0s
sentidos essa esséncia ou “idéia” incorpdrea e intemporal, pois
nossos sentidos s6 captam o material, o dotado de alguma
concretude, o que estd no espaco e no tempo. Mas podemos
alcangd-la com o intelecto: ela é inteligivel.®’

Para Platdo (...) esses termos e as formulas feitas com base neles
ndo constituiam apenas artificios lingiiisticos, nem invencoes do
intelecto, mas entidades de algum tipo existentes fora da
mente. **

% F a este abstrato que tendiam ja os pré-socriticos, como quer Havelock (1996) em mais de uma passagem
(cf. pp. 294/5 e 302/3). Este autor € peremptorio na apreciacio que faz do legado de Platdo: correspondendo a
uma necessidade histérica, um dos grandes feitos do filésofo foi criar as condi¢des de possibilidade para o
surgimento das experiéncias reflexiva, cientifica, tecnoldgica, analitica, psicoldgica e teoldgica da posteridade
ocidental (p. 281). Atribuir a Platdo a responsabilidade total por “tudo o que af estd” seria, mais que negar o
extraordindrio avanco do pensamento do Ocidente apds sua contribui¢do, tdo insensato quanto pretender que
o Cristianismo, por pressupor que o “reino de Deus ndo é deste mundo”, seja “anti-ecoldgico”.

% O historiador da filosofia Giovanni Reale (2004, obra publicada em 1991), reporta-se todo o tempo a esta

N

inovacdo, identificada coerentemente a chamada “segunda navegacdo” a qual alude Platdo no Fédon (96A-
102A). Grande parte da interpretagdo de Reale gira em torno das “doutrinas ndo escritas” do fil6sofo.

%7 José Américo Motta Pessanha, in Rezende (op. cit., pp. 59/60), com destaques nossos. Observe-se em que
sentido o autor usa o substantivo concretude.

% Havelock (op. cit., p. 280). O grifo no é original.
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Fica patente que estamos a defender abertamente aqui a tese da
“descoberta” platdonica formal, nos dominios da filosofia propriamente dita, de uma
segunda realidade (a realidade “extra-fisica”), ndo somente como realidade “pensavel” mas
como um fopos paralelo de existéncia diferente da realidade material (“sensivel” ou
“tangivel”) propriamente dita — ai residindo, por assim dizer, sua grande originalidade em
relacdo aos antigos pensadores jonicos e itdlicos, para os quais ja ndo era evidentemente
novidade o levantamento das questdes da existéncia-sobrevivéncia animica e/ou da
metensomatose.” Os desdobramentos desse “novo mundo” em cujo solo se finca o
pavilhdo platonico, como sinal de posse definitiva, haverdo de aparecer, de maneira natural

o o 70
e inevitdvel, nos préximos passos de nosso estudo.

[Nao deixa de ser curioso observar a analogia
6bvia que se pode estabelecer entre o ‘“sensivel” da
dicotomia platonica e a nog¢do oriental (hindu) de Maya, o
mundo tangivel da ilusdo em que se acredita estarem
imersos (ou submersos) os humanos ainda sujeitos a roda
do samsara, ou ciclos reencarnatérios de purificacdo. H4
também comparacdes possiveis de fazer entre as citadas
no¢des platdbnicas e o0s ensinamentos budistas de
Nirmanakaya (reino material) e Sambhogakaya (reino das
idéias), conforme admite Goswami (2000:73). Vale
acrescentar, porém, que Platdo, segundo Reale (op. cit.:113
e ss.), ainda coloca acima da esfera das Idéias os
“Principios primeiros e supremos” (do Uno, representando
a ordenacdo origindria, e da Diade indefinida ou
indeterminada, retrato do “baixo inteligivel” e do sensivel,

que se ordenam pela acdo do Uno), principios estes que se

8 «A doutrina da ‘eternidade do espirito’ é o cerne da teoria platonica, é o que nela ha de especificamente
platdnico, em contraste com os elementos mais ou menos miticos que Platdo recebeu das teorias Orficas
origindrias da Asia, e que tentou racionalizar.” (Max Scheler, 1993:76).

"0 Antes de Platdo, os pensadores gregos inaugurais ja falavam abertamente na alma enquanto entidade
independente do corpo, como se poderd apreciar no decorrer do presente capitulo. Cabe ao “espadatido”,
entretanto, a fixacdo clara do locus existencial das almas, o que justifica sua caracterizacdo de auténtico
desbravador do tema dentro da nova modalidade de pensamento a que se dd o nome de filosofia
(propriamente dita).
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configurariam num “segundo momento” da ‘“segunda
navegacgdo”, de acordo com passagens deduzidas de alguns
Didlogos e com a tradi¢do indireta das ‘“doutrinas ndo-
escritas” do mestre, que, como se sabe, desconfiava da

superioridade da escritura sobre a oralidade.]

Os pensadores ocidentais imediatamente pés-platdnicos admitiram
de modo geral a existéncia daquela realidade segunda, ainda que nem todos
compartilhassem a idéia das sucessividades encarnatérias (palingenesia), defendida por
algumas notdveis personalidades.”' Apés a fusdo virtual de filosofia e teologia na era
medieval, a seqiiencialidade histérica do pensamento europeu (renascentista e cartesiana)
aceitou, talvez menos por convicgdo que por displicéncia, a existéncia da alma e a
conseqiiente dualidade alma-corpo sem grandes objecdes, relegando a religido o tratamento
das questdes tidas por “transcendentes”. Mas desde antes do século iluminista comecam a
surgir dificuldades na aceitacdo da alma enquanto entidade real, e, a fortiori, enquanto
entidade vivente num mundo real’”, uma vez que, progressivamente, as pré-ocupagdes de
natureza cientifica, brotantes da préxis filoséfica, vao despermitindo de se procurar
conhecer (por bizarro que passa a ser, talvez) uma “segunda realidade” que j4 tinha ficado
ha bom tempo sub-entendida apenas como ‘“mentalmente” existente, mas balda de
existéncia “real” (ou “concreta”, no sentido mais elementar e imediato desta palavra).73
Com efeito, observam Japiassi & Marcondes (op. cit., p. 07) que “depois de Kant, os

problemas concernentes a existéncia de Deus ou a imortalidade da alma ndo relevam mais

n Origenes (185-253) € neste caso um exemplo cldssico, além de Filon de Alexandria (25 a.C.-50 d.C.),
Apoldnio de Tiana (?-98 d.C.), Flavio Josefo (37-100), Clemente de Alexandria (150-214) e Gregério de
Nissa (237-332). A reencarnacio, que figurava no corpus doutrindrio cristdo, foi anatematizada no séc. VL.

2 Este “mundo real” é o plano das Formas ou Idéias, como entende Cornford (2001:67): “a alma (...) é, por
direito natural, habitante desse mundo real”.

7 Na altura da p. 11 de seu ensaio sobre Platdo (v. Bibliografia), Flavio Kothe deixa escapar a convic¢do
partilhada pela maioria: “O mundo das idéias ndao existe, mas o distanciamento, a superioridade e o
comando que ele indicia existem na sociedade como dominacdo de classe”. A interpretagdo
extravagantemente politico-ideoldgica de Kothe sobre Platdo, no ensaio de sua autoria, leva-o a criticar
Martin Heidegger por este ter “esquecido” a natureza social e politica do pensamento platdnico quando
versava sobre o Mito da Caverna em seu ensaio “A doutrina de Platdo sobre a verdade”. Kothe, na verdade,
recusa-se a considerar que Heidegger simplesmente opta em seu estudo por navegar em outra esfera, que ndo
¢ a politica (nem tampouco a transcendente). O grifo € nosso.
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da filosofia”, notando-se que o advérbio temporal negritado estd a indicar que tais questdes,

antes do século XVIII, consideravam-se lidimamente filosoficas.

[Entretanto, até hoje ndo se pode discutir a
presenca permanente das relagdes entre religido e teologia,
relacdes estas consubstanciadas na intima intersecdo de
seus objetos de estudo e na mutua influenciacdo através
dos tempos, conforme atestam indmeras obras atuais —
tendo sido as teoldgicas, de resto, as questdes mais
fundamentais e origindrias desde os prédromos da
constituicdlo mesma da filosofia como disciplina
“independente”. No prefacio da antologia Deus na filosofia
do século XX, afirma Rosino Gibellini, seu co-autor:
“Ainda que a sombra de Zaratustra tenha pernas longas, a
ampla e articulada exposicdo [apresentada no livro]
confirma a afirmacdo de Adorno na Dialética negativa
(1966): ‘O pensamento que ndo se deixa decapitar resulta

em transcendéncia’”.]

A respeito da des-figuracdo ou des-caracterizacdio do mundo
platonico das Formas, que vem de longe, € fundamental se ou¢a o que diz Danilo
Marcondes a pagina 106 (com destaque nosso) de sua interessante Iniciacdo a historia da
filosofia (1997), onde, de maneira precisa, mostra-se o “elo perdido” entre as concepgoes

platdnica e hodierna dessa realidade outra:

Na interpretacio de Filon [de Alexandria ou Filon o Judeu, 25
a.C.-50 d.C.], Deus (e nao o demiurg074) cria o cosmo, porém a
partir das idéias em sua mente e ndo contemplando-as fora dele.
Esta seria precisamente uma das origens da concepg¢do, que se
desenvolvera progressivamente ao longo dessa tradi¢@o, segundo
a qual as idéias deixam de ser entidades independentes
existindo em um mundo préprio como em Platdo, e passam a
ser entendidas como entidades mentais, inicialmente na
“mente de Deus”, posteriormente na mente humana. Este

™ A palavra significa “artesio”, de acordo com Steiner (2003:67). Reale, que prefere a traducdo por
“artifice”, sustenta entretanto (in op. cit.:518) que o Demiurgo € Deus, e ndo € apenas “simbdlico” para Platao
(pp- 375 e 519). Os destaques seguintes s30 nOSSOS.
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processo terd seu ponto culminante na teoria das idéias de
Descartes (séc. XVII).

Goswami, por sua vez, aclara para ndés o desdobramento
“desfigurativo” daquelas concepg¢des da alma que tém no platonismo uma de suas mais
. 75 cr ~ . .
vigorosas fontes.”” Comentando as “intencdes” cartesianas da clivagem dual alma-corpo,
ele acaba por descrever as origens mesmas do materialismo (também chamado “realismo
sals ” 13 : . st ’9 . L
materialista” ou “realismo cientifico”), doutrina que pode ser apontada como responsavel

direta pelo “colossal” esquecimento do espirito, a que jd nos referimos, tendo-se em vista

que “a maioria dos ocidentais aceita como verdade cientifica que vivemos em um mundo
materialista — um mundo em que tudo é feito de matéria, que constituiria a realidade

fundamental’:

Ao dividir o mundo em matéria e mente, a inten¢do de Descartes
era estabelecer um acordo ticito: ndo atacaria a religido, que
reinaria suprema em questdes relativas a mente, em troca da
supremacia da ciéncia sobre a matéria. Durante mais de 200
anos o acordo foi observado. No fim, o sucesso da ciéncia em
prognosticar e controlar o meio ambiente levou cientistas a
questionar a validade de todo e qualquer ensinamento
religioso. Em especial, eles comecaram a contestar o lado da
mente, ou espirito, do dualismo cartesiano. O principio do
monismo materialista foi assim acrescentado a lista de
postulados do realismo materialista: todas as coisas existentes no
mundo, incluindo a mente e a consciéncia, sdo feitas de matéria
(e de generalizagdes da matéria, como energia e campos de
for¢a). Nosso mundo é material, de cima a baixo. / Claro,
ninguém sabe ainda como extrair mente e consciéncia de
matéria, e portanto mais um postulado foi adicionado: o
principio do epifenomenalismo. De acordo com este principio,
todos os fenémenos mentais podem ser explicados como
sendo epifendmenos, ou seja, fenomenos secundarios, da
matéria, através de uma redugio apropriada a condigdes fisicas
prévias. A idéia bdsica é que o que denominamos de
consciéncia constitui simplesmente uma propriedade (ou
grupo de propriedades) do cérebro, quando este é considerado
em um certo nivel.”®

5 Y . . . ., N -
> Em sua obra A fisica da alma (2005:passim), Goswami faz inimeras referéncias a Platdo, logrando
compatibilizar varios preceitos do velho fil6sofo com os novos enunciados da fisica quantica.

" Goswami (2000:33 e 37), com negritos nossos. Sabe-se que Descartes teve sonhos misticos que o

prepararam para as tarefas filoséficas que empreendeu, e admitia isso com naturalidade. Cf. Incontri
(2006:155).
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Ainda que evitando maiores alusdes as questdes do espirito, um
pensador do século XX como Martin Heidegger ndo deixa de constatar a transformagao
semantica sofrida pelo adjetivo “espiritual”’, um termo forcosamente ligado a este platdnico
mundo “ideal” de que vimos falando. Ao discorrer sobre uma poesia de George Trakl, faz
ele a observacao que segue, deixando entrever que a palavra referida conhecia, antes do tal

“meio tempo”’, um sentido diferente:

Porque “espiritual” significa o que se opde ao material. Esse
termo expde a dicotomia entre duas esferas, denominando em
termos platdnicos e ocidentais o abismo entre o supra-sensivel
(noeton) e o sensivel (aistheton). Assim entendido, o
“espiritual”’, que nesse meio tempo passou a significar
racional, intelectual, ideoldgico, pertence, juntamente com os
seus opostos, 4 visdo de mundo prépria a geragio desvigorada.”’

[E preciso, antes de encerrar o item, tecer breves
observagdes de natureza semantica a respeito de duas
palavras que guardam certas afinidades entre si e das quais
temos efetivamente ab-usado: concreto e realidade. Em
relacdo a primeira, ficou patente que a vimos empregando
no sentido corriqueiro de ‘aquilo que existe de forma
material’. Rezam os diciondrios que concreto se diz de
‘um ser que pode ser percebido pelos sentidos’, defini¢dao
que se opde a de abstrato (fato este que justifica nossa
op¢do, j4 que o tratamento do tema praticamente nos
exigia o confronto entre os dois termos). A escolha,
portanto, se baseou numa necessidade de compreensdo
mais direta do intrincado assunto que precisivamos des-
intrincar, € escusamo-nos de termos sido levados a
desconsiderar, ainda que de forma consciente78, 0
ensinamento do Prof. Antonio Jardim em sua substanciosa

Tese de Doutoramento, na qual, discorrendo sobre a

"7 Heidegger (2003:49), com destaque nosso. E provéavel que, por abominar a tal dicotomia que rapidamente
expds, o autor a relegue, juntamente com os ‘“abomindveis” termos que se usam para dizé-la, ao
“desvigoramento” geracional, préprio do indigno de ser pensado. Em outro momento haveremos de
comentar o uso da palavra “abismo” empregada aqui para “separar’” uma da outra esfera.

78 . L. .
Note-se que temos usado a referida palavra sempre entre aspas (cf. pdginas anteriores).
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poeticidade concreta da musica e munido de vigorosas
formas heideggerianas de pensar, nos mostra de forma
cabal que devemos entender por concreto nao aquilo que
“tem massa”, como pretende o senso comum, mas “o que
desencadeia realidade” (Jardim e Castro, 1997:281).

Mas, e realidade, o que vem a ser? Neste ponto
encontramos mais uma no¢do complexa que necessita de
algum aclaramento. Uma outra definicdo dicionarizada do
adjetivo concreto declara que este é o ‘que exprime
alguma coisa de real, de positivo’”, ou ainda o ‘que tem o
sentido das realidades precisas’. A vinculagdo do termo
concreto aos termos real e realidade ilustra bem a visada
kantiana de que comumente se lanca médo para conceber os
termos referidos: e efetivamente foi nesse mesmo sentido
kantiano, de ‘aquilo que se dispde para a nossa percepgao’,
que logramos significar o termo realidade, por oposicdo a
abstracdo, nas paginas anteriores. Nao se deve ignorar,
entretanto, que se concreto nao é o “que tem massa”’, mas
antes “o que desencadeia realidade”, sendo esta realidade a
prépria “dindmica do real” (ainda no dizer do Prof.
Jardim®), todo e qualquer imagindrio e toda e qualquer
ficcdo se colocam, nesse sentido, absolutamente dentro da
realidade — assim generosamente re-conceituada, como
gama virtualmente infinita de possibilidades de
realizacdo. E esta evidentemente a idéia que faz da mesma
palavra o Prof. Carneiro Ledo (2000/11:49 e 92), citado nas

péginas iniciais do presente trabalho.®'

" J4 que estamos falando de pluralidades semanticas, recordem-se as significacdes plurais que pode assumir a
palavra positivo, dependendo da situagdo...

8 Para o entendimento das identidades e diferencas entre real, realidade e realizacdo, v. Jardim (2005,
passim).

¥ Neste sentido, tudo aquilo que designamos por abstracdo, desde que o formulemos, discutamos e dele

depreendamos determinadas posturas ou atitudes, pode ser enquadrado como realidade, posto que se acha no
dominio da dindmica do real. Sendo assim, qualquer que seja a posi¢cdo adotada a respeito das questdes do
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Diga-se, ademais, que acreditamos importante
registrar digressdes de ordem semantico-terminoldgica
como esta, tendo-se em vista as diversas possibilidades
que a lingua nos oferece para o entendimento de palavras e
expressoes, em funcdo de contextualidades temadticas e
literdrias, de etimologias, de diferencas nos niveis
lingiiisticos, de condicionamentos ideoldgicos e de
particularidades préprias a determinados sistemas de
pensamento. S@o, em suma, as virtualidades da
polissemia, que indicam poderem tomar as palavras, de
acordo com as mencionadas varidveis, significagOes
diferentes e por vezes antagbnicas. Acreditamos piamente
que nenhuma produgdo tedrica deva ignorar este dado
lingiiistico basico, sob pena de pronunciar dialetos apenas

decifraveis por um reduzido circulo intelectual.]

1.2.2 As peripécias da psiqué nos textos platonicos

Como o homem — ser concreto, que existe no tempo € no espago —
pode conhecer as esséncias incorpéreas e intemporais? Essa
possibilidade depende de outra hipétese: é preciso supor que ele
possua algo também incorpdreo e indestrutivel, algo de natureza
semelhante 2 natureza das “idéias”. E necessdrio supor que ele
abriga em seu corpo uma alma — também pura forma imortal. Essa
alma j4 teria contemplado as esséncias, antes de se prender a esse
corpo ao qual estd provisoriamente vinculada. Unida ao corpo,
alojada nele como em uma prisdo, ela esquece aquele
conhecimento anterior. Mas os sentidos apreendem objetos que
sdo copias imperfeitas daquelas esséncias que a alma contemplara
— e isso permite que ela va se lembrando das “idéias”. Assim, o

conhecimento é, na verdade, reconhecimento, reminiscéncia,
retorno. 82

As consideragdes acima nos remetem a questdo da alma em Platio

como uma “suposi¢do”. Infelizmente, premido pelo espaco de seu breve artigo, ndo teve o

espirito (que constituem o cerne deste nosso trabalho), ndo hd negar que, ipso facto, estamos a tratar de
questdes da realidade: sempre dignas, portanto, de serem pensadas. Cf. tb. Steiner (2003:177).

%2 José Américo Motta Pessanha, in op. cit., p. 60. Observe-se a conotacdo dada pelo autor ao termo concreto.
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mestre José Américo ocasido de aprofundar ali o tema, como evidentemente poderia.
Havelock (1996), apesar de abordar a psique num capitulo inteiro, ndo acrescenta muito ao
nucleo de nossa temédtica porque suas anotagdes nao se ocupam de retratar a alma como o
constituinte espiritual individuado do homem, formado por elementos de natureza nao-
material®, que pré-existe ¢ sobrevive ao corpo fisico — ou seja, o autor passa longe

daquela acepcao que se estampa claramente no F. édon™*:
[A morte é a] separag@o da alma e do corpo, e o estado de morte
¢ aquele em que, de um lado, o corpo esta separado da alma e

existe isolado em si mesmo e, de outro lado, a alma esta
separada do corpo e existe isolada em si mesma.

[Convém incluir a esta altura uma rdpida mas
valiosa digressdo sobre o termo indicativo do que, na

acepc¢do hodierna, se entende por alma ou espirito, termo

esse largamente utilizado aqui: psique, ou psiqué,
aportuguesamento que praticamente repete, re-grafando-o,
o original grego psyché. A fim de que nao pairem duvidas
sobre o sentido que lhe emprestamos, e sobre a maneira
pela qual o entenderemos sempre que com ele depararmos
nas referéncias a determinadas colocagdes de Platdo, ¢é
importante se saiba com Werner Jaeger (2000:77 e ss.)
que, embora em Homero o termo designe ndo mais que o
“duplo” do homem, uma “sombra” desvitalizada que apds
a morte vai habitar o Hades (como imagem ou eidolon
individualmente inconsciente, sem configurar, portanto,
uma integridade pessoal)gs, o selamento de seu uso em

acepcdo perfeitamente correspondente a atual acontece ja

83 . . L. . . . .
No sentido aqui de matéria densa ou grosseira, i. e., “material” como perfunctoriamente entendemos a
palavra.

% 64d, apud Veiga (2002:07).

% Esta idéia é defendida por Erwin Rohde em sua magistral obra Psyché. A utilizagdo do velho termo thymos
para designar paixao, vontade, alma, espirito (envolvendo os fendmenos da consciéncia) vai cedendo lugar a
psyché, palavra que, segundo Jaeger (op. cit.:81-88), vem com duplo sentido (o impessoal de “vida” ou
“vitalidade” e o pessoal de “espirito dos mortos”) desde antes de Homero, sendo que o segundo acaba por
absorver totalmente o primeiro, na época indicada a seguir (o sexto século).
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no século VI a.C., exatamente a faixa de tempo diviséria
entre as fases mitoldgica e especulativa da cultura grega —
o que indica a possibilidade franca de transitarmos com ele
e por ele, mormente em Platao®, sem maiores escripulos,
o mesmo valendo inclusive quando o encontrarmos em
pré-socriticos como Anaximenes (que viveu durante o
século VI) e Heréclito (c. 576-480), além de poetas
notdveis como Esquilo e Pindaro, ambos, o trigico e o
lirico, nascidos nas ultimas décadas do sexto século e
mortos em meados do quinto.*’

Ainda segundo Jaeger, a incorporagdo dos
mistérios Orficos a religido grega no século VI entroniza
definitivamente, com a crenca na metempsicose (idéia
impraticdvel na antiga significacdo homérica), a acepg¢do
“moderna” do termo  psique enquanto alma
individualizada, com destinagdo pessoal e “cdrmica”.®®

Por outro lado, deve ficar igualmente claro que a
concep¢do de fendmeno animico ou fenémeno
espiritual® na antigiiidade grega, desde os tempos da

Odisséia homérica™, se afigura em tudo e por tudo analoga

8 Cornford (2001:68) ndo tem didvidas de que no Platdo do Fédon “a morte nao € nem anulacdo nem
migracdo para um Hades homérico. E a liberacao do espirito divino que estd no homem de sua prisdo-casa de
carne, onde permaneceu apenas como estranho e peregrino”.

7 Cf. Jaeger (op. cit.), p. 84. Eric Havelock (op. cit., pp. 215/216) insiste em vincular essa pretensa
autonomia da psique ao periodo cldssico, somente no qual, segundo ele, estariam vencidas as caracteristicas
arcaicas do ego grego (uma submissdo irrefletida & tradicdo e uma falta de consciéncia da individualidade
pensante). O aprofundamento nas caracteristicas da mentalidade dita pré-socrdtica, entretanto, mostra que esta
opinido ndo tem como prevalecer.

% Quando assevera que “desde a doutrina de Platdo, a alma pertence ao reino do supra-sensivel”, Heidegger
(2003:29) se refere naturalmente ao famoso/famigerado corte epistemolégico cunhado por Platdo. Pergunta-
se, entretanto, a que outro reino poderia a alma pertencer desde que se configurou individuada nas doutrinas
de Pitdgoras e de Empédocles ou na comovente lirica de Pindaro?

% Os termos podem ser tidos como equivalentes sob uma perspectiva genérica, mas ndo é inoportuno lembrar
que podem assumir nuangas diferentes, como teremos oportunidade de explicar a posteriori, dependendo da

terminologia das correntes espiritualistas atualmente em vigéncia.

0 Descontada a sutileza, acima explicitada, da significacdo especifica de psyché nos textos de Homero.
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a moderna idéia que fazemos deste tipo de manifestacdo,
conforme ensina Dodds (2002:passim), o que afasta o
perigo de estarmos tratando de conceitos-questdes nao
exatamente paritdrios, dada a considerdvel distancia

temporal que poderia descaracterizar o cotejamento:

Em Delfos, e aparentemente em muitos de seus
ordculos, Apolo contava ndo com visdes como as de
Teoclimenos [do livro XX da Odisséia], mas com
“entusiasmo”, em sentido literal e original. Pitia tornou-
se entheos, plena deo — isto é, Apolo a penetrou e usou
seus Orgdos vocais como se lhe pertencessem,
exatamente como o chamado ‘“controle” nos
fendmenos meditnicos modernos.’']

Vé-se bem que a delimitac@o precisa do que se pretende dizer com
uma determinada palavra € vital para nds neste e em qualquer outro ponto de nosso estudo.
Avancemos, pois, um pouco mais. Nao deixa de ser verdadeiro que Soécrates e Platdo
solidificam a nocdo de alma no sentido de “psique autdonoma” — e por isso podem ser
considerados como fundadores da Psicologia (um tanto diferentemente de como hoje a
entendemos). Mas na concepcdo de Havelock e de muitos outros autores a psique s6 €
autonoma por contraposicdo a uma falta de autonomia do ego grego, que remonta ao
periodo pré-homérico ou pré-helénico, onde o que contava era a mentalidade coletiva
(pertencente ao genos). Neste sentido a “alma”, pois, que se expde ao processo
“anatdmico” da Psicologia ou da Psicandlise, € muito mais sindnima de “componente
psiquico” ou “motor comportamental” do que de “constituinte espiritual individuado™ ou
“espirito individual imortal”. As disciplinas cientificas nomeadas podem perfeitamente ser
materialistas, no sentido de que ndo necessitam pressupor no ser humano algo que seja
“independente” ou “sobrevivente” ao corpo material perecivel.

Mas também € verdade que o termo ‘alma’ pode ser entendido no

. ¢ ;. 2 , . . .
sentido de esplrlto’9 , exatamente conforme a passagem do Fédon acima transcrita. E é

! Dodds (op. cit.:77), com destaque nosso. Hé inimeras referéncias neste autor sobre esta questio em
particular, e vdrias sobre outras correlatas, como, e. g., a reencarnacdo e as curas ditas “espirituais”.

2 Também este termo é sujeito a diferentes significacdes. Para nés serd sindnimo de alma na acepgio
platdnica origindria, isto é, o “constituinte espiritual individuado e sobrevivente ao corpo”. Segundo Abel
Jeanniere (1995), apud Veiga (2002, p. 06), “este € o mesmo sentido que Platao [lhe] d4 ™.
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nesta conotagdo especifica que Platdo trata da questdao da alma em nada menos que dez (10)
de seus Didlogos, a saber: Gorgias, Apologia de Socrates, A Reptiblica, Fedro, Fédon,
Banquete, Ménon, Timeu, Sofista e Leis. Ao longo dessas obras, e parcial ou totalmente em

torno da mesma tematica “animica”, o filésofo criou sete (07) “mitos””>

ou alegorias para
ilustrar suas doutrinag()es.94 Sao estes o da Caverna e o de Er (n’A Repiiblica), o da
Reminiscéncia (no Ménon), o da Parelha Alada (no Fedro), o da Distribuicao de Sancdes
(no Fédon), o da Sentenca Final (no Gdrgias) e o do Demiurgo (no Timeu).

O principal Didlogo versando sobre a imortalidade animica é
indiscutivelmente o Fédon, um texto de maturidade (pertencente ao chamado “periodo
médio”) na producdo platdnica, reunindo os discipulos de Sécrates no ato final da vida do
pensador, imediatamente antes da ingestdo da cicuta. Estdo alinhados ai os famosos
“argumentos” em favor da imortalidade — o que equivale dizer da existéncia “real” e
permanente da alma. Em obra anteriormente citada, Cornford (2001:68) nao duvida de que
Platdo, “quando escreveu o Fédon, ja estava convencido de que a alma nio apenas
sobrevive a morte do corpo, mas também € uma esséncia eterna e indestrutivel”.

Veiga (2002, p. 06) mostra que “a questdo da imortalidade da alma

”95, mas faz

e sua indestrutibilidade” € efetivamente “objeto da racionalidade de Socrates
referéncia as criticas feitas aos argumentos socrdtico-platonicos, como a de Margarida
Nichele Paulo, que de repente “descobre” que os referidos argumentos nao sdo ‘“‘provas

rigorosas™®, mas “hipéteses, convicgdes, crencas”. Diga-se de resto que esta é a sina da

% Na utilizagdo da palavra mito para designar as pardbolas ou alegorias de Platdo deve-se observar uma
distingd@o entre os “mitos” platdnicos e os mitos arcaicos da Grécia, pertencentes ao que Ronaldes de Melo e
Souza chama de “antigo regime” da formacdo (paidéia) grega (representando todo um arcabouco combatido
por Platdo).

* Veiga (op. cit., pp. 08/09) pondera que “o uso de mitos, em Platdo, ndo significa um recuo ao mitolégico,
mas uma ida ao reflexivo”. Citando J. Paviani, que afirma ter Platdo pensado “mitologicamente contra o
mito”, a autora conclui que os mitos “fazem parte integrante da filosofia platdnica, ndo se tratando de meras
exemplificagdes ou figuras de retdrica, e sim de um instrumento para dar conta do que o discurso humano néo
poderia fazer de outra forma”.

% Enquanto personagem principal do Fédon. A mesma autora (ibid., p. 15) diz textualmente, apés volumosa
pesquisa, que “todo o contexto da obra platdnica aponta para isto [a perenidade da alma]. Em Fédon o

predicado da imortalidade da alma € colocado de forma contundente e explicita”.

% Desde quando se pretende seja argumento sinénimo de prova rigorosa? (V. Mora, 2001, p. 46).
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alma no percurso do pensamento ocidental: por um lado ter sido remetida, pelo préprio
formulador, ao Mundo das Idéias (que “ndo existe” por ser uma “abstracao”); e, por outro,
ter tido o destino fatal posterior de se jungir as doutrinas do Cristianismo, fato este que sela
em definitivo o seu carater “religioso”, em detrimento de sua fei¢do filosofica original —
ainda que possamos admitir que as especulagdes sobre a natureza e os destinos da alma
tenham figurado, a época pré-socritica, nos ensinamentos “misticos” de varios pensadores,
entre os quais Pitdgoras de Samos, uma das influéncias indiscutiveis sobre Platdo, e
Heraclito de Efeso, incluido por Karl Reinhardt, ao lado do primeiro, no rol dos que
perpassam suas perquiricdes cientificas de uma “interpretacdo mistica e religiosa do
mundo”.”” Deve ser lembrado aqui que Socrates e Platdo incorporam esse tema, sem
rebucgos, em sua agenda de fil6-sofos, de tal forma e com tal intensidade (qualitativa e
quantitativa) que seria um engano grosseiro de nossa parte retirar-lhe o estatuto de questao
filoséfica — conforme corrobora Detienne (1988:131), para quem “Platdo é o herdeiro de
um importante esforco de transposicao de temas religiosos no plano filosfico”.”

Oriunda do Mundo das Formas (onde foi criada e onde”’
contemplou as realidades eternas, o “brilho” dos seres, das “formas” e dos objetos-modelos
ou objetos-matrizes), a alma encarna, ou seja, reveste-se de corpos materiais forjados no
mundo sensivel, e reencarna inumeras vezes, somente libertando-se do ciclo dos
renascimentos apds um caminho mais ou menos longo, dependente de sua propria atuacao
(isso a que chamariamos “livre arbitrio” ou “liberdade de escolha”). Infere-se deste ato de
contato repetido com o mundo material (cujo efeito determina a sorte da alma ndo apenas

no Hades mas em todos os momentos posteriores de sua existéncia nas esferas sublunar e

supra-celeste), a no¢do de que, para Platdo, ndo existe “inimizade” entre a alma (ou

%7 Nao se poderd esquecer Empédocles de Agrigento, um dos “misticos” de maior relevo. O dificil mesmo
serd apontar qual dos antigos ter-se-ia esquivado de tocar nos assuntos de natureza religiosa, fato este que
absolutamente ndo os descaracteriza como fundadores da forma filosé6fica grega de pensar a realidade. Cf.
item 2.8 infra.

98 . . . . -
O mesmo autor admite (op. cit., p. 132) que seria “tentador” estudar o mito da caverna como “transposi¢do
filos6fica” das antigas “visdes” religiosas (manticas) de Alétheia por meio de €xtases oniricos.

99 P . o . .
Atente-se para o advérbio: indica locus especifico, ou “regido”, como quer Reale (op. cit., passim).
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s . 100 . . ~
espirito) e o corpo. ~ Discorrendo sobre as peripécias da alma encarnada em Platdo, Abel
Jeanniere afirma que ela, “situada entre o sensivel e o inteligivel, € o principio unificador

das sensagdes, e ¢ também capaz de acolher o inteligivel e, pelo menos, de vislumbrar o

55101

Bem” ™ — colocacdo que leva a autora que o cita a acrescentar:

2

(...) [a alma] garante a harmonia do corpo e é capaz de
contemplar o mundo das Idéias. Este corpo, por sua vez, é o
veiculo da alma. Corpo — encarado aqui como acesso ao sensivel
— e alma, ndo podem ser, pois, desvinculados.

[Vé-se bem aqui que a “maldicao” lancada por
Nietzsche contra Platao € no minimo exagerada, devendo-
se atribuir o “engano” a uma super-estimagdo das
influéncias pitagéricas sobre o mestre dos Didlogos. A
negacdo do corpo, oposta a sophrosyne (temperanga) e a
phronesis (prudéncia), como de resto a todo o conjunto da
areté (virtude), ndo figura no “novo regime” paidético
proposto pelo filésofo: admiti-lo seria descaracterizar por
completo o projeto educacional (pedagégico) do
platonismo, algo assim como estancar a pardbola da
caverna no auge da subida (o momento da contemplacdo
do sol) — ignorando a necessidade do descenso. Reale (op.
cit.:139), defendendo a impraticabilidade de uma rigorosa
separacdo dos dois niveis de realidade propostos por Platdo
e criticados por Aristételes, assevera com particular

seguranga:

Com efeito, muitos estudiosos, repetindo ou
desenvolvendo de varias maneiras as criticas movidas
por Aristételes (...), insistem fortemente nesse
“dualismo”, sustentando que a “separacdo” das Idéias
das realidades sensiveis, ou seja, a sua
“transcendéncia”, compromete a sua funcdo de
“causas”. / Mas, na realidade, trata-se de puro
preconceito tedrico, a ser rigorosamente evitado, se se

1% Cf. Veiga (op. cit., p. 13, com destaque nosso): “é cabivel uma compara¢io entre 0 movimento de
ascendéncia e descendéncia na caverna e o de descendéncia do céu e ascendéncia das profundezas da terra em
Er, uma vez que o corpo e a alma parecem... possuir uma dependéncia mitua no que diz respeito a seus
destinos, o destino corpéreo sendo reflexo do da alma e vice-versa”.

%" Apud Veiga (ibid., p. 12). Desta autora, na mesma pagina, ¢ a citagdo seguinte.
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deseja compreender Platdo. / Observe-se inicialmente
que as Idéias tém tanto de “imanéncia” quanto de
“transcendéncia”; fato que muito freqiientemente ¢é
descuidado ou silenciado. Para Platdo, a transcendéncia
das Idéias € justamente a razdo de ser (ou seja, o
fundamento) da sua imanéncia. As Idéias ndo poderiam
ser a causa do sensivel (isto €, a “causa verdadeira”) se
ndo transcedessem o proprio sensivel; e, justamente,
transcendendo-o  ontologicamente podem ser o
fundamento da sua estrutura ontolégica imanente. Em
resumo, a transcendéncia das Idéias é, justamente, o
que qualifica a funcdo que elas cumprem de “causa
verdadeira” .

Mais adiante (p. 155), demonstrando as relacdes
necessdrias existentes entre o sensivel e o inteligivel, o
autor as enumera em quatro tipos, quais sejam a merexis
(participac@o), a mimese (imitagdo), a koinonia
(comunhdo) e a parousia (presenga). A dedugdo € clara: o
que causa outra coisa, € com esta outra coisa mantém
relacdes necessdrias, ndo pode, efetivamente, ser separado
dela, ainda menos por “um abismo” — exatamente como o

que se supde existir entre o sensivel e o supra-sensivel.]

O conjunto de referéncias a respeito da temadtica espiritual em
Platao é abundante o suficiente para que sejamos tentados a reunir todos os dados numa
espécie de ‘“‘sistema”, coerente e seqiiencial. Entretanto, fugiria dos objetivos de nosso
trabalho detalhar nessa direcao o pensamento do filésofo, mormente apds o que ja se disse
sobre sua despretensdao de construir um edificio filoséfico “sistematico” — ainda que haja
defensores ilustres, como Reale, de uma provével intencdo platonica de sistematizar seu
pensamento ao longo dos Didlogos, cuja cronologia de elaboracdo perdeu-se
definitivamente para a posteridade. Basta-nos por ora enumerar os topicos mais relevantes:

1) As almas sdo criadas por uma ‘“divindade”, denominada no

59102

Timeu de “Demiurgo” ™, e formadas do restante da substincia constitutiva da “alma do

mundo” 103

12 Segundo Japiassi & Marcondes (op. cit., p. 65), “no pensamento grego, particularmente de Platdo, o
demiurgo é um deus ou o principio organizador do universo, que trabalha a matéria (o caos) para dar-lhe uma
forma. Ele ndo a cria, apenas a modela contemplando o mundo das idéias.” Compare-se esta explicagdo: a)
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2) Elas se subdividem em trés partes, a saber: a parte racional
(criada diretamente pelo Demiurgo com elementos exclusivos do mundo das Idéias) e as
partes passionais, a irascivel e a apetitiva (criadas por deuses auxiliares a partir de
elementos mistos). Somente a primeira € eterna e tem a missdo de “governar” as outras
duas, como se ilustra no Mito da Parelha Alada (no Fedro).

3) A alma € distinta do corpo, ao qual pré-existe e sobrevive. Antes
da primeira encarnagdo, ela teve oportunidade de contemplar as realidades eternas do
mundo das Idéias, fase esta da qual conserva a rememoracao ou reminiscéncia, conforme o
relatado no Ménon '™ a partir da pardbola do escravo sabio.

4) A sobrevivéncia da alma implica: a) em reencarnacdo ou

»105 , ou seja, no retorno periddico a esfera dos sentidos, de acordo com os

“metempsicose
relatos de Er n’A Repiiblica; e b) em perenidade ou imortalidade, além da manutencdo da
individualidade, como se vé abundantemente nas argumentacdes do Fédon.

5) H4 um conjunto sistemdtico e complexo de punigcdes e
recompensas na situacdo post-mortem da alma (particularmente n’A Repiiblica € no
Fédon). Um destaque especial deve ser dado a condicdo dos filésofos — aqueles que

cultivam a virtude ndo por hédbito, mas por sabedoria. Como fica patente no Fédon, sé a

com o que se disse antes sobre a progressiva des-qualificacdo do mundo platdnico das Formas; e b) com o
que foi referido na nota de nimero 26 neste Capitulo.

1% Os deuses mitolégicos cantados em Homero e Hesiodo ndo figuram como criadores do mundo, e talvez a
posteridade ndo lhes tenha atribuido o feito por ndo serem alguns de seus atos exemplos “construtivos” de
procedimento, conforme perceberam Sdcrates e Platdo e, antes deles, os pré-socraticos. “Foi este aspecto dos
deuses gregos que fez o filésofo Xendfanes de Célofon... ridicularizar os deuses de Homero” (Leal, op. cit., p.
129). Havelock (op. cit., p. 293) confirma que Her4clito, além de Xendfanes, representando a “filosofia” na
querela contra a “poesia”, também se refere a Homero “nominalmente e de maneira irreverente”, conforme se
constata claramente no Fragmento 42 daquele pensador.

1% Com a reprodugio que faz de um pequeno trecho do Ménon (81 c/d), José Américo Pessanha nos remete 2
fala do personagem Sdcrates no momento em que este se refere ao fato de a reminiscéncia originar-se
também do aprendizado realizado nas encarnac¢des anteriores da alma. Cf. Rezende, op. cit., p. 61: “J4 que a
alma ¢é imortal e ja que viveu diversas vidas, e ja que viu tudo o que se passa aqui e no Hades, ndo hd nada
que ndo tenha aprendido.”

195 As palavras ndo sdo sindnimas, visto que “metempsicose” indica a possibilidade de haver transmigragdo
de almas humanas para corpos de animais, conceito este modernamente ndo aplicavel ao termo reencarnacio
ou palingénese. Alguns autores utilizam o termo metensomatose por metempsicose. A doutrina
reencarnacionista, sob a forma de “mito do eterno retorno”, provavelmente ndo deveria ser estranha a
Nietzsche, o detrator-mor de Platdo, assim como ndo tinha sido igualmente a Schopenhauer, que propagou
pioneiramente na Europa certos principios budistas.
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virtude ndo-passiva, a virtude com “filosofia” (com conhecimento) livra o homem que a
cultiva da roda reencarnatéria. Segundo Veiga (p. 39), “o praticar da [verdadeira] filosofia
¢, portanto, o Unico caminho positivo para o rompimento do ciclo das reencarnacdes”,
sendo que “a filosofia comeca a levar o homem para o mundo das realidades verdadeiras
ainda quando encarnado, como assim mostra o mito da caverna”.

Vale ainda uma tltima observacdo para encerrarmos esta sec¢ao:
sobre a chamada “proped€utica para a morte” em que se transforma a filosofia na boca de
Sécrates. A serenidade absoluta demonstrada pelo filésofo diante de seu decesso iminente
constitui o ndcleo do Didlogo platdnico Fédon, onde se vé o velho mestre afirmar (em 63e-

64a):

Eu desejo agora explicar para vocés, meus juizes, a razdo pela
qual eu penso que um homem que se tenha dedicado a vida
inteira a filosofia deve morrer com coragem e com fortes
esperangas de que gozard as maiores bén¢dos no outro mundo.

Reconhecendo-se que o grande projeto platdnico para a nova
paidéia grega consiste, em ultima andlise, numa preparacdo para a morte, € necessario
inferir, das doutrinas sobre a alma expostas pelo fil6sofo, que essa “morte” ndo significa
sendo uma forma mais aperfeicoada de vida — ou seja, a paidéia platdnica, ademais de se
preocupar com a vida no mundo sensivel, planeja com antecedéncia o futuro da alma, essa
que so circunstancialmente se encontra “encarnada”, tendo um destino imortal (eterno) a
sua frente. Ao revés, portanto, de ser um filésofo da morte, Platdo se revela um pedagogo

106

da vida'®® — da vida entendida em sentido lato, vigendo na matéria e fora dela.'”” A alegada

” o 110
‘imutabilidade” do mundo supra-sensivel ¥ se bem somos capazes de apreender a

106 v . e . L
Diga-se, a bem da verdade, que poucos estudiosos entenderam o sentido final, eminentemente pedagdgico,
das intencdes da obra platonica: “Platdo se defronta propriamente ndo com um problema literdrio, mas com

um problema moral, isto é, de transmiss@o de valores, de educagdo do cidadao”. Cf. Castro (1994:105).

197 «Q espirito reencarnado deve, de fato, preparar-se para a morte o tempo todo; entretanto, esta preparacio
ndo consiste em uma negacdo do mundo, um afastamento da vida material, sob a alega¢do de que o mundo
sensivel ¢ um mundo de aparéncias; muito pelo contrdrio, a prepara¢do para a morte consiste em uma vida
bem vivida, que Platdo chama de uma vida virtuosa.” (Leal, 2001, p. 154).

1% O termo supra-sensivel (correspondente ao substantivo alemdo Ubersinnlich) representa uma contribuigdo
kantiana que tem, como ensina Abbagnano (2003:935), o mesmo sentido de niimeno, ou seja, a “coisa em si”
ndo passivel de conhecimento, e evidentemente ndo estd sendo usado por nés nesta acep¢ao particular, como
bem se pode depreender do que vimos desenvolvendo até aqui.
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esséncia do pensamento platonico neste ponto, deve ser devidamente relativizada, uma vez
que um dos argumentos mais importantes sobre a tese da imortalidade € o de que a alma é
perene porque se move a si propria, sendo o “moto préprio” um atributo indispensavel do

ser imortal.'” A imutabilidade dos seres do mundo supra-celeste, enquanto kategoria

b

., . .. . . (1: . 110
poion (se assim pudermos nos utilizar dos termos preferencialmente aristotélicos )

aponta para indestrutibilidade e nao para imobilidade (esta sim, contraditéria com o
pensamento genuinamente socratico-platdonico); a alma nao muda (e nio pode mudar) na
constituicdo, mas se move (tem e produz movimento) no espaco-tempo de ambas as
realidades (a sensivel, a qual se acha relativamente “presa”, e a etérea, na qual estd

inteiramente livre).

[A respeito da expressdo espago-tempo, hifenizada
com base nas teorias einsteinianas, € importante considerar
que os fisicos contemporidneos oscilam entre seu desuso,
quando se trata da indeterminacdo das ondas quanticas
(estas estariam fora do espaco-tempo quando nio
“colapsadas” pela observag@o da consciéncia) e seu uso em
outro sentido — o sentido imaterial, como quer o fisico

neognostico Jean Charon (loc. cit.:44 e 31):

. se a onda psi com caracteristica probabilistica dos
fisicos devesse ter um cardter “objetivo” qualquer,
certamente isto ndo poderia ser, em todo caso, no
espaco-tempo onde evolui a Matéria..., mas em um
espaco-tempo diferente, que poderiamos chamar de
espaco-tempo do Espirito. (...) / Em resumo, meu
trabalho sobre as particulas elementares em Fisica me
mostrou que algumas destas particulas encerram um
espaco e um tempo do Espirito, coexistindo com o
espaco e o tempo no qual toda a Fisica, desde
Aristételes, tem se esforgado para descrever a Matéria e
sua evolugdo. Entdo, até agora, sempre acreditamos na
existéncia de um espago-tempo “simples”, mas eis que
se descobre um espago-tempo onde cada uma das
dimensdes € “dupla”: existe um espago-tempo do
Espirito ao lado do espago-tempo tradicional da
Matéria.]

199 Cf. Fedro 245 e 246.

"0 Cf. Mora (op. cit., p. 79).
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E licito, pois, ponderar que a velha e boa “dualidade” platonica, tio
vergastada pela ojeriza filos6fica ao espiritualismo (verificivel em certas correntes do
pensamento ocidental), longe esta de estabelecer um corte epistemoldgico “abissal”, como
imaginou Heidegger.''' Por um lado, a pretensa dualidade se dd como soliddria, por dois
principais motivos: primeiro, por haver alternancia constante das encarnacdes da alma nos
dois mundos; e segundo, porque a interagdo das duas esferas € sempre garantida pela
permanente interferéncia e pelo intercambio usual entre “divinos” e “mortais”, fenOmeno a
que devemos aludir, agora e mais a frente, sob a denominacdo de “ingeréncia
daiménica”.'"* Por outro lado, do ponto de vista da alma individual, que percorre uma
escala quase infinda de evolugdo, a “dualidade” se dd como provisdria, visto que, sendo
transitério (perecivel) o mundo tangivel e definitivo (indelével) o mundo espiritual, o dois,
no final das contas, se funde no um.'"” “Tudo é um”, como proclamava por seu logos o
intuitivo Heréclito de Efeso. A “eterna mudanga” multipla, que alicerca vrios assertos
deste pensador, se concilia finalmente, através da “nova” topologia bipolar platonica, com a
“eterna permanéncia” una, tdo cara a Parménides e a seus discipulos Zendo de Eléia e

Melisso de Samos.'!*

1.3 As sub-stincias segundo Aristételes

Discipulo de Platao, conhecido como o “homem que aponta para

baixo” no famoso afresco renascentista de Rafael (A escola de Atenas), e tido como o

"1 Cf, notan® 77, supra.
"2 Vale conferir o que se disse hd pouco sobre as relagdes entre o sensivel e o inteligivel.

'3 Desde que se admita, como se deduz que Platdo pensava, a existéncia de duas realidades interativas — uma
visivel e outra invisivel, uma “normal” e outra paralela —, aparentemente apartadas mas na verdade em
permanente contato, teoricamente cindidas mas essencialmente fundidas, ndo seria improcedente observar
que, do ponto de vista conceitual, o deslocamento do Ser da antiga physis para a idéa platénica provoca um
distanciamento inicialmente menor e mais debole do que hoje se concebe e admite, ou seja, o ‘além’
correspondente ao elemento grego ‘meta’ indicaria ndo exatamente ‘para cima’, mas ‘para dentro’ ou ‘para o
lado’: o famoso e inevitdvel “esquecimento” do Ser dever-se-ia dizer antes ‘parafisico’ que propriamente
‘metafisico’.

"4J0sé Américo Pessanha é de parecer que se deva atribuir ao préprio Heraclito essa “descoberta” da unidade
na multiplicidade quando enfatiza que, para o Efésio,“existe uma harmonia oculta das forcas opostas, ‘como a
do arco e da lira’ [Fragmentos 51 e 08]”.Exatamente por isso considera Pessanha que “ndo se trata, pois, de
opor o Um ao Mltiplo, como Xenofanes e o eleatismo: o Um penetra o Miltiplo e a multiplicidade é apenas
uma forma da unidade, ou melhor, a prépria unidade.”(Cf. Os pré-socrdticos, 1996, p. 24). O negrito € nosso.
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filésofo que teria re-vertido o “exagerado” mundo das Idéias inventado por seu mestre,
Aristételes remete também, a seu turno, para algumas consideragdes que nos merecem a

aten¢do nesta altura de nosso estudo. Ensina Mora (2001:2778-9) que

o vocébulo latino substantia corresponde ao... infinitivo substare
e significa literalmente “a permanéncia debaixo de” no sentido
de “o estar debaixo de” e de “o que estd debaixo de”. (...) O
vocdbulo usado por Aristételes é ousia'", que foi interpretado e
traduzido de diversos modos; tem um paralelo lingiiistico em
essentia, mas, com Marco Vitorino, Santo Agostinho e Boécio,
foi traduzido por substantia para designar a ‘“‘substdncia
primeira” de Aristételes. (...) O primado da substincia (primeira)
em Aristételes pode ser compreendido em razdo do significado
de ousia... [ou seja] ... algo individual, irredutivel, Gnico, que
ndo estd em outra coisa; € algo que se determina a si mesmo e se
basta (ontologicamente) a si mesmo; é algo que poderia existir
ainda que ndo existisse outra coisa...

Como ¢é sabido, as concepcdes de Aristételes (nem sempre
univocas na propria fonte, diga-se de passagem) fecundam toda a filosofia medieval; e,
apesar do Estagirita, projetam-se igualmente na era moderna, prodigalizando mais ou
menos bem seus frutos até o presente. Se para Descartes a substancia designa “uma coisa

que s6 tem necessidade de si mesma para existir”’, Espinosa conclui que isso € Deus: a
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Substancia por exceléncia, “todo o resto sendo atributo ou modo da substancia divina”.

Oucamos o que explica Pires (2001:120/121):

[Em Aristételes] as substincias se dividem em trés espécies, que
s@o a sensivel-corruptivel, a sensivel-ndo-corruptivel e a que ndo
¢ sensivel nem corruptivel. O nosso mundo pertence a primeira
classe, os corpos celestes a segunda, e Deus e o espirito humano
[nous] a terceira. No Homem, as trés classes se apresentam como
no Cosmos: o corpo organico € a substancia sensivel-corruptivel;
a alma € a sensivel-ndo-corruptivel; e o espirito [nous], afinal, a
que ndo é sensivel nem corruptivel. A substancia do Homem ¢é
assim a alma, que Aristételes chama enteléquia do corpo. Na
alma encontramos o espirito [nous], que é a parte sobrevivente a
morte. Este devia ser a substdncia, mas acontece que [para
Aristételes] ndo € a forma do corpo, e sim uma parte da forma. O
espirito [nous] corresponde a alma racional platonica.'"’

5 L. . . . . . . . . P
15 V4rios autores consideram ousia o termo indicativo do Ser na filosofia aristotélica.

"% Cf. Durozoi & Roussel (1993:454). Desta acepcio de substincia deriva-se o conhecido panteismo de
Espinosa.

"7 Giovanni Reale (op. cit.) rebate varias concepcdes de Jaeger sobre Aristételes, sustentando que a
influéncia de Platdao sobre o Estagirita “é¢ muito mais notdvel do que muitos admitem” (p.446). Na nota de n°
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A respeito do termo enteléquia (percebe-se que estamos em
terreno que nos interessa de perto), diz Blackburn (1997:130) tratar-se da “realizacdo da
poténcia de uma coisa”, para em seguida informar que “posteriormente, a enteléquia foi
tratada como o espirito formador que dé vida a algo; por vezes, € também o poder ativo que
provoca o movimento nas coisas materiais”. Mora (op. cit., pp. 209 e 210) &, entretanto,
mais esclarecedor e direto: antes de reconhecer que na linguagem comum a palavra chegou
ao sentido pejorativo de “nado-existente”, tendo sido resgatada e re-valorizada por biélogos
e filésofos neo-vitalistas como Hans Driesch (1867-1941) e Alwin Mittasch (1869-1953),

informa-nos que

o uso por Aristételes de ‘enteléquia’ em sua defini¢do de alma
como a primeira enteléquia de um corpo natural que tem vida em
poténcia (De Anima 11, 1, 412a, 27,28) significa que a alma é a
‘forma’ do corpo no sentido de que € o principio da atividade, ou
o que d4 ao corpo sua forga vital.''®
As passagens citadas nos levam a conclusiao de que o Peripatético
possui bastante “substancia” para instruir nossa investigacao; e, apesar de espalmar para
baixo na pintura supramencionada, ele como que se volta para o lado, olhos fixos e atentos
por sobre seu velho mestre Platdo, durante 0 momento mesmo em que este aponta para
cima: os gestos de ambos (o remeter para o alto, de um, e o girar-olhar significativo, do
outro''”) parecem indicar, no simbolismo pictérico que nos estimula a imaginacdo, uma
certa precedéncia ou pretensa hegemonia, talvez, da meta-fisica sobre a fisica — como a
mostrar que paradoxalmente “no alto” algo hd que sub-stancia este mundo “natural”, cujas

peculiaridades o Estagirita tdo bem soube descortinar a investigacdo e a andlise de caréter

cientifico.

60 da p. 139, Reale afirma que “freqiientemente se esquece que ARISTOTELES nio critica a transcendéncia
enquanto tal, mas o modo como PLATAO a concebe. ARISTOTELES considera como transcendente a
Inteligéncia suprema (e as Inteligéncias que movem as esferas celestes) e ndo os Inteligiveis. E a inteligéncia
suprema pensa a si prépria, mas nao a totalidade das Formas imanentes aos sensiveis.”

18 para enteléquia em Leibniz, v. item 5.4.5.

119 o f 1o - . oA
Platdo vira-se também, ligeiramente, para o lado do discipulo — mas mantém seu olhar na distancia mesma
que o separa do entorno, sem depositar atencao no rosto do companheiro mais jovem.
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[Num ensaio de 1946 sobre a questao da
substancia em Aristételes'”, a autora Suzanne Mansion se
escora na Metafisica e nos Segundos Analiticos, evitando
as Categorias'', por ela consideradas apdcrifas, para
afirmar que Aristételes ndo explica sempre da mesma
forma o que quer dizer com ousia. Admitindo que o
Estagirita “descobre em seus antecessores” diferentes
espécies de ousia, como “o Um de Parménides, os
elementos de Empédocles, os nimeros dos pitagdricos e as
Idéias e as Coisas matematicas em Platdo”, a escritora
defende que o mestre do Liceu quis contrariar Platdao
resolvendo “gracas a noc¢do de substancia” nada menos que
“a antinomia do Um e do Multiplo”, de modo a “poder
conciliar Heréclito com Parménides”. Depois de vdrios
passos interpretativos, ela conclui que ‘“a substancia
aristotélica € um ser subsistente, determinado, substrato de

modalidades de ser ndo substanciais, os acidentes”.]

2. ALMA E PRE-SOCRATISMOS

2.1 Introducao

E dificil evitar a constatacdo de que as questdes relativas 4 alma
nao foram, em absoluto, estranhas aos pensadores do periodo cronologicamente anterior ao
advento da filosofia propriamente dita. Na verdade, praticamente todos os grandes
iniciadores da forma racional de pensar, oriundos em sua maioria das colOnias gregas
orientais e ocidentais, se ocuparam de temas ligados a espiritualidade. Sdo eles os
impropriamente chamados pré-socréticos, ou ainda, como melhormente se os considera, os

pensadores origindrios, cujos escritos nos chegaram em paupérrimas condicdes, assim

mesmo gragas as citagdes de alguns de seus ditos encontradicas na pena dos doxdgrafos, o

120 “A primeira doutrina da substéncia: a substincia segundo Aristételes” (in Zingano , op. cit.:73 ss.).

121 x . A . ~ . ~ P
A autora ndo se remete ao De anima, como se V€, e talvez por isso ndo mencione a questdo da enteléquia.
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ultimo dos quais (Simplicio) escrevendo por volta do quinto século da era cristd — e o
primeiro (Teofrasto) compilando dados dos antigos “sdbios” a uma distancia temporal de
cerca de 200 anos, em média.

Os pré-socratismos sdo vdrios € ja constituem, a darmos crédito a

autoridade de Gerd Bornheim (1977:7), verdadeira filosofia'**

, “um produto da cultura
grega, devendo-se reconhecer que se trata de uma das mais importantes contribuicdes

daquele povo antigo ao mundo ocidental’:

A Filosofia teve o seu inicio nas coldnias da Grécia, nos séculos
VI e V a.C. Assim, a filosofia grega se desenvolve da periferia
para o centro, concentrando-se em Atenas somente mais tarde,
com os sofistas e os filésofos chamados socraticos.

O que enche de pasmo o leitor de hoje é a pretensdo “doxoldgica”,
demonstrada por alguns autores, de determinar com precisao o qué e como efetivamente
pensaram esses primeiros representantes da racionalidade grega, esses arautos da ciéncia,
esses paladinos de uma inusitada ousadia intelectual forjada na esteira de conjunturas
econdmico-sociais e religiosas sem precedentes na histéria planetaria — esses pré-filésofos
que itineram ndo propriamente “do mito ao logos”, como assevera Bornheim, “mas de um
logos mitico para a conquista de um /ogos mais acentuadamente noético’.

A bem dizer, ndo é apenas o distanciamento cronolégico que
obstaculiza a assimilacdo plena dos discursos pré-socraticos: é a situacdo mesma em que
nos foram legados. Como serd possivel emitir opinides “corretas” ou tecer hermenéuticas
“definitivas” em torno de migalhas textuais carcomidas pelas tracas configuracionais que
para sempre lhe vedam o con-texto original? Acresga-se a isso o Obice ndo desprezivel das
tradugcdes vindas de um grego (ou de um latim) de segunda ou terceira mao, tornando o
conhecimento dessa época lamentavelmente “lacunar”, como bem aprecia Marcel
Detienne. De que jeito assestar o paladar para o sabor inaugural dessas falas semi-poéticas-

semi-filos6ficas-semi-oraculares-semi-politicas-semi-miticas-semi-cientificas-semi-

122 Colli (1996, passim) prefere chamar os pensadores inaugurais da Grécia de “sdbios”, considerando que a
filosofia propriamente dita comeca mesmo é com Platdo, sob a forma literdria dos Didlogos, e Carneiro Ledo
(1999:9) “pretende levar a sério que os primeiros pensadores gregos sdo pensadores e ndo filésofos”. Trata-
se, pois, de um detalhe que pode ser visto de uma ou outra forma, sem prejuizos para o nosso estudo.
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.. .. . " ~ . . " - . 12
religiosas, distinguindo-lhes as “interpretacdes conjeturais” das “interpretacdes reais”? 3

Como bem reclama o especialista Carneiro Ledo (in 1999:18),

uma andlise filoldgica e histérica, por mais acurada que seja, sé
nos pode dar o contexto das citacdes, nunca o contexto do
original. O essencial nenhuma citacdo oferece: o principio de
estruturag@o dos escritos originais.

Em seguida, aponta o filésofo brasileiro outras dificuldades
inerentes as citacdes dos Fragmentos, tais como: as reducdes dos “volumina” em
“compendia”, resultando em resumos que poderiam adulterar a transcricdo das proprias
citacdes; a predominancia da transmissdo oral sobre a escrita, acarretando por outra via o
mesmo problema; o modo de citar dos escritores antigos (os doxdgrafos, no caso), que nao
marcavam com exatiddo o inicio e o fim do dito original; e por fim o préprio fato da
citacdo em si denunciar, em alguns casos, mais 0 pensamento do citante que o do citado,
visto serem os Fragmentos ndo “casuais” (encontrados a esmo) mas “intencionais”
(subordinados 2s intencdes e as finalidades especificas daquele que cita).'** Toda esta
considerdvel carga de desafios levou o Prof. Bornheim, enquanto tradutor (op. cit., p. 18), a

declarar:

Para nenhum outro caso da literatura filoséfica vale de um modo
tdo violento a assertiva de que toda tradug¢do € necessariamente
uma interpreta¢do. As divergéncias existentes entre os maiores
tradutores permitiram-nos glosar de um modo mais critico o
nosso trabalho de traducdo.
A titulo de ilustragc@o, vejamos quantas diferentes tradugdes foram
propostas para o Fragmento 119 de Her4clito de Efeso, um que diz em grego ethos
anthropo daimon: a) “o caréter € o destino” (Dodds, 2002:49); b) “o carater é o destino de

cada homem” (Bornheim, op. cit., 43); c) “o ethos do homem: o daimon” (Costa,

3 ~ . ~ . P e e
'3 Os termos sdo empregados por Carneiro Ledo (op.cit., p. 22) a propésito dos critérios (mal, segundo ele)
usados por Teofrasto em relagdo aos textos aristotélicos.
124 A grande questdo é saber em quais situacdes isso efetivamente acontece, e qual o grau do pretenso
“desvirtuamento”, j4 que é possivel imaginar que haverd citagdes que ndo necessariamente estejam traindo ou
adulterando o pensamento original do citado. A simples enunciacdo do problema pode dar margem a se

pensar que qualquer material doxogréfico ja é, por si s6, uma pe¢a “contaminada”, da qual devam ser
extirpados os virus da corrup¢do pensamental.
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2002:230); d) “o carater — o demdnio do homem” (Jaeger, op. cit., 113); e) “a morada do
homem, o extraordindrio” (Ledo, op. cit., 91); f) “o ético no homem (€) o demonio (e o
demonio € o ético)” — José Cavalcante de Souza in Os pré-socrdticos, p. 100; g) “a
individualidade é o demodnio do homem” (versdo anotada porém ndo referendada por
Heidegger in 1995:85); h) “o homem mora, enquanto homem, na proximidade do Deus”
(versao admitida pelo mesmo autor in ibid.); i) “a morada (ordindria) constitui para o
homem a dimensdo onde se essencializa o Deus (o extra-ordinario)” — versdo definitiva de
Heidegger, in op. cit., p. 88.'%

Feitas as imprescindiveis remarques iniciais, e partindo do
pressuposto de que nenhum autor ou corrente pensamental tem efetiva autoridade para
reivindicar o monopélio interpretativo do que nos restou dos pré-socriticos'?®, ficamos
mais a vontade para tentar um breve mergulho hermenéutico nas concepg¢des atribuidas a
alguns desses pensadores inaugurais, a ver se realmente (e de que modo) nos revelam eles
certas pre-ocupacdes com a temadtica da alma e seus atributos, tentando assim adensar a
visdo que vimos até entdo trabalhando — o que evidentemente ndo significa, por tudo
mesmo que se vem de dizer, que sejam ‘“‘as corretas” as interpretacdes e deducdes que
haveremos de defender. Deve-se levar em conta, ao tocarmos no pensamento desses
primeiros filésofos, que as consideragdes ontoldgicas, fisicas e teoldgicas apresentam-se
neles constantemente mescladas, como considera praticamente a unanimidade dos
helenistas e historiadores da filosofia.

Sabe-se que Santo Agostinho, entre o quarto e o quinto século da
era cristd, ainda se apdia em Varrdo (primeiro século a.C.) para dividir a teologia em trés

géneros: a teologia mitica, dominio dos poetas; a teologia politica, controlada pelos

sacerdotes; e a teologia natural, exercida pelos filésofos, entendendo-se natural como

S . - . - . L1
125 £ licito indagar: qual das nove versdes seria mais fiel ao legitimo pensamento de Heréclito? Entretanto,

cremos que ndo caberia nos ocuparmos por ora de semelhante discussao.
120 que se diz sobre a interpretacio dos pré-socriticos reflete de alguma forma o que se acha no Novo

Testamento, segunda carta de Sdo Pedro, versiculo 20 do primeiro capitulo: “Sabendo primeiramente isto:
que nenhuma profecia da Escritura € de particular interpretacao”.
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c A . 127 . . . .
sindbnimo de racional. ©* Deduz-se dai que a quase totalidade dos pensadores primeiros,
realizando a transposi¢io do mundo mitico ao mundo racional, realizam ipso facto a

passagem “do mito ao logos™'*®

, ou “da religidao a filosofia”, expressdes estas usadas
freqlientemente como titulos de obras'*’ dedicadas ao estudo da época e do assunto aos
quais aqui nos reportamos. Cornford adverte, no capitulo V da primeira parte de seu
Principium sapientiae, intitulado “O vidente, o poeta e o filésofo”, que “as tré€s figuras que
eles [Demdcrito e Platdo] associam — o profeta, o poeta e o sdbio — estavam

originariamente reunidas numa figura s6.”'*°

2.2 Tales de Mileto

Considerado o primeiro filésofo da histéria, Tales ficou famoso
por duas tiradas geniais: a primeira seria a afirmacdo da dgua como physis, € a segunda a
enunciacdo provavel da famosa sentenca “tudo estd cheio de deuses”, que alguns
intérpretes consideram representar “ndo um retorno a concep¢des miticas, mas
simplesmente a idéia de que o universo é dotado de animacdo, de que a matéria € viva
(hilozoismo)”."*' Com Tales, de quem nao se pode falar sendo por referéncias de terceira
mao, j& que nenhum fragmento se preservou nas doxografias, surge portanto pela primeira
vez a perquiricdo da génese planetaria, com a qual desponta (estamos no século VI a.C.) a
era cientifica e filos6fica no mundo ocidental.

Uma vez que foi mencionada a physis, e dado que esta € uma
palavra importante para a compreensdo do pensamento origindrio ou pré-socratico, vale

repetir com Pessanha que “physis, ... no vocabuldrio da época, abrangia tanto a acepcao de

27 Cf. Jaeger (op. cit.:10, 12-14). Veyne (1984:151) acredita que “a triparticio estéica de Varrdo, que
distinguia os deuses da cidade, aos quais os homens prestam um culto, os deuses dos poetas, isto €, os da
mitologia, e os dos fildsofos, permanece fundamental.”

128 Sic, malgrado a opinido de Bornheim supra-referida (v. item 2.1).

129 Exemplos disso sdo os cldssicos Von Mythos zu Logos, de Nestle, e From religion to philosophy, de
Cornford.

0 Cf. Cornford (1989:140). Observe-se que o “vidente” do titulo é 0 mesmo que o “profeta”, assim como o
“filosofo” € dito também o “sdbio”. Para o autor, logicamente, as palavras sdo equivalentes.

3! Cf. Pessanha (in op. cit., 16).
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‘fonte origindria’ quanto a de ‘processo de surgimento e de desenvolvimento’,

599132

correspondendo perfeitamente a ‘génese , 0 que justifica a colocacdo talesiana da dgua

como a origem de todas as coisas. Bornheim vai um pouco mais longe:

Jaeger diz que a palavra physis designa o processo de surgir e
desenvolver-se, razdo pela qual os gregos a usavam
freqlientemente com um genitivo. E acrescenta Jaeger: “Mas a
palavra abarca também a fonte origindria das coisas, aquilo a
partir do qual se desenvolvem e pelo qual se renova
constantemente o seu desenvolvimento; com outras palavras, a
realidade subjacente as coisas de nossa experiéncia”. Burnet, por
sua vez, afirma que “na lingua filoséfica grega, physis designa
sempre o que € primdrio, fundamental e persistente, em oposi¢do
ao que ¢é secunddrio, derivado e transitério”.'*

Um pouco mais adiante, o0 mesmo autor, apds referir-se uma vez
mais a Jaeger (n’A Teologia dos primeiros filosofos gregos), lembra-se de Heidegger,
filosofo para quem sao gratas certas expressdes gregas proprias a época da filosofia
origindria, € aduz a conclusdo deste, em sua Introducdo a metafisica, de que “a physis € o
proprio ser, gragas ao qual o ente se torna e permanece observavel”. Tais consideracdes nos
levam a estabelecer as seguintes ilacdes, importantes para a nossa temadtica: se Bornheim
concorda com a afirmativa de Heidegger, acima transcrita, e com Jaeger quando este
considera que physis € originariamente génese enquanto “realidade subjacente as coisas da
experiéncia”, podemos admitir o ser, com o mesmo Bornheim, como a fonte origindria e
sustentatéria do manifesto, espécie de contra-parte invisivel (oculta ou que “gosta de

59134

ocultar-se” ”") do ente.

Desenvolvendo seu esclarecimento sobre a physis, retorna
Bornheim (op. cit.:13) a sentenca de Tales (“tudo estd cheio de deuses”) para confirmar que

o primeiro filésofo v€ toda a natureza envolta em forcas vivas, plenas de anima:

Esta idéia da alma, de forcas misteriosas que habitam a physis,
transforma a esta em algo de inteligente, empresta-lhe certa
espiritualidade, afastando-a do sem-sentido, andrquico e cadtico.
(...) A physis pertence, portanto, um principio inteligente, que é
reconhecido através de suas manifestacdes e ao qual se

2 Ibid., p. 15.
133 Cf. Bornheim, op. cit., pp. 11 e 12.

3% A inferéncia se encaixa no famoso Fragmento heraclitiano Physis kryptestai philei.
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emprestam os mais variados nomes: Espirito, Pensamento,
N . 3
Inteligéncia, Logos, ete.!®

Esta ultima anotacdo, que aponta para um co-pertencimento do
Logos em relagdo a physis, justifica a denominacdo dada por Aristételes aos filésofos
inaugurais: physiologoi (fisi6logos) — e ao mesmo tempo nos mostra duas coisas
importantes: a ndo-contradi¢do ou nao-oposicao entre os termos (physis € Logos), por um
lado, e a pertinéncia de estarmos ventilando as questdes da espiritualidade no seio do
pensamento origindrio, de outro. Nao deve passar despercebida a identificagdo que
Bornheim estabelece, relativamente aquele pensamento antigo, entre as nogdes de Logos e

“Espirito, Pensamento, Inteligéncia”: ela nos serd ttil mais adiante.

2.3 Anaximandro de Mileto

Sucessor de Tales na escola milésia, conhece-se de Anaximandro
apenas trés Fragmentos: dois sobre o dpeiron, o “ilimitado” ou “infinito”, considerado por
ele como o principio originério (arché) cujas modificagdes produziram todo o universo; e
um outro, o mais famoso (o tUnico alids que consideram legitimos o Prof. Carneiro Ledo e o
Prof. José Américo), retirado a um trecho de Simplicio, que Gerd Bornheim traduz da
seguinte forma: “Todas as coisas se dissipam onde tiveram a sua génese, conforme a
necessidade; pois pagam umas as outras castigo e expiacdo pela injustica, conforme a

determinac¢do do tempo.” A respeito do texto, comenta Pessanha (in op. cit., 16):

No unico fragmento que restou de sua obra, Anaximandro afirma
que, ao longo do tempo, os opostos pagam entre si as injusticas
reciprocamente cometidas. Para alguns intérpretes isso
significaria a afirmag@o da lei do equilibrio universal, garantida
através do processo de compensacdo dos excessos (por exemplo,
no inverno, o frio seria compensado dos excessos cometidos pelo
calor durante o verio).

Diferente da interpretacdo “naturalista”, aventada pelos (ndo
declarados) intérpretes aos quais José Américo se reportou, € a posi¢do de Werner Jaeger

sobre o mesmo Fragmento da expiacdo reciproca — posicdo que merece ser por nos referida,

135 A palavra Logos pode e deve ser traduzida, de acordo com o contexto, de diferentes formas. Pessanha (in
Os pré-socrdticos), aponta numa sé pagina (a de n° 24) trés diferentes correspondéncias para a palavra:
pensamento, razdo e discurso. Para a mesma questao, cf. Costa (op. cit., p. 173, nota 2).
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uma vez que toca na questdo da chamada “lei do retorno” do ponto de vista espiritual,
pressupondo, por supuesto, uma ordem césmica divina operando no tempo. Nao € a toa que
Jaeger d4 a Anaximandro a primazia de ter por primeiro formulado uma visdo césmica do
universo, através do que ele chama de “primeira teodicéia filoséfica”, em meio a juncio
clara que os pré-socriticos realizam, “mano a mano”, de filosofia da natureza e

teologia/teogonia/teodicéia:

Aqui no hay una escueta reproduccion de la secuencia regular de
la causa y el efecto en el mundo exterior, sino una norma
universal que pide un total acatamiento, pues no es nada menos
que la justicia divina misma.'*

2.4 Xenofanes de Colofon

O poeta e rapsodo da Asia Menor, embora reivindique para o
elemento terra o arché universal, foi um critico acerbo do antropomorfismo com que se
apresentavam os deuses cldssicos da mitologia de seu povo, marcando assim uma primeira
grande ruptura com a até entdo monolitica alétheia mitica de Homero e Hesiodo. Seu
racionalismo e sua forma (exclusivamente poética) de escrever, a par de sua cerrada defesa
de “um Deus unico, distinto do homem, ndo gerado, eterno, imével, puro pensamento e que

z 137
age através de seu pensamento” 3

evidenciam suas incursdes no terreno da religido, e
(sobretudo pela adogao da idéia da unidade) levantam hipéteses de que teria sido, quando
de suas peregrinacdes pela Magna Grécia, mestre de Parménides. Mas é certo que seu
pensamento revive em Anaxdgoras e se reflete mais tarde em Aristételes, principalmente
com o famoso e prolifero principio do “primeiro motor”, que fez carreira na Escolastica

medieval cristd. O préprio Estagirita anota na sua Metafisica que “Xenéfanes, ... o primeiro

136 Cf. Jaeger (op. cit., p. 41). Tido por Simplicio como companheiro de Anaximandro, Anaximenes de Mileto
¢ provavelmente, conforme pensa Jaeger, o primeiro dos antigos physikoi a estender ao termo psyché a
conotacdo de consciéncia e razio.

37 Cf. Bornheim (op. cit., p. 30). Considerando a identificacio aventada por este autor entre Pensamento e

Logos, ha pouco referida, € tentador estabelecer também aqui um paralelo com os prédromos do Evangelho
de Sao Jodo, no Novo Testamento: “No principio era o Logos...”
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expoente da doutrina da unidade (pois Parménides teria sido seu discipulo), (...) observando

o universo todo, dizia que a unidade é Deus”.'8

2.5 Heraclito de Efeso

Provavelmente o mais fecundo e polémico dos pensadores
origindrios, Heréclito ndo mereceu sem propdsito o cognome de “obscuro”. Como até hoje
ignoramos se teria escrito suas maximas em forma de apotegmas (como alguns autores
consideram seja provavel), ou em grandes se¢des de prosa discursiva, ou até mesmo em

modelo de poesia, ficamos igualmente sem saber até que ponto procede ele como aquele

7z

“senhor, de quem € o ordculo, aquele em Delfos, [que] ndo diz nem oculta, porém
assinala”.'* A inclinacdo de Herdclito pelos enigmas verbais € entretanto inconteste, como
percebe Colli (1996, passim), da mesma forma que fica patente sua postura muita vez
hieratica, denunciando familiaridade, desenvoltura e abundancia em relagdao a tematica de
natureza religiosa e espiritual — a ponto de véarios autores classificarem seu estilo como
“oracular”, ou seja, sempre tendente a sugerir que, por sob o aparente, algo ha de oculto

que necessita ser com-preendido, mais que des-velado:

Heréclito es el profeta de una verdad de la que tiene
conocimiento intelectual, pero esta verdad no es puramente
teorética, como la revelacién de Parménides. Se ha prestado
demasiado poca atencién al hecho de que mientras Parménides
siempre emplea las palabras noein y noema cuando quiere
designar la actividad del espiritu filoséfico, Her4clito prefiere la
palabra phronein, el término griego tradicional para “pensar
justo” o “intuicién justa”, con una paladina referencia a la
conducta prictica del hombre. La palabra es, pues,
particularmente apropiada en conexién con el conocimiento
moral y religioso. (...) Heraclito es el primer pensador que no
s6lo desea conocer la verdad, sino que ademads sostiene que este
conocimiento renovard la vida de los hombres. En su imagen de
los despiertos y los dormidos'*’ deja ver claramente lo que
espera que aporte su logos."*!

138 Apud Bornheim (op. cit., p. 34).
"% Fragmento 93 da ordenacdo de Diels, apud Costa (op. cit., p. 149).
140 Fragmento 73: “Nio se deve agir nem falar como os que dormem” (trad. de Bornheim).

' Jaeger, op. cit., p. 115. Grifei.
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Virias sdo as passagens de Heréclito que podem confirmar sua
crenca na imortalidade da alma, na metempsicose € na comunicacdo espiritual oracular.
Suas convicgdes neste viés levaram alguns autores a considerar a presenga de influéncias
orficas em seus preceitos, hipotese ndo de todo descabida, tendo-se em vista a enorme
difusdo dos mistérios dionisiacos na Grécia do século VI a.C., época em que a quase
totalidade dos pré-socraticos viveu e produziu. Gerd Bornheim (op. cit.:35/36), antes de
mostrar as traduc¢des que efetuou dos Fragmentos, enumera o que ele chama de “aspectos
fundamentais” da “doutrina” de Heréaclito, entre os quais sdo anotados, textualmente, os
que seguem: “o Logos € compreendido como inteligéncia divina que governa o real”; “a
sabedoria humana liga-se ao Logos™; e “o conhecimento sensivel ¢ enganador e deve ser
superado pela razao”.

O problema fundamental relativo ao entendimento do que disse ou
deixou de dizer Hericlito reside, a nosso ver, ndo apenas nas multiplas dificuldades
inerentes a situacdo mesma de seu legado filos6fico, conforme ja se assinalou, mas
sobremaneira nas traducdes que lhe fizeram dos textos fragmentdrios colhidos a
doxografia. Compulsando quatro fontes diferentes, pudemos perceber certas disparidades
entre algumas das versdes oferecidas, a exemplo do que foi mais acima anotado sobre o
Fragmento 119. No que toca a questdo que nos ocupa, qual seja, a questdo da alma, é
forcoso reconhecer que a rejeicdo prévia de um possivel espiritualismo no cerne da
doutrina heraclitica'** hd prejudicado certamente preciosos esforcos, que, ao revés de
respeitar a contextualidade histérica em que vigeram as idéias do pré-filésofo, preferiram
atrelar a maior parte das sentencas do traduzido a uma modalidade filoséfica tipica do
tradutor. Lamentavelmente, esse € o caso de certas transposicdes efetuadas pelo grande
filésofo brasileiro Emmanuel Carneiro Ledo'*’, que transforma por vezes algumas mdximas
de sentido religioso nitido em frases estranhamente inteligiveis, como se poderd constatar
pelos trechos mostrados a seguir.

Verifiquemos os Fragmentos que parecem trazer alguns germes de

espiritualidade ou “misticismo”, em consonancia com a ja mencionada tendéncia

N

42 Nosso respeitado Cornford, v. g., é peremptoriamente avesso a idéia de um Herdclito crente na
imortalidade da alma, embora admita-o devoto dos deuses. Cf Cornford (1989:189/190).

143 L .
Sempre em Os pensadores origindrios (op. cit.).
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“oracular” de Heréclito. Usaremos sempre, a titulo de referéncia primeira, a traducdo de
Gerd Bornheim, que segue, como as demais que declinaremos, a numeragdo cuidadosa

efetuada pelo eminente historiador do helenismo Hermann Diels, no comec¢o do século XX.

7z

‘...0 mesmo €, contudo, Hades e

3

No de numero 15, esta dito:

Dionisio...”. Ora, tradicionalmente Hades, sendo o deus dos mortos, simboliza a propria
morte, ao passo que Dionisio estd sempre associado a plenitude e a frui¢do da vida. Temos
ai um par de oposicdes, caracterizado como “o mesmo” a moda heraclitica, como tantos
outros pares opostos. Uma visdo espiritualista conclui rapida e facilmente: morte e vida
sdo duas faces de uma mesma realidade, duas modalides existenciais que ndo se
distinguem, em relacdo aos entes, sendo pela natureza (tempordria) de seus respectivos
estados.

O suposto “desdém” do Efésio para com as coisas do sensivel pode
emergir com tranqiiillidade de uma interpretacdo espiritualista dada ao Frag. 21: “Morto é

tudo o que nés vemos acordados” — ou seja, a vida verdadeira ndo se vé quando estamos

“acordados” (vivos), mas somente quando se transpde o umbral da morte. Poderiamos até
mesmo inventar um contra-fragmento para rimar opostamente com a idéia que fica
implicita: Vivo é tudo o que nos vemos adormecidos (mortos).

“0O que aguarda os homens apds a morte, ndo € nem o0 que esperam

nem o que imaginam”, reza a sentenca 27. Seja o que for que se considere aguardando post
mortem o homem, o fato € que o texto, para ter algum sentido, sugere efetivamente que
algo aguarda o homem apds o traspasse vital, conforme parece ficar mais evidente para o
Prof. José Cavalcante de Souza, que verte a maxima da seguinte maneira: “O_que para 0s

homens permanece quando morrem (sdo coisas) que ndo esperam nem lhes parece (que

permanecam)”.'** A posicdo original deste Fragmento no texto de Clemente de Alexandria
(século I/II d.C.), entretanto, faz ressoar uma visada religiosa ainda mais radical, de vez

que ai se considera que “as belas almas” obtém recompensa, e as mds, penalidades — e para

" In Os pré-socrdticos (op. cit., p. 90). As palavras entre parénteses, dentro de um trecho em aspas, sdo
sempre originais da citacao.
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. . - . e 145 .
isso Clemente, compromissado com a adequagdo platonismo-cristianismo , invoca uma
fala de Sécrates no Fédon.

Polémico € o Fragmento 36: “Para as almas, morrer € transformar-

se em agua; para a agua, morrer € transformar-se em terra. Da terra, contudo, forma-se a

dgua, e da dgua a alma.” Do ponto de vista espiritualista-evolucionista, a sentenga €

admirdvel e maravilhosamente precoce em seu profundo sentido esotérico. Sabe-se, desde o
Velho Testamento hebraico (antes, portanto, de Tales de Mileto), que os antigos tinham a
agua como génese de tudo — dai poder-se considerar este elemento como o principio

. - A 146 x ‘ <
material ou fisico por exceléncia.” Esclarece-se entdo por que “para as almas, morrer é

transformar-se em dgua”: morrer € viver no plano tangivel, no plano das transformacdes,
em corpos materiais pereciveis, exatamente de acordo com a interpretacdo que
emprestamos ao Fragmento 21. Em seguida, pode-se deduzir sem pejo que o trecho “para a

agua, morrer € transformar-se em terra” refere-se ao costume milenar de se en-terrarem os

defuntos; mas “da terra, contudo”, por transformacao lavoisieriana, “forma-se a dgua” (ou

seja, os corpos fisicos sao formados de elementos comuns a constituicdo teldrica); e “da

dgua [forma-se] a alma” significa que o principio animico (ou espiritual) comeca a formar-

se, numa espécie de pré-existéncia, ao contato intimo com os elementos materiais inerentes
aos reinos da natureza — do mineral ao hominal, passando pelo vegetal e pelo animal.'"’

A linha interpretativa que vimos delineando para este Apotegma de
nimero 36 encontra oposicdo, entretanto, em algumas versdes verndculas, a exemplo da
incompreensivel traducdo do termo grego psychesin (que figura no texto doxografico de
Clemente de Alexandria), pela expressdo ‘para os ventos’, exarada por Carneiro Ledo.

Assim sendo, fica o texto, segundo este autor, como segue: “Para os ventos, morte vem a

ser dgua, para a d4gua, morte vem a ser terra; mas da terra nasce dgua, da dgua, vento.” Nao

145 Este famoso “compromisso religioso” gera problemas que ndo tém solucdo. Pergunta-se até que ponto
devemos des-qualificar um autor pelo fato de ser ele um teélogo, como € o caso aqui. De certa forma, € isso
mesmo que faz Costa (op. cit., 30), avaliando o cardter dos escritos clementinos, que para ele “contaminam”
(Costa ja escreve entre aspas mesmo) as sentencas que o doxdgrafo “atribui a Heraclito”.

146 Cf. Livro do Génese, 1:2; 6-10.
47 Estamos aqui no dominio do evolucionismo animico-espiritual, que surge no conhecimento ocidental

moderno paralelamente ao evolucionismo cientifico de natureza lamarckiana e darwinista, justificando-se
assim a pretendida “precocidade” do génio heraclitico.

64



ha hipétese de se pensar em erro, uma vez que psyché em grego também indica ‘sopro’,
‘vento’, ‘ar’'® _ da mesma forma que diz igualmente ‘falena’, ‘borboleta’, conforme a
necessidade de encaixe textual. O que causa espécie aqui € a op¢ao sistemdtica por outros
sentidos de psyché, que ndao por aquele que seria mais coerente em face do contexto
doxogréfico, sobretudo pelo detalhe de ter Clemente estampado na entrada do Aforismo um
excerto de composicdo poética pretensamente tecida por Orfeu, o lendario servo de
Dioniso que se admite ser o mitico fundador dos mistérios (denominados “6rficos” por sua

causa). Observa-se que a mesma des-preferéncia explicita se repete na traducao (agora do

latim) da expressao hominis anima (anotada pelo neoplatonico do século 1V, Calcidio), no

Frag, 67-a: fica “vida humana”, ao invés de “alma do homem”. A referida “rejeicdo” se
estampa de novo no Frag. 77, retirado ao também neoplatonico Porfirio (séc. III), que

Carneiro Ledo prefere pronunciar “Para os alentos prazer € ndo haver morte, quando se

fazem timidos”, ao passo que Bornheim registra “Tornar-se imidas, para as almas, é prazer

ou morte”. Este segundo autor cumpre o dever de acrescentar a seqiiéncia doxografica do

mesmo Fragmento, que é omitida pelo primeiro: “N6s vivemos a morte delas (as almas) e

elas vivem a nossa morte” — numa versao que se coaduna com o que acima dissemos sobre

os Fragmentos 21 e 36. A problemdtica retorna ainda na Sentenca de numero 45, que
mostra psyches como “da vida” (na opinido de Ledo), em lugar de “da alma”, como
verteram Bornheim, Souza e Costa.'*

A exceléncia da sabedoria de Heréclito nos leva a concluir o item a
ele dedicado com algumas outras formulagdes que vém ao encontro da nossa postulagdao —
qual seja, a de que este pensador se mostra, de forma quase invaridvel, profundamente
religioso e espiritualista em suas falas. Segundo Dodds (in op. cit., p. 153),

O professor Nilsson cré que a doutrina sobre a possibilidade de
renascer ¢ um produto de “légica pura”, e que os gregos a
inventaram por serem “logicos por natureza”. (...) Podemos
concordar com ele que, uma vez aceita a idéia de que o homem
possui uma “alma” distinta do corpo, era natural perguntar de

onde ela provinha. E era também natural responder que ela
provinha do grande reservatério de almas do Hades. Ha

148 < o I . .
Embora também este seja tido por principio vivificante de natureza divina, conforme acreditam
Anaximenes de Mileto e Didgenes de Apoldnia.

149 . . . .
A mesma coisa acontece com o Frag. 115, a ser mencionado no item 2.7 infra.
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indicacoes de uma semelhante linha de argumentacio em
Heraclito, assim como também no Fédon. 150

A nota nimero 100 da mesma pégina 153 de Dodds, aposta ao
trecho acima transcrito, remete para o Fragmento 88 de Heréclito, que na traducdo de

Bornheim diz o que segue: “Em nds, manifesta-se sempre uma e a mesma coisa: vida e

morte, vigilia e sono, juventude e velhice. Pois a mudanca de um da o outro e

reciprocamente”. Alexandre Costa preferiu retirar a Plutarco a mesma citagdo da seguinte

maneira: “o mesmo € vivo e morto, acordado e adormecido, novo e velho: pois estes,

modificando-se, sdo aqueles e, novamente, aqueles, modificando-se, sdo estes”. E Carneiro

Ledo, sempre mais complexo, preferindo enigmatizar o pretenso enigma: “O mesmo € vivo

e _morto, vivendo-morrendo a vigilia € o sono, tanto novo como velho: pois estes se

alterando sdo aqueles e aqueles se modificando sfo estes”. Mesmo na ultima versdo, na

qual muito dificilmente se pode entender o que seja “vivendo-morrendo a vigilia e 0 sono”,

também dificilmente se conseguird dissuadir-nos (a nés mesmos € a Dodds-Nilsson, neste
caso) de que o Frag. 88 aponta, mais ou menos claramente, para a idéia de metempsicose
ou reencarnacdo — o que de certa forma confirma as suspeitas de orfismo na obra
heraclitica.”"

Por outro lado, a linguagem “oracular” do Efésio parece coincidir
com seu respeito a profecia vinda dos deuses através da boca da Sibila — outra
demonstracdo evidente do religiosismo em que (insistimos) se envolve o pensador: “A
Sibila, que, com boca delirante, pronuncia palavras dsperas, secas e sem artificios (fazendo-

. . . . 152 2, . ¢
as ressoar durante mil anos). Pois o Deus a inspira”. 52 J4 o Prof. Souza entendeu assim: “E

a Sibila com delirante boca sem risos, sem belezas, sem perfumes ressoando mil anos

ultrapassa com a voz, pelo deus nela”. Costa mantém a pressuposicdo de reveréncia

(confirmada, alids, na maxima seguinte, a 93, ja citada no inicio do presente item), quando

300 negrito é meu. E de observar o paralelo entre Heraclito e Platdo, construido logo em seguida por este
autor. Quanto ao Fédon, observe-se Cornford (2001:67) quando diz que nesse Didlogo, “duas linhas de
argumento se entrelagam — a realidade do ideal das Formas, independentes das coisas sensoérias, e a realidade
da alma, independente de seu invélucro fisico” (cf. sub-item 1.2.2, supra).

51 Nas pp. 155 e 175 de sua famosa obra, Dodds alia novamente Heraclito 2 idéia palingenésica, lembrando,
além do 88, os Frags. 60 e 62 (q. v.).

32 Versio de Bornheim para o Fragmento 92.
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traduz: “com delirante boca, sem risos, sem pinturas e sem balsamos, emite a Sibila... a voz

que ultrapassa mil anos”, e comenta no rodapé da p. 149: “E claramente perceptivel a

intencdo do fragmento: a Sibila emite uma voz que se estende por mil anos ou mais porque
€ o deus que fala nessa ou através dessa voz, bem de acordo com a concep¢do grega de
oraculo”. Ledo, entretanto, verte de forma tal que transforma a descri¢do sagrada em

caricatura, pintando o ditado reverente com pincel ir6nico: “A Sibila, com voz delirante,

fala entre caretas...”.'> Ridicularizando o objeto do discurso, o mestre Carneiro Ledo (cuja

venerdvel reputacdo nio pode caber na velha pecha italiana dos traduttori traditori, por
todo o respeito que lhe devemos), acaba por ridiculizar o sujeito do mesmo — o que,
convenhamos, ndo é um bom procedimento: nem lingiiistico nem filoséfico, em se tratando
de Her4clito ou de qualquer outro autor.
Em apoio a nossa constatacdo acerca do respeito reservado por
SR A 154 ey .

Heréclito ao fendmeno oracular ™, vem o mesmo Dodds (ibid.:98), anotando que

Os gregos eram bastante sensiveis para a possibilidade de fraude

em instincias particulares. Os instrumentos dos deuses eram

passiveis de falha, mas isto ndo abalava sua fé na inspiracio

divina. Até mesmo Heraclito a aceitava (frag. 93), embora

desprezando os elementos de supersticio na religiao
contemporinea.'”

Por sua “harmonia invisivel mais forte que a visivel” (Frag. 54), e
ap6s tudo o que se disse (mais haveria), ndo se faz necessdrio alongar a apofantica
conclusdo de que Hericlito de Efeso é simplesmente um dos maiores e mais prolificos

espiritualistas avant la lettre.

53 . c oA [
! Ficamos curiosos de saber se as reticéncias foram usadas apenas para marcar a omissao do restante

fragmentario por parte do tradutor...

'3 Um ordculo em particular — o de Delfos — florescente no periodo arcaico da Grécia (no qual se insere o
século VI e parte do V), foi considerado “a maior institui¢do religiosa da época”.

'35 Os destaques sdo nossos, e o Fragmento 93 reza, segundo Bornheim: “O senhor, cujo ordculo estd em
Delfos, nao fala nem esconde: ele indica.” Carneiro Ledo parece, obscuramente, desvitalizar o ato oracular,
enunciando que “O Autor, de quem € o ordculo de Delfos, ndo diz nem subtrai nada, assinala o retraimento’:
que acdo vem a ser esta de assinalar o retraimento, depois que nio se subtrai nem se diz coisa alguma?
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2.6 Pitagoras de Samos

Sem ddvida um dos pensadores mais mal conhecidos da pré-
histéria da filosofia, sobretudo pelo fato de nao lhe restar nenhum fragmento (se é que
alguma coisa teria realmente deixado escrito), a influéncia de Pitdgoras nao se faz menor
em funcdo dessa nuvem que lhe paira sobre a vida, os feitos e o proprio pensamento
filos6fico. Tudo o que dele sabemos nos vem de seus seguidores, que proliferaram a
principio na Magna Grécia e em seguida lograram fecundar, ao longo de varias geragdes,
todo o mundo grego com idéias da mais admirdvel originalidade, considerando as
caracteristicas historicas, geograficas e sociais de que se reveste a difusdo das idéias do
visiondrio mestre. Para o que nos interessa, vale comecar com os comentérios do filésofo
pagdo greco-fenicio Porfirio (c. 232-305 d.C.), discipulo do neoplatdnico Plotino, em sua
Vida de Pitdgoras:

O que Pitdgoras dizia a seus discipulos, ninguém pode saber com
seguranca, pois nem o siléncio era casual entre eles. Contudo,
eram especialmente conhecidas, conforme o juizo de todos, as
seguintes doutrinas: 1) a que afirma ser a alma imortal; 2) que

transmigra de uma a outra espécie animal; 3) que dentro de
certos periodos, o que ja aconteceu uma vez, torna a acontecer, €

2 z

nada € absolutamente novo, e 4) que € necessdrio julgar que
todos os seres animados estdo unidos por lagos de parentesco.
De fato, parece ter sido Pitdgoras quem introduziu por primeira
vez estas crencas na Grécia.'”®

Mais do que a nogdo do nmimero como principio de todas as
coisas, com a subseqiiente descoberta de complexas equagcdes matemdticas, ou mesmo a
enunciacdo do principio da “harmonia das esferas” (se non vero, bene trovato), que
parecem pertencer de forma insofismavel ao legado do primeiro “amante da sabedoria”
(philo-sophos)"™’, a relacdo entre pitagorismo e orfismo € que se faz relevante na
continuidade de nossa argumentacdo. No prologo do volume d’Os pré-socrdticos, na

colecdo Os pensadores, o filésofo José Américo Motta Pessanha pondera que “durante o

136 Apud Bornheim, op. cit., p. 48. Os pontos doutrindrios enumerados sio, em outras palavras: 1) a
sobrevivéncia espiritual; 2) a metempsicose; 3) a lei do eterno retorno (nihil sub sole novum); 4) a consciéncia
ecoldgica global (o que se chama hoje “teia da vida” ou “rede da vida”).

57 H4 uma tradi¢do que dd a Pitdgoras a primazia da utiliza¢do do termo.
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século VI a.C. verificou-se, em certas regides do mundo grego, uma revivescéncia da vida

religiosa’:

Dentre as religides de mistérios, de cardter inicidtico, uma teve
entdo enorme difusdo: o culto de Dioniso, origindrio da Tréicia, e
que passou a constituir o nicleo da religiosidade o6rfica. O
orfismo — de Orfeu, que primeiro teria recebido a revelagdo de
certos mistérios e que os teria confiado a iniciados, sob a forma
de poemas musicais — era uma religifio essencialmente esotérica.
Os orficos acreditavam na imortalidade da alma e na
metempsicose, ou seja, a transmigracio da alma através de
varios corpos, a fim de efetivar sua purificacdo. A alma
aspiraria, por sua propria natureza, a retornar a sua patria celeste,
as estrelas; mas, para se libertar do ciclo das reencarnagdes, o
homem necessitava da ajuda de Dioniso, deus libertador que
completava a libertacdo preparada pelas prdticas catdrticas.
Pitdgoras de Samos, que se tornou figura legendaria ja na propria
Antigiiidade, realizou uma modificagdo fundamental na
religiosidade o6rfica, transformando o sentido da “via de
salvag@o”: no lugar de Dioniso colocou a matematica. (...) Criou
um sistema global de doutrinas, cuja finalidade era de descobrir
a harmonia que preside a constituicdo do cosmo e tragar, de
acordo com ela, as regras da vida individual e do governo das
cidades. Partindo de idéias orficas, o pitagorismo
pressupunha uma identidade fundamental, de natureza
divina, entre todos os seres; (..) A grande novidade
introduzida, certamente pelo préprio Pitdgoras, na religiosidade
orfica foi a transformagdo do processo de libertagcdo da alma
num esfor¢o inteiramente subjetivo e puramente humano. A
purificacdo resultaria do trabalho intelectual, que descobre a
estrutura numérica das coisas e torna, assim, a alma semelhante
ao cosmo, em harmonia, proporg¢ao, beleza."®

Parece estar clara, por sua pacifica identificacdo com os postulados
orficos, a postura abertamente espiritualista do pitagorismo — e esta constatacdo de alguma
forma faz explicar um como que “sombreamento” do verdadeiro significado da
contribuicdo pitagérica ao pensamento do Ocidente. O préprio Bornheim (op. cit.:47)
acredita que o pensador “defendia uma doutrina mais religiosa que filoséfica”, e identifica
como “ponto central de sua doutrina religiosa” a ‘“crenca na transmigracdo das almas,
aliada a uma forma de vida altamente ascética”, deixando de tecer, como poderia,
comentdrios mais substanciosos sobre a importancia propriamente filoséfica do chamado

“Apolo hiperbéreo”, cujo pensamento, segundo Pessanha (op. cit.:19), “evoluiu e

138 Cf. op. cit., pp. 17/18. Os destaques em negrito ndo sio originais.
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expandiu-se, influenciando praticamente todo o desenvolvimento da ciéncia e da filosofia
gregas”.

A respeito dessa quase des-qualificacdo do filésofo em favor do
lider religioso (como se faz a Pitdgoras), vezo comum aos que se esquecem da identificacao
visceral, no periodo arcaico da Grécia, entre o vidente, o poeta e o pensador (ja comentada
na parte introdutdria desta secao), cabe aduzir aqui um comentario sobremaneira pertinente
de Cornford (2001:58-59), registrado imediatamente antes de uma interessante explicacio
acerca da imbricacdo verificavel entre os dois aspectos basicos do ensino de Pitdgoras — o

religioso e o filosofico:

Pitdgoras € por vezes descrito nas histdrias da filosofia como um
homem que tinha dois interesses em separado — um reformador
religioso que ensinava a doutrina da transmigracdo e instituiu
uma sociedade culta, e um homem de ciéncia que muito fez para
lancar as bases da matemadtica, ou seja, da aritmética, da
geometria, da astronomia e da miusica. Até recentemente, a
transmigracdo era considerada pela maioria dos europeus
modernos como uma forma um tanto tacanha e bdrbara da
doutrina da imortalidade. Além disso, para as nossas mentes nao
fica 6bvio de imediato que existe qualquer ligacdo entre a
imortalidade da alma e a matematica. Assim, o historiador
mostrava-se disposto a descartar o Pitdgoras religioso com uma
nota breve e apologética, concentrando-se no Pitdgoras cientifico
e sua doutrina matematica de que a realidade das coisas deve ser
encontrada nos numeros. Mas essa ndo é a maneira de
entender a apreensao do mundo feita por um grande filésofo.
A visiao do génio filosofico ¢ uma visao unitaria. Esse homem
nao divide seu pensamento em dois compartimentos
separados, um para os dias da semana e o outro para os
domingos. Comecamos a entender Pitdgoras quando vemos que
os dois lados de sua filosofia se unem no conceito da harmonia —
um conceito que tem significado tanto no mundo espiritual
quanto no fisico.

O trecho destacado por n6s € significativo ndo somente para o que

se diz de Pitdgoras, mas igualmente sobre o que se possa pensar de Platdo, cujas doutrinas
religiosas” sdo tidas por indignas de figurarem em seu corpus filosofico, exatamente pelas
mesmas razdes invocadas por Cornford em relacdo ao profeta de Crotona. Em outras partes
do presente trabalho tivemos ocasido de registrar tais observacgdes, que entram em perfeita

consonancia com a visao do filésofo alemao Fichte sobre a religido:
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A religido ndo é uma ocupagdo independente que seria possivel
praticar fora das outras ocupacdes, por exemplo, em certos dias e
em certas horas; mas € o espirito interior que penetra, anima e
impregna todo o nosso pensamento e toda a nossa a¢io, os
quais, alids, prosseguem seu caminho sem se interromper.

Como derradeira observacdo sobre o valor insuspeitado dos
fundamentos da doutrina pitagérica em face da obra de Platdo (e conseqiientemente em
face de todo o pensamento do Ocidente), em feitio de influéncia e referéncia, € mister

conferir o comentério sempre abalizado de Cornford:

A influéncia pitagérica pode ser detectada em toda parte dos
didlogos do periodo médio, agrupados em torno da Repuiblica —
Ménon, Fedro, O banquete e Fedro. (...) Agora se anuncia uma
teoria que (acredito eu) vai além de Sdcrates e € distintamente
platonica. As formas absolutas recebem uma realidade
substancial, separada das coisas que a incorporaram em nosso
mundo; e, a0 mesmo tempo, a alma, ou espirito, que conhece as
formas recebe uma existéncia em separado, independente do
corpo habitado durante um certo tempo. O platonismo
propriamente dito provém, na verdade, da confluéncia dessas
duas correntes de inspiragdo — a socrdtica e a pitagérica.'®

2.7 Parménides de Eléia

Parménides é o mais “filoséfico” dos filésofos origindrios, e pode
parecer que sua importancia seja reduzida em relagdo as nossas preocupacdes de natureza
“espiritual”, o que veremos ndo corresponder a verdade. Assim como seu discipulo Zendo
foi tido, segundo o préprio Aristételes, por fundador da Dialética, podemos considerar
Parménides como o virtual fundador da Ontologia, tendo-se em vista que seu famoso
poema épico-didatico, conhecido sob o genérico nome de Peri physeos e dividido em trés
partes, apresenta fundamentalmente uma inovadora discussdo sobre o ser e as duas vias a

tomar (uma que se deve e outra que nao) para aborda-lo. Como assevera Bornheim:

9'In Iniciagdo a vida bem-aventurada, apud Grateloup (2004:263). O trecho que negritamos aponta para um
motivo cuja des-consideragdo por alguns estudiosos ndo nos consegue convencer: ¢ a “lenda” de que as
convicgdes religiosas de um determinado autor necessariamente (sic) ndo influem em sua produgdo
intelectual — um desgastado residuo do velho estruturalismo e seu conhecido desprezo pelas biografias dos

escritores e artistas.
' In op. cit.:56/57. Vé-se bem ai a confirmagio do que vimos defendendo sobre Platdo: sob o influxo

pitagoérico, a consideracdo do mundo das Formas como um espaco real onde se desenvolve em plenitude a
vida espiritual. Cf. Sec¢do 1 do presente Capitulo, item 1.2.1.
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O poema de Parménides nos oferece — ao lado dos fragmentos de
Her4clito — a doutrina mais profunda de todo o pensamento pré-
socratico. Mas é também a de mais dificil interpretacdo. (...) E o
nicleo da doutrina parmenidica estd na afirmagdo de que pensar
e ser € o mesmo (frag. 3). No frag. 8, Parménides define o ser e
encontra nele a medida do pensar.'®!

Comecemos por perfilar dois dos fragmentos do mestre de Eléia e
mais um trecho da doxografia em torno de seus preceitos, de modo a tentar uma co-nexao
que nos interesse ao questionamento. No de ndmero 3, como se lembrou acima, esta dito:

“Pois pensar e ser € 0 mesmo”, na versdo de Bornheim para a sentenca em grego (to gar

auto noein estin te kai einai) colhida a Clemente de Alexandria; é de observar que pensar é

o termo que equivale a noien, cujo radical € o mesmo de nous, palavra que praticamente
‘ . ~ ;e 162

nunca € traduzida por outra que ndo espirito ", como sucede no Frag. 16, pelo qual lemos,

com o mesmo tradutor: “Assim como cada um detém uma mistura propria ao movimento

préodigo de seus membros, assim o espirito se apresenta no homem. Pois € em cada um e

em todos os homens aquilo que pensa, as propriedades internas dos membros; € o

pensamento predomina’.

Nesta ultima passagem citada, expde-se clara a nog¢do de que o
espirito (noos no original doxografico da Metafisica de Aristételes) é portanto “aquilo que
pensa”, ou seja, o elemento imaterial distinto dos demais elementos pertencentes a

. , 163 L. . . - , N . P
realidade sensivel ", uma espécie aqui de antecipacdo da enteléquia aristotélica enquanto
espirito formador que dd vida a algo”, conforme vimos no item anterior do presente
capitulo.'® Na peca doxogréfica vinda do biégrafo grego Diégenes Laércio (terceiro século
da era cristd), registrada por Bornheim a pagina 58 de sua obra jé tantas vezes referida,

encontra-se a indicacio de que “o espirito e a alma sdo para ele [Parménides] uma tnica e a

! n op. cit., p. 53.

12 Autores hd que vertem nous por ‘mente’ e ‘intelecto’, o que ndo invalida as colocagdes que vimos
expondo.

163 . ~ . ~ L N
Escusado dizer que estamos no cora¢do mesmo dos embrides que vao gerar o khorismds platdnico (entre o
sensivel e o supra-sensivel), além da distin¢do cartesiana entre res extensa e res cogitans.

194 Cf. item 1.3 supra: especialmente com base em Blackburn e Mora.
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mesma coisa’. A se acreditar em Diégenes165, estarfamos portanto diante de uma
equivaléncia entre os termos gregos psyché e nous. Ora, se alma (ou espirito) é “aquilo
que pensa”, e se “o mesmo ¢é pensar e ser ~’, podemos arriscar uma conclusio do silogismo,
inferido das colocagdes (ainda que fragmentédrias) de Parménides, sustentando que “o
mesmo € alma e ser” — o que indicaria uma identificacio basilar entre este parmenidico ser
(como palavra gramaticalmente substantivada) e a velha psyché homérica, ja emancipada,
independente, consciente e sub-stanciosa.

Algumas outras co-relacdes podem ser estabelecidas entre os
controvertidos termos com os quais vimos jogando, e agora € o momento de se fazer isso.
Re-visitando o pensador-profeta de Efeso, percebe-se que seu Fragmento 115 nos quer

passar a licdo de que “a alma'®® pertence o Logos...” (versdo bornheimiana); e jd sabiamos,

com o tradutor mesmo da sentenga, que nos tempos arcaicos dos pensadores origindrios “a
physis pertence... um principio inteligente... ao qual se emprestam os mais variados nomes:

L. C oA 167
Espirito, Pensamento, Inteligéncia, Logos...”.

Temos entdo: a) que o Logos pertence a
alma; b) que o Logos também pertence a physis; ¢) que a alma (enquanto o mesmo que
espirito, ou principio inteligente, ou pensamento, ou Logos) pertence igualmente a physis;
d) que, por conseqiiéncia, ha um co-pertencimento entre alma, Logos e physis; d) que, pelas
vias da modernidade do século XX, conforme anotou o mesmo Bornheim, “a physis € o
proprio ser”, segundo Heidegger; e) que, retornando a Parménides, pensar (noien) e ser
(einai) sao o mesmo; f) que, se physis designa, com Jaeger, “a realidade subjacente as
coisas de nossa experiéncia’, o mesmo faz o ser, isto é: o ser sub-jaz por igual as “coisas

A . 14 e . 16
da experiéncia” — aos entes, que por ele “se tornam e permanecem observaveis” 8 g) que

“wz

165 . . A .. e S . .
Costa (op. cit., p. 31) realca a importancia de Didgenes Laércio: “é... um historiador da filosofia e, por
iss0, ndo se atreve a alcar maiores vdos interpretativos, sendo essa, para muitos, a sua maior virtude.”

1% No original doxogrifico (a Antologia de Estobeu, séc. V) estd o genitivo psyches, que Ledo preferiu
entender por “da vida” [é o Logos], traduzindo psyches esti logos por “A vida tem um Logos...”, contra
Souza, Costa e Bornheim que registram sempre “alma”. (Cp. item 2.5 supra). H4 aqui tdo somente um
problema filolégico ou estivemos certos ao insinuar a possibilidade de pré-juizo?

17 Blackburn (op. cit., p. 261) diz que para Herdclito Logos “é o principio césmico que confere ordem e
racionalidade ao mundo, em analogia com o modo como a razdo humana ordena a a¢do humana. Em Platdo e
Aristételes, o nous desempenha uma funcio semelhante”. Para Japiassti & Marcondes (op. cit.:167), o Logos
heraclitico € o “principio c6smico subjacente ao fogo, que € para Hericlito o elemento primordial”.

1% Cf. item 2.2 do presente trabalho.
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o Pensamento ou o pensar faz parte dessa realidade hipostatica; h) que o mesmo € pensar e
physis; i) 0 mesmo é physis e Logos'®’; o mesmo & ser, Logos, physis e nous (= psyché).

Diante desta quase delirante circularidade, ndo acreditamos seja
improcedente afirmar, e sem muitos rodeios: no universo pré-socratico as nog¢des de physis,
Logos, psyché, nous-noien e einai se entrelacam de maneira impressionante, de modo tal
que qualquer tentativa de des-imbricé-las resulta em traicdo e diminuicdo do pensamento
caracteristico desta extraordindria fase histérica do génio da Grécia.

A propésito de Parménides caberia uma ultima constatacdo — a de
que decisiva foi sua influéncia sobre o pensamento de Platdo, pelo menos em alguns pontos
capitais: a) na concep¢do platdnica do mundo das Idéias, com suas caracteristicas de
unidade, imutabilidade, eternidade, plenitude e indivisibilidade; b) no tratamento dessa e de
outras nogdes ‘“‘com estrito rigor racional”, como considera Pessanha (op. cit.:21); c¢) na
transposi¢do para a esfera da filosofia de antigas formas religiosas de expressdo, como
adverte Jaeger sobre o Eleata (op. cit.:100, 103) e como de Platdo diz Marcel Detienne,
conforme anotamos acima (1.2.2); e d) de certa maneira, na pretensdo de deter um certo
poder divino, que privilegia o “homem que conhece”, ou seja, o sdbio que é também o
mystes dos ritos religiososm, 0 que participa de um conhecimento (a verdade sobre o ser)
vindo de mais alto, conhecimento este que se opde as enganosas “opinides dos mortais” —
caracteristicas que, com pouca modifica¢cdo, incorpora Platdo ao cardter e a “missao” do
filosofo na polis. Por outro lado, avisa Jaeger (ibid., p. 105) que o pensar (noien) de
Parménides ainda depende de “algo tomado diretamente a experiéncia humana”, enquanto
o nous de Platdo ja se fixa “em rigoroso contraste com a percepg¢do sensivel” — opinido que,

no que respeita a Plato, seria certamente rebatida por Reale.'”!

' Diante dessa plausivel identificagdo entre os dois termos tdo caros ao pensamento origindrio, podemos
conceber que: nisso que se vela, physis é Logos; e nisso que se des-vela, Logos é physis. Ressalte-se sempre
que quando se diz 0 mesmo ndo se quer dizer a mesma coisa.

70 Ou mystos, “aquele que mantém o siléncio”, segundo Drouot (2000:155).

1 Cf. item 1.2.2 supra.
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2.8 Empédocles de Agrigento

Figura envolta em mistérios biograficos a semelhanca de Pitdgoras,
personalidade oscilante entre o profeta visiondrio e o filésofo racionalista, Empédocles é
mais um dos eruditos “italianos” e viveu jd no século V a.C., mas estd entre os vultos
menos ventilados em se tratando de filosofia origindria antes de Socrates e Platdo, a
despeito de ser o pensador deste periodo do qual temos maior abundancia de material de
estudo. Autor de duas obras consideradas “contraditérias” por alguns especialistas, a ele
podemos remeter as mesmas observagdes tecidas por Cornford a respeito de Pitdgoras de
Samos (v. item 2.6 supra). Estamos novamente diante de um homem a um sé tempo
religioso e de ciéncia, e somos levados a concordar com Jaeger (op. cit.:132) que dizer
corresponderem o Peri physeos e os Katharmoi a periodos distintos da vida do pensador
(como considerou Diels) serd talvez desrespeitar a unidade de seu pensamento.

Na verdade ha outras razdes que dificultam, para os defensores de
um estranho “dualismo” no interior do pensamento de Empédocles, a possibilidade de
entenderem-se como complementares os dois poemas épicos, dos quais de resto sé
conhecemos fragmentos — razdes estas que temos freqlientemente assinalado como pré-
conceituosas: as Purificacoes, que Jaeger chama de “drama 6rfico do destino da alma”,
trazem temas concernentes ao pietismo orfico, versando sobre a imortalidade do espirito, a
metempsicose € a origem divina da alma com sua trajetéria pelos diferentes reinos da
natureza. Espécie de Sdo Francisco dos tempos pré-socriticos, Empédocles demonstra
compassividade por todas as criaturas e, a semelhanca dos pitagoéricos (cujas doutrinas
parece adotar em vdarios pontos) preconiza o vegetarianismo e enxerga o mundo sensivel
como um tipo de “sepultura”, numa concep¢ao indiscutivelmente 6rfica que prenuncia a
alegoria platonica da caverna.

Empédocles, o mais enjeitado dos origindrios, € no entanto o mais
abertamente espiritualista, et pour cause o que melhor representa a idéia que vimos até aqui
defendendo com a veeméncia que nos € possivel manifestar: a certeza de que praticamente
nenhum dos pré-socraticos, para os quais “é a presenca do Divino no mundo uma certeza
imediata e absoluta”, no dizer de Jaeger, se furtou a imiscuir-se nos ensinamentos e nas

praticas de carater religioso. De estilo flexivel e suave, a dessemelhan¢a de um Her4clito
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(detentor de linguagem tdo dspera quanto magistral)m, Empédocles € um dos primeiros a
utilizar o termo daimon para traduzir a idéia de alma, ressuscitando a velha crenca
hesiddica de que os espiritos dos mortos continuam existindo como “bandos de demonios”
a perambular invisiveis mundo afora; compartilha com o grande poeta Pindaro (5 18-438)'"
as idéias proprias aos mistérios Orficos, tanto quanto com Anaxdgoras e Herdclito a
preocupacdo com a vida social e politica dos homens.'”* Pessanha (op. cit.:27), além de
afirmar que o Siciliano renova a concepc¢ao de alétheia conciliando a seu modo a exigéncia
parmenidica de clareza racional com a necessidade de voltar os recursos perceptivos
também para os dados sensiveis, transforma-o em precursor dos didlogos platonicos, uma
vez que seu logos, no primeiro dos grandes poemas, € “ndo mais o solitdrio e pessimista
discurso heraclitico, mas discurso dirigido a um ouvinte, a uma outra consciéncia: ‘Escuta,
pois, Pausanias...” — assim comeca o poema Sobre a natureza’.

Dentre os ultimos representantes do pré-socratismo (ou pré-
platonismo) figuram os notdveis pensadores Anaxagoras de Clazomena e Demécrito de
Abdera. O primeiro, que pontificou em Atenas ao tempo de Péricles (de quem foi amigo e
protegido), conheceu como Soécrates a perseguicdo, e terminou exilado. Segundo
Bornheim, teria sido discipulo do pitagérico Hermé6timos, dado que nos provoca interesse
pela fama de taumaturgo desse provdvel mestre. Anaxdgoras, com suas explicagcdes sobre o

175

multiplo e suas concepgdes do Espirito (nous) "~ como a representacao invisivel do Uno,

176

caracterizado pela ilimitacdo, pela autonomia e pela imiscibilidade ", chamou a atencao de

'72 Cf. Jaeger (op. cit.:143).

173 1 . . e . . ‘o .

Jaeger (ibid., passim) afirma que E. Rohde erra ao utilizar Pindaro para ilustrar crencas homéricas, visto
que o grande lirico ja faz “muy claramente” uma divisao dualista do homem, ao mostrar o antigo eidolon
sobrevivente a morte do corpo, vivendo no além e sujeito a recompensas e castigos.

174 Cf. id., ibid., p. 140.

5 . L . . - .
' Frei Betto (2002:40) traduz o nous anaxagérico por ‘intelecto’, nivelando-o, nas cogitagdes sobre “a
espiritualidade que impregna a matéria”, aos ‘espiritos animais’ de Descartes, as ‘mdnadas’ de Leibniz, a

‘alquimia’ de Newton, ao ‘fmpeto [élan] vital’ de Bergson e a ‘psique’ de Teilhard de Chardin.

176 Este “contra-atributo” divino é que teria decepcionado Sdcrates, cujas preocupagdes filoséficas se vio
progressivamente direcionando para o aspecto moral da vida humana. Cf. Cornford (2001:4 e 5).
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Sécrates na mocidade deste, e sem divida logrou impregnar com suas idéias a postulagcdo
aristotélica posterior do “primeiro motor imével”, ou seja, Deus.'”’

O segundo, apesar de ser considerado o precursor dos filésofos
“materialistas”, por ter desenvolvido, a partir dos ensinos de Leucipo, a teoria dos atomos
— infinitos em ndmero e em pequenez, cuja combinacdo explicaria todos os fendmenos
(incluindo a percepg¢ao e o conhecimento) —, ndo consegue ficar infenso a uma linguagem,
em certas passagens, ainda eivada da antiga coloragdo religiosa. E o que se vé em alguns de

seus Fragmentos, como os de nimero 31 (“A Medicina cura os males do corpo, a sabedoria

liberta a alma das paixdes”), 37 (“Escolher os bens da alma é escolher os bens divinos;

contentar-se com 0s bens do corpo é contentar-se com os bens humanos”) e 171 (“A
) 178

felicidade ndo reside nem em rebanhos nem em ouro: a alma € a morada do daimon

Embora defendesse a mortalidade da alma, Demdcrito imaginava que também esta se
constituia de unidades indivisiveis, igualmente pereciveis mas de natureza diversa dos
elementos materiais, como observa bem o Dr. Jean Charon:

... entretanto, Demdcrito havia proposto seus dtomos [materiais]
como conservando uma existéncia independente do Espirito,

visto que também “a alma € constituida de dtomos particulares,

. . 179
finos e unidos”.

O doxografo Aécio de Antioquia, que escreveu entre o primeiro e o
segundo séculos da era cristd, chega a equiparar Demdcrito a Empédocles e a Parménides,
justamente no ponto em que poderiamos duvidar de uma possivel confluéncia doutrindria:
“Parménides, Empédocles, Demdcrito: a inteligéncia e a alma sdo uma e a mesma coisa;

ndo haveria ser vivo privado de razdo.”'®

"7 Jaeger (op. cit.:50) faz remontar a Xendfanes a concepgdo do “motor imével” — cf. item 2.4 supra.
178 Cf. Bornheim, ibid., pp. 108 ¢ 114.

17 Charon se remete ao texto doxogréfico de Diégenes Laércio, anotado por Bornheim (in op. cit., p. 124). O
mesmo cientista sugere uma aproximagdo entre esses “dtomos particulares” e os antigos eons da Gnose do
séc. I d.C., que eram qualquer coisa como “subunidades portadoras do Espirito”, que o autor admite
equivalerem mais ou menos ao que hoje a fisica denomina ‘elétrons’. Cf. Charon (op. cit.), pp. 12/13.

'%0° Apud Bornheim, ibid., p. 84. Nio se pode desperceber a coincidéncia desta peca doxogrifica com tudo o
que foi discutido no item dedicado a Parménides.
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Se fosse necessdrio concluir a presente secdo, dir-se-ia que, sem
qualquer sombra duvidosa, a alma é, de fato e por direito, uma recorréncia legitima nos

questionamentos formulados pela pré-filosofia grega.'™!

3. DAIMON & CIA.

3.1 Daimon, a palavra'®

Chamada por Kierkegaard de crux philologorum, a principio
referida a Socrates (que teria criado, por derivagdo, o neologismo daimonion, cujo sentido
se mescla ao do termo original empregado por Homero e Hesiodo), a palavra grega daimon
tem provocado extensas polémicas ao longo dos séculos. Abbagnano (2002:239) ensina

183 . “ - = <
que a forma daimon °° designa “ser divino em geral, que ndo o supremo, ao qual é
habitualmente reservada a funcido de mediacao”:
Sécrates atribuia a voz que o chamava para sua tarefa e para o
que devia ou ndo fazer ‘““algo de divino” (daimonion ti, Ap., 31

D), expressdo que significa simplesmente o carater divino ou
transcendente do chamamento.'**

Lalande (1999:238) registra daimon, to daimonion como “poténcia
espiritual inferior a um deus, mas superior aos homens”, enquanto Blackburn (op. cit.:96)
informa que significa ‘espirito’, acrescentando: “No Banquete (e também na Apologia de
Socrates), de Platdao, qualquer coisa entre o humano e o divino, embora no pensamento

grego anterior seja apenas o divino, nao personificado num Deus especifico”. Japiassu &

181 . . . ~ ~ 4
Jaeger (op. cit., p. 77) considera que, se as raizes da concep¢do grega da alma estdo nos estratos pré-

histéricos da existéncia humana, no séc. VI a.C. a crenca de que a alma era divina tomou uma forma

intelectual capaz de fazé-la conquistar o mundo: trata-se de um “decisivo acontecimento histérico”.

182 Os termos e trechos negritados neste item, salvo aviso, sdo de nossa responsabilidade, e prestam-se a
chamar a atenc¢do para o tema que nos ocupa.

3 N e e . I . . .. . .
'83 As referéncias iniciais dirdo respeito ao sentido original de daimon enquanto termo usado pelos gregos até
(e inclusive) a fase classica da filosofia.

'8 A edicdo espanhola das Obras Completas de Platdo traduz a expressio “daimonion ti” da Apologia por “la
sefial divina”. Cf. Platén (1981:861).
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Marcondes (op. cit.:65) indicam que a forma portuguesa demonio vem do latim daemon e
do grego daimon: “Na filosofia grega, [significa] génio (espirito) bom ou mau, inferior a
um deus, mas superior ao homem: o demonio de Sécrates era um génio que lhe inspirava
e dava conselhos.” E Ramiz Galvao (1994:189) anota que “no polytheismo antigo”
demoénio designa “genio bom ou mau”, proveniente “de daimonion (forma deriv. de
daimon, onos ‘divindade tutelar’)”.

O significado de natureza espiritual do termo, quando referido ao
caso de Sdcrates, corresponde portanto a uma possibilidade concreta, que inclusive confere
com o sentido que lhe deram os gregos antigos, desde Hesiodo (que entende o daimon
como entidade intermedidria entre deuses e homens). Alguns estudiosos, porém, recusando

3

tal tradicdo semantica, preferem tomar o “demonio” socrdatico por uma espécie de “voz

interior da consciéncia que impede a submissdo a pensamentos ou sugestdes externos’:
seria uma espécie de “eu interior profundo”, um auténtico “agente libertdrio da acgdo

humana”, pré-figurador da subjetividade.185

3.2 Daimon e controvérsias

Encontramos, outrossim, na abundante nota de autoria do Prof.

Jodo Cruz Costa'®® 2 secdo 242 b do Fedro, as seguintes consideracoes:

Virias tém sido as interpretacdes que os historiadores deram ao
“daimoénion” socrético e, parece, ninguém sabe, ao certo, o que
se deve entender por isso. O “demonio” socritico intervém
varias vezes, em repetidos trechos dos didlogos de Platdo.
Confundem-no alguns autores com a consciéncia moral. Ranzoli
(...) assim escreve: “Na linguagem filosé6fica a palavra demonio é
usada algumas vezes para indicar o génio familiar pelo qual
Sécrates se dizia inspirado e que ele mesmo chamava, com
uma palavra de sua criagcdo, ‘daiménion’. Sobre a sua natureza

'%5 Esta opinido é defendida pelo Prof. Ronaldes de Melo e Souza, em virias de suas declaragdes em classe, e
de certo modo faz, por um lado, eco e contraponto a do historiador da filosofia Wilhelm Willeband (apud
Pires, op. cit.:74), para quem o daimon socratico ndo passa de “um puro instinto natural profético”, que teria
sido reconhecido pelo préprio filésofo como “dote puramente pessoal”’, sem “importincia alguma para a
regulamentacdo ética da vida humana em geral”; e por outro lado, reitera as posi¢des de Hegel e Kierkegaard,
sobretudo na alusdo a subjetividade nascente naquele periodo (j4 cldssico) da Grécia.

'8 Catedritico de Filosofia na USP a época da publicacdo dos Didlogos de Platio Ménon, Banquete e Fedro

pela Colecdo Universidade das Edicdes de Ouro. Cf. na bibliografia — Platao (s/d:218). Os negritos sdo
NoSsos.
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exata muito se disputou e ainda hoje se disputa. Segundo
Xenofonte, o discipulo mais direto de Sécrates, essa palavra
tem o mesmo significado de Theos, como a palavra daimon em
Homero, e como em Hesiodo onde ‘os daimones’ sdo géneros
intermedidrios entre o homem e a divindade. Outros autores,
baseando-se nos dialogos platonicos, sustentam que Socrates
acreditava sinceramente na existéncia de génios familiares.
Autores hd ainda que sustentam que Sodcrates usa esse
neologismo para indicar a analogia existente entre 0s seus
pressentimentos interiores, inspirados pela divindade e os
demonios da mitologia grega. Psiquiatras e fisiologistas sdo de
opinido que Socrates sofria de alucinagdes visuais e auditivas e
que cuidava entdo que estava a falar com um espirito. Outros,
finalmente, estribados nos recentes descobrimentos da
psicologia, créem que as inspira¢gdes demoniacas de Sécrates sdo
resolvidas em sugestdes do subconsciente que, em todos os
misticos, t€m uma vivacidade especial e se apresentam a
introspeccdo sob a forma de um fantasma, de uma
individualidade extrinseca da qual esses misticos sentem
continuamente a presenca nos estados profundos de suas
almas."”” — Com um sentido andlogo ao de Xenofonte, Goethe
chama demoniaca (das ddmonische) a revela¢ao do divino no
mundo, o inacessivel que nos circunda e do qual sentimos, em
qualquer parte que estejamos, o misterioso sopro. Este se
manifesta, de modos diversos, em toda a natureza visivel e
invisivel; na pintura, na poesia, ¢ ainda na musica...”

[Bertrand Russell, tdo genial quanto abusado em
sua contumaz e feroz critica do Cristianismo e das idéias a
ele correlatas, insinua, ao equiparar Socrates com a
donzela de Orléans, que o fildsofo era simplesmente louco:
“Joana d’Arc era inspirada por vozes, sintoma comum de
loucura [sic]. Sécrates era sujeito a transes catalépticos”.
Causa pasmo observar como o preconceito hd gerado, em
mente cientifica e filosoficamente tdo prodigiosa, uma
ignordncia do tamanho desta, que certamente derivou,
quanto a Sdcrates, do fato narrado por Platdo no Banguete:
antes de entrar na casa de Agaton, Socrates fica parado,

imével, junto ao portdo de uma casa vizinha, sem atender a

'87 Esta serd, daqui por diante, uma face de nossa “guerra”: disputar com a autoridade da Psicologia (esta
disciplina infiel ao préprio nome, que costuma negar peremptoria e anti-cientificamente qualquer sugestdo de
influéncia transcendente ou espiritual nas agdes humanas) para manter a hipdtese do carater extrinseco de
alguns fendmenos de inspiracdo, sem que neguemos (como se verd) a também possibilidade da
proveniéncia intrinseca de alguns outros tipos da mesma inspiragido. Quanto a Psiquiatria e a Fisiologia,
igualmente citadas no texto, o pré-conceito e a conseqilente barreira interpretativa sdo absolutamente
similares.
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qualquer chamado. Aristodemo diz que esse era um velho
costume dele, e pede a Agaton que o deixem em paz.
Sécrates finalmente volta, encontrando a ceia ao meio,
apés o que Alcibiades relata a ocorréncia de fato
semelhante com o filésofo no tempo do cerco de Potidéia,
quando Soécrates ficara assim por mais de 24 horas. Cf.
Pires (op. cit.:67). Mas Russell sequer foi original em sua
“conclusdo”: o escritor Brian Inglis (1989:43) conta que F.
Lélut, “que ndo era uma pessoa sem importancia”, tendo
sido “eleito para a academia... e deputado na Assembléia
Nacional”, além de “alienista do Hospital Bicétre, em
Paris”,
proclamou [em 1837] que havia apenas trés explica¢des
possiveis do daemon de Sécrates: ou que a descricdo do
daemon, feita por Socrates, havia sido mal interpretada;
ou que ele e seus companheiros ndo passavam de
impostores; ou que Socrates era un fou. Nao poderia

haver duvida, decidiu Lélut, de que o tdltimo constituia
o diagndstico correto. Sécrates era louco.]

Como € de supor, seria fastidioso referir aqui a quantidade de
estudiosos que levantaram sugestdes a respeito do famoso daimon do primeiro filésofo
propriamente dito da Grécia antiga. Concentremos, pois, nossa aten¢do em alguns outros,
como Kierkegaard, por exemplo, que sobre o Sdcrates “daimoOnico” discorreu sem
parcimdnia na tese O conceito de ironia, de 1841."

Obra de juventude, as opinides do filésofo dinamarqués ai
exaradas (1991:127 ss.), sobre a significa¢do especifica do termo daimon para Socrates,
ndo se apresentam como conclusivas. Trata-se para ele, por um lado, de algo inteiramente
abstrato, impreciso, inexprimivel e divino a0 mesmo tempo: uma “voz” que impede o
pensador de fazer determinadas coisas (na versdo de Platdo) ou que o incita a fazer outras

determinadas (versdao de Xenofonte); e por outro, de uma espécie de “entidade”, que, longe

188 1, . L ” A

Kierkegaard parece ter incorporado a tal ponto a ironia socritica neste trabalho, que o gesto irdnico se
exerce vivamente em relagdo ao préprio ateniense, sobretudo na avaliagdo das razdes e desrazdes de sua
morte autoconsentida. Cf. op. cit., pp. 153 ss.
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de exortar, desaconselha o seu protegido sobre algo a ser evitado, fazendo-o fugir da
realidade (como dos assuntos e coisas do Estado), advertindo apenas em relacdo a assuntos
particulares do préprio Sécrates ou de seus amigos.

Citando o fil6logo Georg Friedrich Ast na célebre Vida e escritos
de Platdo, Kierkegaard aceita definir a priori o “demdnio” como sugestdo ou intuicao
divina, e embora Ast prefira as atribui¢des de Xenofonte (exortar e aconselhar para o ato
positivo), Kierkegaard fica com Platao (para quem o daimon somente avisa e desaconselha
na direcdo do ndo-ato). Entretanto, tendendo sempre a interpretar o fendmeno de dentro
para fora, Kierkegaard concorda com Hegel muito mais quando este considera o daimon
como o sujeito (individual) que se coloca contra o coletivo (a Patria) — representando
portanto a subjetividade, a decis@o interior, a vontade — do que quando o mesmo admite
(em sua Historia da filosofia) que a situagdo “demoniaca” também pode ser explicada pelo
sonambulismo, pela duplicidade de consciéncia, pelo “estado magnético” (hipnose), pela
catalepsia ou pelo simples ‘“arrebatamento”. Desse modo, Kierkegaard cunha para a
posteridade a versdo “filosoficamente correta” do termo: a que evita (of course) os laivos
de transcendéncia espiritual'™ para anunciar o “glorioso” advento da personalidade
particular.'®’

Em seus Mémoires sur les sciences occultes (1912:179), aventa
Schopenhauer a hipétese de que o daimon de Sdocrates, representando uma ‘“voz interior”
que o impedia de tomar decisdes negativas, s6 poderia dever-se as virtudes do
sonambulismo magnético, tinica explicacdo plausivel, segundo o filésofo alemao, para um

2 P . 191
fato do qual outras épocas histéricas forneceram analogias. ?

z

Outro exemplo digno de citado € o que nos oferece Alexandre

Costa em sua obra sobre o legado de Heraclito nos controvertidos Fragmentos. A respeito

% Dado que a palavra transcendéncia é passivel de ser entendida em diferentes direcdes de significagdo,
optamos por adjetivd-la aqui, restringindo-lhe o sentido para traduzir o que entendemos por este termo no
presente trabalho. E fique claro, também, que ndo se quer dizer (absurdamente) que o sdbio dinamarqués se
esquive da “transcendéncia espiritual” in totum.

190 Cf. item 3.1 supra. Kierkegaard mostra (assentindo) que Hegel tece uma analogia curiosa entre o ordculo
(no qual o exterior € que decide, suprindo a auséncia de decisdes individuais/subjetivas) e o daimon (algo que
“estd no meio entre o exterior do ordculo e o puramente interior do espirito”, ou seja, ja algo de interior mas

ainda representado como distinto da vontade e do livre-arbitrio).

'V, item 5.4.4 deste mesmo Capitulo.
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do Frag. 79, encontramos duas passagens: na pagina 135, apds ter traduzido a sentenca

como “diante do daimon, o homem ouve, infantil, como, diante do homem, a crianca”, ele

anota que “ndo verti o termo daimon para o portugué€s por ser de traducdo demasiado
complexa. Antecipa-se apenas o seu significado genérico, o qual se associa comumente a
algo divino ou sobre-humano.” Entretanto, as pdginas 230 e 231, ele abandona a
interpretacdo ‘“‘genérica” e identifica historicamente o termo daimon ao fendmeno da

escuta, admitindo que o Fragmento ficaria bem traduzido assim: “diante do ldgos, o homem

ouve, infantil, como, diante do homem, a crian¢a”, uma vez que “em Heraclito o que se

(o 1s 192
ouve é o logos™. ?

Mais uma vez verifica-se como tem sede de prevalecer o cacoete
anti-espiritualista.’”® Mas procurando pela traducio de Bornheim (op. cit.:41),

encontramos: “o homem € infantil perante a divindade, assim como a crianca frente ao

homem.” O termo daimon foi vertido ai (consoante a primeira observacdao do préprio
Costa, como se viu) por “divindade”. E evidente que niio perguntaremos quem estd certo,
mas fica dificil ndo notar como salta aos olhos o paralelismo crianga-homem/homem-
divindade (divindade enquanto algo acima deste mesmo homem, assim como o homem se
situa “acima” da crianca em entendimento). Também Souza (loc. cit.:96) preferiu a

coeréncia: “O homem como uma crian¢a ouve o divino, tal como a crianca o homem.” Ja

Carneiro Ledo, como de habito, é mais hermético: “A partir do extraordinario o homem,

infantil, como a partir do homem, a crian¢a.” Somente nesta pequena digressdo, daimon

foi: ‘daimon’ mesmo / ‘logos’ / ‘divindade’ / ‘divino’ / ‘extraordindrio’: constata-se dessa
forma, a um s6 tempo, a amplitude semantica, a ideologia tradutéria e a conseqiiente

dificuldade hermenéutica.

3.3 Um daimon polissémico

A significagdo do termo daimon vai, entretanto, mais longe.

Alguns autores, remontando aos tempos arcaicos e miticos da antiga Hélade, soem

192 Costa (op. cit., pp. 135, 230 e 231). O negrito na primeira citagdo é nosso.

' Em comentdrio a outro fragmento, Costa é peremptério: “é de vital importincia observar que ... [a]
associag@o entre logos e physis elimina por completo [sic] a possibilidade de interpretar o l6gos heraclitico
como algo sobrenatural ou existente para além da natureza, numa palavra: o I6gos ndo é metaphysico mas
‘apenas’ physico.”
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identificar tal palavra ao termo psyché, ja explorado por nés em item anterior. O “demoénio”
pode também ser entendido como “alma”, e evidentemente dentro da diversidade de
acepcOes que anteriormente assinalamos para esta dltima palavra. Com efeito, essa € uma
possibilidade referida por Jean-Pierre Vernant a respeito da doutrina pitagdrica original, na

respeitada obra Mythe et pensée chez les grecs:

L’effort de mémoire, poursuivi a I’exemple du fondateur de la
secte jusqu’a embrasser 1’histoire de 1’ame au long de dix ou
vingt vies d’hommes, permettrait d’apprendre qui nous sommes,
de connaitre notre psuché, ce daimén venu s’incarner en

nous 59194

Estudando Empédocles nos Katharmoi, afirma Werner Jaeger:

El que el alma aparezca aqui como un demonio es algo mas
que simple colorido poético. La concepcién Orfica estd en
estrecha conexién con la vieja creencia griega de Hesiodo en que
los espiritus de los muertos contindam existiendo como
bandadas de demonios que merodean invisibles por el
mundo.'”’

Também Veyne (op. cit.:159) refere passagens da Antigiiidade que
demonstram claramente a identificacdo da palavra daimon com a idéia de espirito dos

mortos, fantasma — psyché, portanto:

Dion Cassius... encontrando-se na Asia, foi em 221 a testemunha
imediata deste acontecimento, no qual acredito sem reservas
[sic]: “Um daimon que dizia ser o famoso Alexandre de
Macedénia, que com ele se parecia na fisionomia e estava
equipado completamente igual a ele, surgiu das regides
danubianas onde apareceu ndo sei como (...)

Dodds (ibid.: 149 e 175) assinala igualmente que, para Empédocles,
0 “eu oculto” sobrevivente a morte nao se dizia psyché, mas daimon, e (p. 215) que Platao,
no Timeu, chama a “alma unitdria” também de daimon, a maneira do pensador de
Agrigento. Da mesma forma (cf. p. 148), os seguidores de Pitdgoras, segundo crengas da
época, eram por vezes transformados em daimones, ou até mesmo em deuses, apos a morte.

Na mesma linha, Platdo refere n’A Repuiblica a possibilidade de, post mortem e mediante

19 Vernant (1988:124), com destaque nosso.

13 Jaeger (op. cit.), p. 146, com negritos nossos.
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aprovacdo oracular, os homens da “linhagem de ouro” serem proclamados daimones —
honra que excepcionalmente se obtinha ainda em vida, segundo o Crdtilo (cf. id., ibid., p.
227). No mesmo Platdo, contudo, a palavra também designa: a) seres objetivos que atuam
como entidades punitivas (ainda apud Dodds:64); b) um deus local, em As Leis; c) o deus
Eros, no Banquete, enquanto “um daimon [que] tem a func@o geral de ligar o elemento
humano ao divino” (id., ibid., p. 232); d) a razdo humana (por incrivel que possa parecer):
“a razdo [para Platdo] ndo era um mero joguete de forcas recOnditas, mas uma ativa
manifestacdo da divindade no homem, um daemon por direito”; e e) o fator causal da
loucura amorosa, o quarto tipo de loucura mencionada no Fedro, “algo que acontece com o
homem sem que ele o tenha escolhido ou saiba por qué — trata-se, portanto da obra de um
formidavel daemon” (id., ibid., pp. 219-220).

De um modo geral, o termo daimon designa, ja na era arcaica da
Grécia, um “poder mais elevado”, caracterizado invariavelmente pela capacidade de
intervir nos assuntos humanos — uma forca que age objetivamente, a ponto de determinar
total ou parcialmente o destino pessoal de um individuo particular, ou mesmo do genos. Eis
o porqué de a palavra ter sido por vezes utilizada para significar a “sorte” ou o “destino”

% uma particularidade que explica a tradugdo do dificil Fragmento

(moira) de um homem'
119 de Her4clito, que diz originariamente ethos anthropo daimon, pela oragao verndcula “o

cardter € o destino de cada homem”, na visdo de Bornheim. Este, ao verter daimon por

‘destino’, converge com Dodds, enquanto Costa prefere deixar a palavra no original (sem
tradu¢do), e Jaeger mais Souza usam ‘demoéOnio’. Curiosamente, trabalhando por via
diversa, pela primeira vez Carneiro Ledo se mostra mais “transcendente” que os demais, ao

verter a mesma sentenca como segue: “A morada do homem, o extraordindrio.”: a

equivaléncia entre daimon e ‘extraordindrio’, pelo que vimos até aqui, € mais que

97

legitima'®’, e pode nos fazer entender o sentido do Fragmento Filos6fico 171 de

%0 poeta Pindaro, mesclando fatalismo popular e vontade divina, acredita que “o grande propGsito de
Zeus... dirige 0 daemon dos homens a quem ele ama”. Cf. Dodds (op. cit.), p. 49.

197 = . ~ . . .
Esta versdo de Carneiro Ledo ecoa a de Heidegger, autor que ele mesmo traduziu em Sobre o humanismo,
com a ressalva de que o fil6sofo alemio diz ‘o Deus’ = ‘o extra-ordinério’ por daimon. Cf. item 2.1 supra.
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Demdcrito: “A felicidade nao reside nem em rebanhos nem em ouro: a alma € a morada do

‘daimon’.”l%

Ja que citamos Costa, vale a pena transcrever as observagdes por
ele registradas, na obra aqui referida (2002:230), sobre o significado da palavra daimon a

partir dos Fragmentos heraclitianos 79 e 119:

A associacdo entre o verbo ‘“ouvir”’ e o termo ‘“‘daimon” é
bastante recorrente na lingua grega, nas suas diversas
épocas. Na Apologia, Platdo apresenta um Sécrates que ouve o
daimon constantemente — para Sdocrates, o daimon é audivel.
Em periodos mais tardios, os gnésticos cristaos concebiam o
daimon como a voz interna do homem, aquela que antes de
tudo deve ser ouvida. Ainda mais tardiamente, a cristandade de
lingua grega designava como “daimon” os conselhos benfazejos
dos anjos da guarda escutados ao pé do ouvido. Vé-se que
através das mais distintas épocas, a despeito do que venha a ser o
daimon propriamente dito, o termo manteve-se ladeado pelo
fendmeno da escuta. O daimon podia ser pensado como a
prépria divindade, o destino, 0 nume, o génio, o conselho dos
anjos, a voz interior, o espirito, o demonio, o que fosse: isto
variou. O que ndo se alterou é que em cada momento, o que quer
que fosse o daimon, ele esteve sempre associado 2 escuta.'”’

Apés ensinar que o vocdbulo também significou ‘espirito mau’
(ate e alastor), causador de distirbios mentais (sobretudo a “doencga sagrada” da epilepsia,
numa situacdo que por assim dizer devolve a ambigiiidade daquele termo), Dodds (ibid.,
passim) mostra igualmente que daimon esteve identificado a theos (deus), chegando alguns
autores a generalizar o significado de daimones como ‘deuses olimpicos’. A riqueza
poliss€mica dessa fabulosa palavra passa por Platdo e segue até os primérdios da era
medieval em sentido francamente “positivo’:
Platdo... recolheria e transformaria completamente a idéia, como
alids faria com muitos outros elementos da crenga popular — o
daemon torna-se uma espécie de guia superior do espirito (um
superego freudiano) que no Timeu ¢ identificado como o
elemento da pura razdo no homem. Sob este manto glorioso,

tornado respeitdvel, tanto do ponto de vista moral quanto do
ponto de vista filoséfico, o daemon gozaria de uma renovada

198 Cf. Bornheim (op. cit.:114).
"% Embora sua preocupacio seja associar o daimon a escuta, Costa acaba por nos fornecer preciosas

informacdes sobre os significados atribuidos ao termo, como ficou por nds assinalado nos destaques. Cf. item
3.2 supra.
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imagem nas paginas dos pensadores esticos e neoplatonicos, e
até mesmo de alguns escritores cristdos medievais.””

3.4 Intervencoes ‘“‘daiménicas”

Inelutdvel no pensamento religioso da Grécia antiga por aludir a
atdvica dependéncia do homem diante do poder caprichoso dos deuses e das entidades
divinas em geral, a crenga nos daimones denota o enorme fascinio desse povo pelo
irracional, o que levou o eminente Prof. Eric Robertson Dodds a confessar:

O que duvido é que a literatura antiga de algum outro povo da
Europa — mesmo no caso de meus proprios conterraneos e
supersticiosos irlandeses — postule a existéncia de uma

interferéncia sobrenatural sobre o comportamento humano com
O 201
tanta freqiiéncia e alcance.

Ja na lliada aparece a nogdo de ate — “‘sempre, ou quase sempre...
um estado mental [caracterizado pelo] bloqueio temporario ou confus@do em nosso estado
normal de consciéncia”: € na verdade “uma situacdo de insanidade... atribuida ndo a causas
fisiolégicas ou psicoldgicas, mas a uma intervengdo externa e ‘demoniaca’”.*** Também na
Odisséia, malgrado a atribuicdo do excesso de vinho as circunstincias vetoras de ate,
afirma Dodds que permanece a idéia da ingeréncia de “seres sobrenaturais”’, de modo que
se pode “classificar todas as instancias ndo alcodlicas da are em Homero sob um mesmo
titulo”, que o autor chama de “interven¢do psiquica” de primeiro tipo.203

Outro tipo (o segundo) de intervengdo psiquica apontada por
aquele autor na obra homérica € o que “consiste na comunica¢do de poder de deus ao
homem”, fato que leva via de regra a uma “possessao real” (daimonan) que Homero hesita

em “publicar”. O terceiro tipo € a atribui¢ao de “toda espécie de fato mental” a acdo de um

2 Dodds (op. cit., p. 49).

01 1d., ibid., p. 21. Esta afirmativa faz eco com outra, bastante oportuna, de Steiner (op. cit.:60): “E s6 porque
o cadtico e o demoniaco foram forgas tdo presentes na sensibilidade grega antiga que se dedicou tanta energia
para a ordem”.

22 1d., ibid., p. 13.

% 1d., ibid. As referéncias do pardgrafo seguinte se encontram as pp. 16 e 19 da mesma obra.
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daimon, tudo que chega “repentinamente a cabeca de um homem”, tais como adverténcias,

avisos, intui¢cdes, memorias, idéias perversas ou brilhantes:

H4 um instante atrds elas [as conclusdes decorrentes do que
chega a cabeca do homem] ndo estavam na sua mente e agora
estdo. Alguma coisa as colocou ali, e este algo é diferente de si
proprio. Ele nada sabe além disso, e portanto, fala do que ocorre
de maneira reservada, como da ac¢do de “deuses” ou da acdo de
“algum deus”, ou ainda, mais freqiientemente (sobretudo quando
acontece de seu efeito ser ruim) como da acdo de um daemon.
(...) / Mas o que certamente causa estranheza é encontrar tais
crencas e tal sentido de dependéncia constante e didria face ao
sobrenatural, tdo firmemente enraizadas em poemas
supostamente “irreligiosos”, como a Iliada e a Odisséia.*™

Vale a pena reproduzir, mesmo sob pena de algo perdermos diante
de um texto ndo original, a seguinte rournure’® de Dodds, para verificarmos como entende
e representa o erudito helenista a natureza e a acao provavel do daimon entre os antigos
gregos:

Vimos em capitulos anteriores como os herdis de Homero e os
homens da era arcaica interpretaram esta experiéncia [da paixao:
pathos] em termos religiosos — como ate, como uma
comunicacdo de menos [estado mental de ardor ou paixdo] ou
como a acdo direta de um daemon que faz da mente e do
corpo humanos seu instrumento. (...) Este modo de pensar niao
estava morto nem sequer nos dltimos momentos do século V
a.C.

Essa presungdo de acao direta e da transformacdo da mente e do
corpo humanos em instrumento do daimon na religiosidade grega atravessa o
Cristianismo primeiro e se arrasta at¢ o fim da Antigiiidade, culminando nos tratados
tedrgicos redigidos por Proclo — um fil6sofo grego remanescente do neoplatonismo, que
viveu durante o século V de nossa era. Segundo Dodds, cujo interesse por esses assuntos se
escancara nos apéndices de Os gregos e o irracional, em uma de suas obras Proclo “afirma
ter recebido de daimones muitas revelacdes sobre o passado e o futuro”. Além, portanto,

das pretensdes divinatdrias, a teurgia ainda operava “no sentido de uma difusao da crenca

de que alteracdes espontaneas da personalidade se deviam a possessdo por um deus,

2% 1d., ibid., pp. 20 e 21.

205 . . . N L .
Marcaremos em negrito a tournure que nos interessa, registrada a p. 187 da obra ja tantas vezes citada.
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demonio ou ser humano falecido”.?*® As analogias tecidas por Dodds com as préticas do
moderno espiritualismo (que na obra € dito ‘“‘espiritismo”, pela tradug¢do de Paulo
Domenech Oneto) sdo freqiientes e explicitas, a ponto de certos itens levarem titulos como
“Uma sessao espirita em Iseum” e “O modus operandi: transe medidnico”.

Por razdes histdrico-religiosas ndo dificeis de lastrear, a
identificacdo do termo grego daimon (no sentido particularissimo de ‘génio mau’) com a
personifica¢do do “inimigo” (diabolus em latim) da divindade, na tradi¢do hebraico-crista
(Lucifer-Satd), comprometeu-o semanticamente em definitivo, bastando para se constatar

isso a “md acepgdo” ou “mau conceito” de que desfruta seu derivado moderno “demonio”.

3.5 As artes do daimon

Inglis (op. cit.) dedica copiosas paginas a descrever, com
propriedade, as atividades do daimon, termo por ele assimilado a idéia do “Hospede
Desconhecido” — uma expressdo criada pelo grande escritor belga Maurice Maeterlinck
(1862-1949) e adotada por Inglis “por conveniéncia” (é este o titulo do livro de Inglis em
inglés: The unknown guest, exatamente o mesmo de uma obra do préprio Maeterlinck:
L’hoéte inconnu, escrita em 1913). Referindo-se ao célebre daimon socratico (pp.17-18),

declara o autor irlandés:

De Xenofonte, bem como de Platdo, a imagem que emerge do
daemon de Socrates é razoavelmente clara. Ele presumia que
fosse uma divindade menor, ou um mensageiro divino, que lhe
transmitia as instrucdes dos deuses através do seu ouvido
interior, pelo que é agora conhecido como clariaudiéncia [sic];
ouvia-as como podia ouvir uma conversa. E descobrira que as
instru¢des eram sempre valiosas. (...) Sécrates ndo tinha a menor
ddvida, porém, de que as outras pessoas tinham daemons que

poderiam proporcionar-lhes inspiragdo.

Como exemplo denso de um possivel espectro de acdo do elemento

“daimoOnico”, ougcamos Inglis na delimitacdo de suas pesquisas para a obra em questao:

13

2% Na definicdo de Proclo, a teurgia é “um poder mais elevado do que toda a sabedoria humana, englobando
as béng¢dos da adivinhagdo, os poderes purificadores da iniciacdo e, em uma palavra, todas as operacdes de
possessdo divina” (apud Dodds, op. cit., p. 294). Em definicdo sumdria, teurgia é uma espécie de magia
baseada na comunicacdo de espiritos celestes, os theioi daimones, que se distinguem, nos rituais, dos
daemons (como escrevem os autores de lingua inglesa) de nivel inferior.
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Comecei com a noc¢do do daemon, em vista da sua linhagem
tao distinta; a idéia de que o instigador ¢ um companheiro de
toda a vida — embora sé seja reconhecido como tal depois de
uma série de coincidéncias, premonicoes, intuicoes,
inspiracdes (e, as vezes, recuos) significativas —, faz-nos sentir
que ha algum tipo de guia em acfo. / Em seguida considerei o
que pode ser descrito como categorias especializadas de
daemons: as musas, tradicionalmente encaradas como as fontes
de inspiragdo de escritores, compositores e artistas; e o Efeito
Heureca, que executa o mesmo servi¢o para os matematicos e
cientistas. (...) Outros indicadores possiveis das atividades do
Héspede Desconhecido sdo certas manifestacoes dos poderes
da mente sobre a matéria — mais faceis de aceitar agora que os
fisicos do quantum, de fato, desmaterializaram a matéria; as
coincidéncias significativas, que apdiam a defesa da
sincronicidade; e as experi€éncias misticas na categoria do
“sentimento ocednico”. E, para rematar, um breve exame de
alguns métodos que t€m sido, e sdo, experimentados a fim de se
tentar um emprego melhor do potencial da mente
superconsciente.”’’

Como se pdde observar, segundo Inglis — cujo interesse pela
matéria fé-lo solicitar publicamente ‘“relatos de experiéncias que tivessem levado as
pessoas a perguntar a si mesmas se existiria outra ordem de realidade [sic], que, as
vezes, subverte a ordem estabelecida no dia-a-dia” — ha cinco tipos bdsicos de atuagdo
“daimonica”: 1. a a¢do do daimon propriamente dito em forma de certas percepcdes extra-
sensoriais; 2. a inspiragdo artistica, tida tradicionalmente como efeito da protecdo das
musas, tendo como resultado a criacao de obras de arte — topico que constitui o nicleo das
vias investigativas no presente trabalho; 3. a instigacdo sobre a mente de estudiosos e
pesquisadores, culminando nas descobertas de cardter cientifico (o chamado “efeito
Heureca”); 4. a provocagao de certos fendmenos tidos a principio por “sobrenaturais”,
revelando-se no entanto como resultado da a¢do mental sobre a matéria, ilustrando o antigo
ditado latino mens agitat molem; 5. a obtencao de certos estados alterados de consciéncia,
identificados como ‘“‘experiéncias misticas” ou “oceanicas’.

Preparando seus comentdrios acerca da presenca do elemento
“daimOnico” na criagdo estética, George Steiner, em admirdvel e extenso ensaio (2003),
decreta com seguranca (p. 59) que “na génese da grande arte e da intuicdo filoséfica, ha

sempre algo estranho ou inumano. E um problema que persegue as gramaticas da criagao”.

*7 Inglis (op. cit.:p. 15). Os destaques aqui e nas citagdes do préximo pardgrafo sdo nossos.
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Reportando-se em seguida a Platdo, detém-se no problema da inspirag;a?lozo8 para citar suas
fontes inevitdveis: o fon, o Fedro e o Timeu, registrando para este dltimo (que teria sido
concebido, in fotum, como derivacdo “daimdnica”) a antolégica exclamagdao de Simone
Weil (p. 65), adjetivada pelo autor como “hiperbdlica e candnica” a la fois:

...0 Timeu “ndo se parece com nenhum outro didlogo platonico,
de tal maneira parece originar-se ‘de algum outro lugar’
(tellement il semble venir d’ailleurs)”. Seu ensinamento é de tal
profundidade, continua Weil, “que eu ndo acredito que ele possa
ter surgido no pensamento humano a nio ser gracas a uma
revelagdo”.

Dentre os exemplos de daimon manifestado, anotados por Inglis na
obra supracitada, cumpre-nos destacar os mais pertinentes para nossa temadtica, quais
sejam, os casos de Jung, Maeterlinck e Goethe, além de uma curiosa citagdo pingada a
Shakespeare, como veremos a seguir.

E bem conhecido nos meios da Psicologia o insélito incidente
havido entre Freud e Jung, que bem ilustra a repulsa do primeiro e a abertura do segundo
em relacdo aos assuntos e fendmenos de natureza espiritual e “sobrenatural”. Desejava o
fundador da Psicandlise que seu dileto ‘“herdeiro” Jung ndo arredasse pé da teoria
pansexualista, que deveria ser fincada como “um dogma, um baluarte inabaldvel”. Em
resposta a Jung, que havia mentalmente indagado “contra o qué?”, o vienense completa seu
pensamento: “contra a maré negra da lama... do ocultismo”. Percebeu entdo o interlocutor a
intencdo de seu ja questionado mestre: “o que Freud queria dizer com ‘ocultismo’ era,
virtualmente, tudo o que a filosofia e a religido, incluindo a ci€ncia contemporanea da
parapsicologia, tinham aprendido a respeito da psique”.”” Essa controvérsia teria sido,
como indmeros autores ja confirmaram, a principal causa do rompimento entre os dois
gigantes da Psicologia do século passado.

Embora tenha por vezes usado o termo daimon como sindnimo do
termo inconsciente, Jung os distingue em varias passagens, inclusive referentes a si préprio,

alegando que a “personificacdo” permitida pelo primeiro lhe permitia pensar numa

“qualidade emocional” dificil de conceber no segundo:

208 = . P . .
Esta questdo especifica serd objeto de nosso estudo no capitulo seguinte.

% Apud Inglis, op. cit., p. 36.
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“Havia um daimon em mim e, afinal de contas, sua presenca
revelou-se decisiva. Ele me dominava e, se eu me mostrava as
vezes impiedoso, era porque estava nas garras dele. Eu ndo podia
parar diante de coisa alguma depois que a atingia. Precisava
apressar-me, a fim de alcancar minha visdo.”*"

Refere ainda Inglis a afirmativa de Jung que muito tem a ver com
nossa recherche “daimdnica” — a que diz que “uma pessoa criativa tem pouco poder sobre a
prépria vida. Nio é livre. E cativa e conduzida pelo seu daimon.” O mesmo escritor (loc.
cit., pp. 37-38) relata que o criador da Psicologia Analitica arrematava tal concepc¢do
citando o poeta alemdao Holderlin, cujas palavras aparecem anotadas numa versdo em
lingua inglesa:

“A power wrests away the heart from us

For the Heavenly Ones each demand sacrifice:
But if it should be withheld

Never has that led to good.”*"!

Reportando-se a pessoas para as quais o elemento “daimoénico”
tinha conotacdo distintiva, Goethe — que chegou a especular a respeito da existéncia
paralela de um Doppelgdnger ou ‘duplo psiquico’ parcialmente independente no ser
humano — ressalta a importancia desse poder mais para a humanidade do que para o

individuo em si, esposando a idéia de que “todo homem extraordindrio tem certa missao’:

“Se o homem a cumpriu, j4 ndo € necessdrio sobre a terra com a
mesma forma, e a Providéncia o utiliza para fazer outra coisa.
Mas como tudo aqui embaixo acontece de maneira natural, os
daemons continuam a fazé-lo tropecar até que ele acabe caindo.
Foi o que aconteceu a Napoledo e muitos outros. Mozart morreu
aos trinta e seis anos. Rafael, com a mesma idade. Byron, um
pouco mais velho. Mas todos haviam cumprido perfeitamente
suas missdes; e ja chegara o momento em que deviam partir, a
fim de que outras pessoas ainda tivessem alguma coisa para
fazer num mundo destinado a durar um longo espaco de
tempo.”*'

219 Apud id., ibid., p. 37.

' Na tradugdo vernacula de Octavio Mendes Cajado: “Um poder nos arrebata o coragio / Pois cada um dos
Entes Celestiais exige um sacrificio: / Mas se este fosse negado / Isso nunca resultaria em nada de bom.”

*!2 Da Autobiografia de Goethe, apud Inglis, op. cit., p. 42.
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Maurice Maeterlinck, Nobel de Literatura em 1911, criou, como ja
sabemos, a expressdao e a idéia do “héspede desconhecido”, que ele considerava nao

propriamente uma entidade espiritual®'"

destinada a velar pelas criaturas (como comumente
se concebe o daimon de Sdécrates, por exemplo), mas um como ‘“artificio evolutivo, uma

espécie de concomitante psiquico do desenvolvimento genético do homem”:

“H4 outro ser, mais secreto e muito mais ativo, que apenas
comecamos a estudar e que €, se descermos ao leito de rocha da
verdade, nossa unica existéncia verdadeira. Desde os recantos
mais obscuros do ego, ele [o “héspede desconhecido”] dirige a
nossa verdadeira vida, a que ndo morrera [sic], e ndo presta
atenc¢do ao nosso pensamento, nem a coisa alguma que emane de
nossa razio, a qual acredita que ele nos guia os passos. S6 ele
conhece o longo passado que precedeu nosso nascimento e o
futur()2 1fem fim que se seguira a nossa partida desta terra
[sic].”

Nao obstante, em sua respeitdvel obra sobre Platao, Leal (op.
cit.:54 e ss.) explica que “a palavra daimon (demo6nio) em grego significava divindade, mas
também espirito desencarnado. No caso de Sécrates, nos parece claro que se tratava de um
espirito guia” — uma afirmagdo que entra em consonancia com as vdrias linhas de
significacdo que vimos até aqui estabelecendo para o termo em questao.

Last but not least, vale anotar ainda que, em meio as referéncias
sobre Joana d’Arc, que representa para Inglis “o caso mais dificil de explicar em termos
racionalistas”, dentre todos os relatos de “homens e mulheres que proclamaram sua
orientagdo por espiritos [sic]”, observa aquele autor (2 p. 21) que o daimon, embora caido
hoje praticamente em “desuso”, reapareceu de tempos em tempos (lembremos os casos de
Goethe e Jung), como ilustra uma reveladora passagem de Shakespeare, em Anfonio e
Cleopatra, na qual o Bardo deixa escapar, pela fala do sacerdote-adivinho ao tritinviro

Marco Antdnio:

“Thy demon, that’s the spirit that keeps three,
is Noble, courageous, high, unmatchable.”"

3 . . - . . ., . ~ .
213 Como se vai ver na citacio, Maeterlinck se esquiva da hipétese de interferéncia de seres “do outro
mundo”, mas admite claramente a sobrevivéncia da alma a morte do corpo. Cf. Cap. II, itens 5.1 e 6.2. infra.

1% Apud Inglis, op. cit., p. 41. Os negritos ressaltam por nds as convicgdes espiritualistas de Maeterlinck.

z

215 x5 . A . ‘ £ .
Tradugdo de Cajado: “O teu demonio, que € o espirito que te sustém, / é Nobre, corajoso, elevado,
inigualdvel.”
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4. SOPROS E ESPIRITUALISMOS

4.1 O espiritualismo em conceitos

Segundo os historiadores da filosofia Durozoi & Roussel

(1993:164), o espiritualismo ¢ uma

doutrina que caracteriza muitas filosofias, de Platdo a Descartes
e Leibniz, depois até Bergson, passando pela filosofia crista.
Referindo-se a natureza do ser, afirma a realidade substancial do
espirito ou da alma autdbnoma com relacdo a matéria e ao corpo,
0 que acarreta no plano psicoldgico a irredutibilidade do espirito
aos processos fisioldgicos. Em moral, o espiritualismo coloca a
vida e os valores do espirito acima dos bens materiais.

Mme. Helena Blavatsky, fundadora da Sociedade Teosdfica,

considera (1995:176) que o espiritualismo

2

na filosofia, é o estado ou condicio da mente oposto ao
materialismo ou a uma concepgdo material das coisas. A
Teosofia, doutrina que ensina que tudo o que existe é animado
ou informado pela Alma ou Espirito universal e que nem um sé
dtomo em nosso universo pode existir fora deste Principio
onipresente, é puro Espiritualismo.

Também o pedagogo francé€s que escreveu sobre o assunto sob o

criptobnimo de Allan Kardec concebe que a palavra “usa-se em sentido oposto ao de

materialismo” e indica a “crenca na existéncia da alma espiritual e imaterial”*'®,

constituindo-se na base da grande maioria das religides. Desta forma, nao deve ser
confundida com o termo espiritismo, empregado por este mesmo autor para definir uma

1déia paralela, conforme o esclarecimento contido na Introducgdo de Le livre des Esprits:

Pour les choses nouvelles il faut des mots nouveaux, ainsi le
veut la clarté du langage, pour éviter la confusion inséparable du
sens multiple des mémes termes. Les mots spirituel,
spiritualiste, spiritualisme ont une acception bien définie : leur
en donner une nouvelle pour les appliquer a la doctrine des
Esprits serait multiplier les causes déja si nombreuses
d’amphibologie. En effet, le spiritualisme est 1’opposé du
matérialisme ; quiconque croit avoir en soi autre chose que la
matiére est spiritualiste ; mais il ne s’en suit pas qu’il croie a

1 1n O livro dos médiuns, 29* edigdo, Editora FEB, p. 411.
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I’existence des Esprits ou a leurs communications avec le
monde visible. Au lieu des mots spirituel, spiritualisme, nous
employons pour désigner cette derniére croyance ceux de
spirite et de spiritisme, dont la forme rappelle I’origine et le sens
radical, et qui par cela méme ont 1’avantage d’étre parfaitement
intelligibles, réservant au mot spiritualisme son acception
propre. Nous dirons donc que la doctrine spirite ou le spiritisme
a pour principes les relations du monde matériel avec les Esprits
ou étres du monde invisible. Les adeptes du spiritisme seront les
spirites ou, si 1’on veut, les spiritistes.

Comme spécialité, Le Livre des Esprits contient la
doctrine spirite ; comme généralité, il se rattache a la
doctrine spiritualiste dont il présente ’une des phases. Telle
est la raison pour laquelle il porte en téte de son titre les mots :
Philosophie spiritualiste.*"”

A confusdo que se queria evitar, entretanto, acabou acontecendo,
indubitavelmente em funcdo do monumental desprezo que a intelligentsia tem ‘“dedicado”
ao estudo dos assuntos espirituais, de um lado, e ao conhecimento do espiritismo, a fortiori,
de outro. A constatacdo vem de Blackburn (op. cit.:140), cuja conceituagdo de

espiritualismo serviria mais para espiritismo:

No sentido contemporéneo, [espiritualismo] ndo € uma versdao da
doutrina de que o espirito € a substancia dltima do mundo... mas
a crenca de que os espiritos dos mortos comunicam com os dos
vivos, geralmente através de um médium.

O mesmo equivoco, que parece estar infelizmente estabelecido em
alguns circulos, surge no sucinto e utilissimo Diciondrio de magia e esoterismo, do

antropdlogo inglés Nevill Drury (2004:121), verbete espiritualismo, termo tido por:

Crenga de que os espiritos dos mortos podem se comunicar com
os vivos por meio de um médium psiquico. Nas sessoes,
conduzidas com o objetivo de evocar um espirito em particular,
o médium entra em estado de transe. O espirito entdo “possui” o
médium e se dirige diretamente a platéia ou se comunica por
meio da escrita automdtica, do desenho ou da pintura
automadticos. Os espiritualistas consideram os fendmenos que
ocorrem nas sessdes como uma prova da vida apés a morte.*'®

27 Kardec (1986, p. D.

18 A par de algumas informagdes confidveis, o verbete toma espiritismo por espiritualismo sem marcar a
incidéncia anfibolégica, além de emitir enunciados incorretos, caracteristicos de um incompleto connaisseur
— 0 que ¢é lamentdvel sob vdrios aspectos. A propria Blavatsky demonstra desconhecer os principios
fundamentais do espiritismo, doutrina que critica azedamente em seu Glossdrio, assinalando um exemplo a
mais de atitude precipitada, em grandes autores espiritualistas, dentro do dominio mesmo de seu
conhecimento: ndo se deve esquecer que a Teosofia tem a pretensdo declarada de enfeixar, em seus
postulados, toda a sabedoria esotérica e espiritual conhecida no mundo.
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Vemos em Abbagnano (op. cit.:356) uma preocupagdo com a
dimensdo filoséfica do termo, em detrimento de sua acepcao religiosa tradicional, sem
referendar, entretanto, a confusdo com o termo espiritismo, que se alinha em verbete a

parte:

1. Entende-se por esse termo [espiritualismo] toda
doutrina que pratique a filosofia como andlise da consciéncia ou
que, em geral, pretenda extrair da consciéncia os dados da
pesquisa filoséfica ou cientifica. Essa palavra comecou a ser
utilizada no século passado [XIX] por V. Cousin, que, no
prefacio a edi¢do de 1853 de sua obra Du vrai, du beau et du
bien, assim escrevia: ‘“Nossa verdadeira doutrina, nossa
verdadeira bandeira é o Espiritualismo, essa filosofia tdo sélida
quanto generosa,... (...) / Essa filosofia ensina a espiritualidade
da alma [etc]... (...)

2. O mesmo que espiritismo. Esse uso é mais comum em
inglés, mas pode ser encontrado também em italiano e em
alemio...”"’

A explanacdo mais vasta e abrangente fica com Lalande (op.
cit.:328 e ss.), que aponta, além de algumas observacdes aparteadas, cinco acepg¢des do
termo (nas visadas filosdfica e teoldgica), incluindo entre elas a de espiritismo,
corretamente por ele considerado “imprépria”: com efeito, a este ultimo termo € reservado

um espaco especial, no qual se 1€:

Doutrina segundo a qual os espiritos dos mortos sobrevivem
conservando um corpo material, mas de extrema tenuidade
(perispirito) e, ainda que normalmente invisiveis, podem entrar
em comunicacdo com OS Vivos gracas a certas circunstancias,
particularmente gracas a ag¢do dos médiuns. / A esta tese
fundamental liga-se um conjunto de crengas que passam por ter
sido reveladas pelos proprios espiritos e estdo expostas
dogmaticamente em diversas obras, das quais a mais célebre é:
ALLAN KARDEC (H. RIVAIL), O livro dos espiritos, 1853.7°

2% No verbete referido encontra-se resumido todo o idedrio do espiritualismo enquanto doutrina filoséfica,
nas bases estabelecidas por Victor Cousin e seu “espiritualismo eclético”. Permanece ai um 6bice, porém: o
entendimento do que signifique a palavra consciéncia, cujo campo seméantico € bastante elastico.

220 Afora o clima de afastamento que se diria quase pré-conceituoso, o verbete de Lalande s6 peca na data de
publicagdo da obra citada: o ano certo é 1857.
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4.2 O espiritualismo experimental e seu parentesco platonico

Levando denominagdes diversas, consoante o prisma, a ideologia
ou a orientacdo intelectual de quem se dispde a defini-lo, o moderno Espiritualismo do
século XIX, que o génio do educador Hippolyte-Léon Denizard Rivail (alias Allan
Kardec®*') resolveu chamar de Spiritisme*** (‘Espiritismo’, um neologismo no original
francés e também no portugués traduzido), se nos revela como uma espécie de “platonismo
reencarnado” — sem que isso signifique uma filiagdo obrigatdria, ou seja, sem que, na
confrontacdo das duas doutrinas, possamos deduzir que uma procede da outra. Leal (op.
cit.:120), ao afirmar que “é impressionante a adequacdo do Platonismo aos ensinos
espiritas”, mostra mais uma coincidéncia que uma derivagao, ressaltando a homologia da
doutrina de Platdo (e de Sdcrates) sobre a alma com os principios do Espiritismo sobre o
mesmo tema. Isto quer dizer que, de todos os topicos que aqui pudemos levantar para que
se caracterizasse aquela “doutrina” socrético-platonica, pouca coisa havera a corrigir ou a
acrescentar no cotejamento com a dos Espiritos.

Observe-se, outrossim, de que modo a dimensdo que denominamos
em pdaginas anteriores de segunda realidade platonica ¢ traduzida em linguagem
genuinamente espirita, na pena do abalizado escritor e filésofo José Herculano Pires

(1979:17):

O medo da morte como destrui¢@o total do ser humano tinha no
paganismo a compensacdo da continuidade da alma além das
dimensdes da matéria. Sécrates expds bem esse problema ao
defender-se no tribunal de Atenas.”” (...) [Muitos séculos depois]
Kardec podia entdo proclamar a verdade simples que ndo havia

! O fundador do Espiritismo ja era conhecido na Franca antes de se dispor ao estudo das famosas “mesas
girantes” que lhe desafiavam a mente racional. Antigo aluno-modelo de Pestalozzi na Suica e bacharel em
Ciéncias e Letras, foi tradutor de vdrias obras do inglés e do alem@o, recebeu um prémio da Academia Real
d’Arras (1831) e escreveu vdrios livros de natureza diddtica em diferentes disciplinas.

222 Pode-se enumerar, dentre as denominacdes dadas a esta doutrina: ‘Espiritualismo’, ‘Espiritualismo
Experimental’, ‘Espiritualismo Dialético’, ‘Espiritualismo Integral’, ‘Espiritualismo Moderno’, ‘Moderno
Espiritismo’, ‘Neo-Espiritualismo’, ‘Novo Espiritualismo’, ‘Ocultismo Moderno’, ‘Faquirismo Ocidental’ e
‘Psiquismo Prético’. Cf. Teixeira de Paula (1970:120).

2 No Fédon, “Criton pergunta a Sécrates sobre o modo como gostaria de ser enterrado. Mais uma vez, o
filésofo brinca com seus amigos, achando aquela pergunta estranha. Seria possivel enterrd-lo? Estariam
confundindo Sécrates com seu corpo? Que desejavam enterrar, Socrates ou o corpo de Sécrates?” (in Leal,
op. cit., p. 122).
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sido aceita, por falta de condigdes culturais validas: o espirito nao
era sobrenatural, mas natural, o parceiro da matéria na
constituicio de uma realidade tnica, a realidade espiritual e
material do mundo e do homem. A conclusdo de Kardec é
limpida e simples: os espiritos sio uma das forcas da Natureza.***
Sem compreendermos isso ndo poderemos compreender o
Espiritismo. Espirito e matéria sdo os elementos constitutivos
de toda a realidade. Esses elementos sio dimensionais,
constituem dimensoes diversas da realidade vnica. Nao
podemos dividi-los em natural e sobrenatural, pois ambos se
fundem na unidade real da Natureza, como a Ciéncia atual o
demonstra,225 sem ainda compreender226 as suas conexoes
profundas e sutis.

Nos trechos supranegritados encontra-se a chave da compreensao
de que € a unidade que caracteriza a aparente dualidade platonica mencionada em mais de
uma passagem deste capitulo. Os dois mundos ndo passam na verdade de duas faces de
uma sé e mesma moeda. Na cosmovisdo espirita ndo hd, pois, nenhum abismo entre as
esferas noética e estésica, mas complementaridade e interagdo. E mais: ao dizer que os
elementos material e espiritual sdo “dimensionais” (do latim dimensio, onis = o que é
medido), o autor acena para a realidade em-si do plano extra-sensivel, que seria constituido
de ainda matéria — mas de outra espécie: energética, sutil, etérea ou astral.*’

A Doutrina Espirita, na concepcdo kardeciana, é resultado da
compilacdo dos ensinos dos Espiritos (que nada mais seriam que as almas dos homens,
despojadas de seus corpos fisicos), ensinos esses obtidos através do concurso da
“canalizacao” ou “mediunidade” ou “for¢ca medianimica” — ou seja, da capacidade sui
generis demonstrada por certos individuos de se comunicarem com o “plano espiritual” ou

mundo extra-fisico. Apds uma série de “introducdes” ocorridas na América e na Europa

24 A alma, deslocada didaticamente para o mundo das Idéias, € na verdade a contraface “oculta” ou
“invisivel” da physis, o antigo ser heraclitico que “ama esconder-se” e que detém em si o principio inteligente
(o logos do mesmo pensador-poeta). Cf. item 2 do presente Capitulo, onde se registram os comentdrios de
Gerd Bornheim sobre este particular.

*» De acordo com o Prof. Manuel de Castro, o autor do trecho citado ignora que “a ciéncia ndo demonstra
nada. H4 probabilidades e incerteza. [Tais] conceitos sdo ultrapassados ou, ao menos, altamente
problematicos”. Para ndo desmerecer o texto e suas decorréncias, decidimos assumir o “problema”.

226 Como lembra Heidegger (2002:115), “a ciéncia ndo pensa”.
" Como eco das “doutrinas ndo-escritas” de seu mestre Platdo, Aristételes se refere na Metafisica a uma
“matéria inteligivel” ao lado da “matéria sensivel”. E no Filebo, Platdo nomeia os quatro géneros supremos

da realidade, incluindo a famosa “Mistura” (do inteligivel com o sensivel), que se diferencia da Causa, do
Limite e do Ilimitado. Cf. Reale (op. cit.:470 e 410, respectivamente).
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durante a primeira metade do século XIX, seu capitulo inicial se inaugura na Franca,
precisamente em 1857, ano da publicacdo de O livro dos Espiritos por Allan Kardec, em
primeira edicao.

Vejamos como o fundador discorre sobre as origens histéricas do
Espiritismo, por ele mesmo anteriormente definido como “ao mesmo tempo uma ciéncia de
observacao e uma doutrina filos6fica. Como ciéncia pratica, consiste nas relacdes que se
podem estabelecer com os Espiritos; como filosofia, compreende todas as conseqiiéncias

morais que decorrem dessas relacoes”:

O Espiritismo, entretanto, ndo € uma descoberta moderna. Os
fatos e principios em que se fundamenta perdem-se na noite dos
tempos, ja que deles encontramos tragos nas crencas de todos os
povos, em todas as religides, na maior parte dos escritos
sagrados e profanos. Acontece apenas que os fatos™ ndo foram
plenamente observados e foram muitas vezes interpretados de
acordo com as idéias supersticiosas geradas pela ignorancia;
deles ndo se haviam deduzido todas as conseqiiéncias. Com
efeito, o Espiritismo funda-se na existéncia dos Espiritos, mas
como os Espiritos nada mais sdo que as almas dos homens,
desde que existiram homens existiram Espiritos. O Espiritismo
nem os descobriu nem os inventou. Se as almas ou Espiritos
podem manifestar-se aos vivos € que isso constitui uma lei da
Natureza e, portanto, deve ter sido sempre assim, em todos os
tempos. (...) A prépria doutrina que os Espiritos ensinam hoje
nada tem de nova. E encontrada, aos fragmentos, na maioria dos
filésofos da India, do Egito e da Grécia, e de forma integral nos
ensinamentos do Cristo. O que vem, pois, fazer o Espiritismo?
Vem trazer novas confirmagdes, demonstrar, através de fatos,
verdades desconhecidas ou mal compreendidas, restabelecer em
seu verdadeiro sentido as que foram mal interpretadas.””

[E importante considerar que, a par dos
procedimentos, legitimamente cientificos, adotados para os
exercicios epistemoldgicos que realiza, o Espiritismo s6 é

ciéncia na acepcdo origindria do termo, que vem do latim

scientia = conhecimento, saber, informacdo — palavra por

28 A reiterada referéncia a “fatos” faz crer que se apela aqui ao positivismo, e assim pode-se admitir, como
eco das tendéncias culturais da época em que o texto em pauta se produziu — desde que tomemos o termo
‘positivismo’ lato sensu. Nao hd como remeter essa (e muitas outras) referéncia(s) ao sistema criado por
Auguste Comte, por uma razdo simples: o positivismo comtiano elimina sumariamente toda e qualquer
possibilidade de se conceber a existéncia de outro plano de realidade que ndo o material (o “positivo”).

¥ Kardec (1977, pp. 19/20). Observe-se, neste tltimo trecho, o antincio da vocagdo hermenéutica do
Espiritismo.
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sua vez derivada do verbo scio = saber, conhecer. Em O
livro dos Espiritos (Kardec, 2000:31-32) escreve o
fundador-codificador da Doutrina Espirita: “A Ciéncia
propriamente dita, como Ciéncia, é portanto incompetente
para se pronunciar sobre a questao do Espiritismo. (...) Vé-
se, portanto, que o Espiritismo ndo é da alcada da
Ciéncia.” Constata-se ai, portanto, uma distin¢do capital
entre ciéncia (com mindscula) como procedimento, e

Ciéncia (verticalizada) como conjunto de disciplinas

“oficiais” que assumem esse rotulo. O mesmo poder-se-ia
dizer da filosofia, que assume na citacio uma vertente

nitidamente ética: ha procedimentos filoséficos, sem a

preocupacdo formalizada de se fazer uma Filosofia de
carater “oficial” e sistematico. Em outras palavras, trata-se
de uma questdo de considerar, a respeito das palavras
ciéncia e filosofia, a diferenca entre duas posigdes: lato

sensu e stricto sensu.]

Além do significado geral, hd alguns pontos de contato explicito,
do Espiritismo com 0s ensinamentos socratico-platdnicos, que merecem ser mencionados.
Ja no final dos “Prolegdbmenos” d’O livro dos Espiritos véem-se apostas, ao lado de outras
nido menos célebres, as “assinaturas” de Soécrates e de Platdo como avalizadores dos
ensinos ali exarados, o que indicava que o corpus doutrindrio era presumido como uma
espécie de “sumo” do pensamento coletivo de entidades espirituais evoluidas, portadoras
de uma nova pedagogia para os humanos “encarnados”. O contetddo deste livro € disposto
na forma de perguntas (feitas por Kardec) e respostas (dadas pelos Espiritos e confrontadas
com ensinamentos obtidos por diferentes médiuns, em diferentes localizacdes
geogra’lﬁcas23 %) — uma disposicdo que lembra o didlogo celebrizado pelos Atenienses. Em
1859, no opusculo intitulado O que é o Espiritismo, o autor constrdi, de maneira ainda mais
proxima ao formato dialégico antigo, uma ‘“pequena conferéncia” em trés conversagoes,

acontecidas entre os personagens do Visitante, do Padre e de Allan Kardec ele-mesmo.

230 ‘ . . . . .
Este método visa a estabelecer um controle da universalidade dos ensinos espirituais.
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Um pouco mais adiante, ao publicar (em 1864) O Evangelho
segundo o Espiritismo, Kardec insere na Introdugao da obra um capitulo inteiro dedicado a
demonstracdo das identidades entre a doutrina dos dois filésofos, de um lado, e o
Cristianismo e o Espiritismo, de outro, especificamente na parte intitulada “Resumo da

~ 0

doutrina de Sécrates e Platdo” (sobre a alma), onde considera textualmente esses
pensadores como “precursores da idéia cristd e do Espiritismo™.

Sistema de livre-pensamento, destituido de rituais, sacerdécio e
dogmas, descaracterizado como religido formal, o Espiritismo tem, entretanto, alguns
principios doutrindrios que poderdo ser comparados aos topicos enumerados no primeiro
item deste capitulo sobre a “doutrina” da alma em Platdo: a) a existéncia de Deus; b) a
sobrevivéncia e a imortalidade da alma; c) a evolug@o progressiva dos Espiritos nos dois
planos da vida (o fisico e o espiritual); d) a comunicabilidade dos Espiritos231; e) a
pluralidade das existéncias corporais € o esquecimento do passado; f) a pluralidade dos
mundos habitados; g) o livre-arbitrio; h) a lei de causa e efeito (andloga ao karma hindu); 1)
o estimulo a observancia dos preceitos morais norteadores do comportamento humano,
baseados no ensino cristao.

Colocando entre parénteses a apropriacdo cristd da “teologia”
platdonica e seus comentdrios neoplatonicos (sobretudo de Plotino), ocorrida desde os
primeiros padres da Igreja (periodo da Patristica), e sobre a qual declinaremos de falar (por
motivos 6bvios de espaco e oportunidade), podemos afirmar que hda uma linha de
continuidade entre o Platonismo e o Espiritismo, quer consideremos ou ndo os pontos
intermedidrios representados pelo Neoplatonismo e pelo Cristianismo. Na medida em que

reconhecemos isso, reconheceremos ipso facto a pertinéncia kardeciana em situar a

Doutrina Espirita no dominio da filosofia, conforme ja foi devidamente destacado.

! Este ¢ um dos poucos principios que menos aparecem no “sistema” socratico-platénico, mas ndo se deve
esquecer que Sécrates “possuia a missdo de educar os atenienses e dela ndo abriria mao, pois a isto o impelia
o seu demdnio”, como afirma Leal (op. cit., p. 54). Considerando o que ja se disse sobre a(s) natureza(s) do
daimon, pode-se tranqiiilamente deduzir que, em linguagem espirita, Socrates é médium. Por suas
caracteristicas, € licito considerar a interferéncia “daimonica” como um fator de solidariedade entre as duas

faces, ou planos, ou niveis, ou dimensdes da realidade.
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5. SOPRANDO ONDE QUER E ONDE NAO SE QUER

5.1 Ainda esclarecendo o espirito

Cremos ser valioso explicitar ainda alguns detalhes terminoldgicos
que nos podem ser tteis para uma compreensdo mais dilatada do tema aventado. Ensina

Jean Defradas®*?

que “entre os gregos, no tempo da Iliada, a alma, psyché, como anima em
latim, significa exatamente o sopro.” Na continua¢do do verbete, declaram os autores do
livro citado que Pitdgoras havia estabelecido uma distingdo entre psique ou psyché (forca
vital), aisthesis (percepcao sensivel ou sensibilidade) e nous (faculdade intelectual, tinico
principio especificamente humano, dicotomizado a posteriori por Aristételes em nous
passivo e nous ativo, este ultimo identificado ao Logos e a Deus).

Em seguida, observa-se que “a no¢do de pneuma s6 intervird mais
tarde, na literatura de tendéncia teoldgica, como [sendo] a [nocdo] da alma (...), sopro

z

puramente espiritual (...)”, do mesmo modo que “para os romanos, o pneuma’” € o0 que se
designa “em latim spiritus”.233 Mais adiante, asseveram ainda que “Sao Paulo, sem
pretender ensinar uma antropologia completa e coerente, distingue no homem integral o
espirito (pneuma), a alma (psique) e o corpo (soma).”

Constata-se facilmente do ultimo excerto que a triparticdo paulina
€ andloga a espirita, com diferenga apenas terminoldgica, ja que o Espiritismo estabelece a
triade com os nomes de espirito ou alma (a chama ou foco oriundo do principio
inteligente), o perispirito (corpo semi-material intermediario entre o espirito e a matéria,
também chamado de psicossoma ou corpo bioplasmatico e conhecido como “corpo sutil”
ou “corpo astral” entre os esotéricos), e finalmente o corpo fisico (ou somatico ou
material). Deve ficar claro mais uma vez que, para efeito de precisao conceitual, tudo o que

se tem dito aqui sobre a psyché tem a ver a0 mesmo tempo com a alma ou espirito ¢ seu

corpo espiritual (o perispirito), uma vez que, segundo o Espiritismo, ambos ndo se

32 Apud Chevalier & Gheerbrant (1996), p. 34.
3 Na mesma obra (ibid.), fica-se sabendo que os antigos celtas faziam a distingdo entre as idéias contidas nos

termos animus e anima (retomados e adaptados por Jung no século XX), distin¢do esta “caida em desuso no
vocabuldrio litirgico a partir do século IV (animus foi substituida por spiritus)”.
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dissociam sendo em mundos celestes ou divinos, inacessiveis a compreensdo humana
imediata. A literatura oriental e a ocidental esotérica costumam dividir o perispirito em
cerca de cinco “corpos” de graduacdes distintas de “espiritualizacdo”, proposta esta que em

o . L 234
principio ndo colide com os postulados espiritas.

5.2 Outros voos da falena

Grande contribuicdo a abordagem isenta do tema geral dos
fendmenos animicos, longe dos habituais preconceitos, é dada pelo Prof. Muniz Sodré em
seu pequeno grande livro intitulado Jogos extremos do espirito (1994). A obra é concebida
a partir das observacdes e andlises efetuadas em torno do “parafisico” TGM?®, cujos extra-
ordindrios poderes lograram impressionar vivamente o autor, que os enumera e descreve
com detalhes. Se ndo sdo concludentes, as ponderagdes ali contidas se afiguram como um
libelo inovador, nos meios académicos, contra o pré-juizo brutal que circunda, na ciéncia,
na filosofia e no senso comum, a polémica questdo das manifestacdes ditas “paranormais”

da alma:

A ciéncia, sabe-se, lida com fatos.”*® E normalmente o senso
comum adere as posi¢des publicas da ciéncia institucionalizada.
Por isso, a questdo da credibilidade dos fendmenos magicos™’
estd ligada a seu estatuto cientifico. Como nao se prestam a
repeticao serializada ou a temporalidade linear adequada a
empiria das experiéncias de laboratério, tais fendmenos
ingressam na esfera das ciéncias ocultas ou esotéricas. E estas
sdo suspeitas na modernidade, primeiro porque ndo sdo
propriamente ‘“ciéncias” no sentido positivo e moderno do
termo, mas saberes (linhas de pensamento e conhecimentos
acumulados); segundo, porque sao atravessadas pela nostalgia
de um sagrado que niao consegue instalar-se tal e qual no
mundo da técnica. No entanto, o paradigma do cientista
moderno — Sir Isaac Newton, matematico, fisico e fildsofo,
descobridor da lei da gravitacdo universal e da decomposi¢do da

24 Cf. p. 107 infra. Para aprofundamento das concepgdes esotéricas sobre os corpos sutis, v. Riffard
(1990:328 ¢ ss.).

35 . .. [ . L. o,
235 Thomas Green Morton Coutinho, sensitivo brasileiro nascido em 1947 em Conservatéria (RJ, municipio

de Valenca) e criado em Pouso Alegre (MG).
7% O “positivismo” fica aqui por conta de Muniz Sodré...

237 A L . .
O mesmo que fendmenos extraordindrios ou paranormais ou “ocultos”, no contexto do livro.

103



luz — também se debrucgou sobre o que considerava como ““forcas
ocultas”, aquelas para além da sensag¢@o imediata. A verdade é
que Newton, para escandalo do espirito positivista, foi
propriamente um alquimista (Keynes a ele se refere em 1947
como “o tultimo dos magos”), na medida em que aceitava o
método experimental moderno sem recusar as especulagées
hermetistas. Ele concebia a ciéncia como um
aprofundamento do saber antigo, presente tanto nos mitos
como nos textos inaugurais da filosofia.”*

Examinando as diversas possibilidades de explicacdo®™’ dos
fendmenos animicos paranormais, Sodré apela com freqiiéncia para contribuicdes da
Filosofia e da Ciéncia (desde a Fisica quantica até a Psicologia e a Psicandlise), além de
abordar com raro bom senso o problema da credibilidade nas idas e vindas entre ci€ncia e

senso comum, cComo mostram as seguintes passagens:

Por outro lado, € oportuno distinguir, como ja o fez Wittgenstein
no Tractatus, pensamento enquanto contetido (der Gedanke) de
pensamento como ato de pensar (das Denke). Este tultimo ¢é
ilimitado e trabalha tanto com signos internos como externos.
Isto quer dizer: hd formas externalizadas ou objetivadas de
pensamento que nos possibilitam falar de um exopsiquismo, a
exemplo dos sistemas divinatérios ou de prdticas magicas
diversas. Tudo o que foi dito pode lancar alguma luz sobre certos
fendmenos habitualmente ditos “mdgicos” ou parafisicos ou
paranormais. Por exemplo, o fendmeno das experiéncias
exossomdticas ou de ‘“saida de corpo”, comum no caso de
ingestdo de alucinégenos como o 4cido lisérgico e outros, ou
entdo em casos espontaneos. (...) No desdobramento (out-of-the-
body-experience), o corpo fisico permanece em repouso,
enquanto o duplo viaja, podendo ver de longe o proprio corpo
original e mantendo-se consciente de tudo o que acontece. (...)
Na linha do que ja foi dito... hd a possibilidade de que a
consciéncia esteja ai fora do corpo (...) Essa argumentacdo
conduz a que se possam conceber determinados atos magicos
(por exemplo, as priticas manticas ou de adivinha¢do) como
métodos exopsiquicos de pensamento. E um tipo de raciocinio
préximo ao de Wittgenstein quando se refere aos ‘“‘signos
externos” ou as formas externalizadas de pensamento. Proximo
igualmente ao de Henri Bergson(...), que sustentava que a vida
“mental” é mais ampla do que a “cerebral”’. Em outros termos, a

3% Sodré (op. cit.), pp. 32-33. Os negritos sdo nossos. Cf. “Prolegdmenos”, p. 10.

39 Apesar de buscar “explicacdes”, o Autor se mostra sempre consciente da inocuidade das tentativas de tudo
explicar, ou tudo reduzir a termos conceituais, obstaculizando assim o acesso ao ilimitado e ao sagrado,
inefdveis enquanto tais. Diga-se igualmente que, embora aborde de modo perfunctério ou quase nulo a visada
propriamente espirita do assunto, ndo hd como negar que detém largo conhecimento de cosmovisdes
orientais, africanas e esotérico-ocidentais, com suas respectivas terminologias.
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atividade psiquica desbordaria a base orgéanica. (...) / No entanto,
a hipétese (ocultista) de uma realidade supra-sensivel ou de uma
correspondéncia entre o ato psiquico e a realidade externa
encontra hoje seguimento em trabalhos cientificos como o do
fisico sueco Richard Mattick, que desenvolve uma teoria
quantica da interacdo entre consciéncia e matéria. Ou entdo pode
ser melhor compreendida quando se revé o conceito de
consciéncia.**

Até mesmo a velha questdo dos daimones retoma a ordem do dia
nos comentdrios do autor, ndao se podendo deixar de notar a referéncia ao ‘extraordindrio’,
que nos remete a traducdo de daimon efetuada por Heidegger e por Carneiro Ledo,

conforme se viu nos itens 2.1 e 3.3 do presente Capitulo:

A temdtica do duplo, como se sabe, inquietou bastante algumas
figuras da inteligéncia européia a partir do século XIX. Mas a
crenca no duplo, que se liga a crenca na imortalidade da
alma, é um fato nas sociedades tradicionais ou arcaicas. Os
demonios, os génios, entidades supranormais variadas, a propria
sombra do individuo seriam manifestacdes desse “eu” préprio
externalizado, exopsiquico, com o qual se pode concretamente
trocar. (..) / As dificuldades de representacio do
extraordinario no Aambito cldssico das ciéncias tendem a
arrefecer-se no campo da fisica contemporanea, onde se abala o
quadro clédssico (newtoniano) do mundo fisico e, em
conseqiiéncia, as regras habituais da doxa ou do senso
comum.**!

O estudo de Muniz Sodré se torna especialmente interessante
quando chega ao segundo capitulo, reservado aos comentarios sobre “O vazio e a forca”.
Recorrendo as sabedorias de diferentes grupamentos humanos, conclui o Autor pela
existéncia, nas variadas crencas, da noc¢do de uma forca interna ‘“‘acumuldvel e
transmissivel, destinada a assegurar a existéncia dindmica”, uma forca oculta de que

dependem todos os “fendmenos miraculosos”, uma esséncia oculta das coisas, um

movimento fundamental manifestado em diferentes formas de energia, um movimento

essencial de criacdo, uma forca dindmica (que ndo € nenhum ente), um principio que se

#91d., ibid., pp. 40, 44 e 47. Mais adiante (p. 80), o autor assimila a palavra espirito ao conceito “revisto” de
consciéncia: “Aceita-se também a hipdtese da consciéncia (ou espirito) como campo...”.

1 1d., ibid., pp. 49 e 29, com destaques nossos.
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Lo 242 . . o qe
oculta no préprio ato de brotar™” — algo imponderdvel e “indizivel” que recebe, segundo as

variagdes histdricas, étnicas e geogréficas, diferentes denominagdes como mana, brahman,

manitu, orenda, axé, physis ou dynamis.

A nomenclatura espirita para o elemento equivalente a esta “forca”

¢ fluido césmico universal, espécie de matéria sutilissima de natureza energética,

constituinte dos objetos e corpos>* do mundo astral, que age sob o impulso da inteligéncia
(o elemento puramente espiritual), permitindo a veiculagdo do pensamento, inoculando na
matéria densa os germens da vida e de resto impregnando ou envolvendo tudo o que existe

no Universo.

[Para o Espiritismo a palavra espirito (com
mindscula) € rigorosamente equivalente a “principio
inteligente”, por oposi¢do a matéria, o “principio inerte”.
Mas € a juncdo dos dois que permite a individuagdo dos
“focos de inteligéncia”’, tornados Espiritos (com
maidscula), ou seja, “entidades espirituais” revestidas de
basicamente dois corpos: um astral (também dito
“espiritual”, feito dessa matéria sutil que € a energia
césmica universal) e, quando ‘“encarnados”, um outro
material (corporal propriamente dito ou fisico, constituido
de matéria densa ou matéria propriamente dita, como
normalmente a conhecemos). Segue-se dai que “mundo
espiritual” € o mesmo que “mundo astral”: um mundo
ainda “dimensional”, embora geralmente invisivel aos
olhos do corpo fisico. No que tange a “impregnagdo” da
matéria pelo ‘espirito’ (ou principio espiritual, inteligente),
vale lembrar que o fisico quantico Amit Goswami defende
a idéia de que é a consciéncia (sindnima de espirito) que

forja tudo o que existe, conforme se expde na obra O

2 Impossivel ndo lembrar ai, neste exato ponto, a nogio de physis entre os pensadores origindrios...

243 P c . .

Porque hé objetos e corpos no campo do nosso “transcendente” é que Herculano Pires afirma serem
“dimensionais” as duas esferas (a material e a astral ou espiritual): por meio da energia césmica (ou fluido
cOsmico) elas se interpenetram e influenciam-se mutuamente, constituindo uma espécie de “bloco psico-
fisico” que se poderia caracterizar como “unidade dual solidaria”.
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universo autoconsciente: como a consciéncia cria o

mundo material, publicada em 1993.]

E tentador associar a tudo isso a concepgio bergsoniana do élan
vital, assim como a no¢do de “Vontade” em Schopenhauer (como alids admite o proprio
Sodré, a p. 60 de seu livro). E € igualmente grande a comichdo de aproximar todas essas
no¢des ao enigmatico Ser heideggeriano, principalmente a partir de sua notdria
identificacdo com a physis dos antigos gregos origindrios. Segundo Muniz Sodré, “a idéia
de physis €, assim, a de um ‘além’ das representacdes ou das determinacdes puramente
humanas. O que se mostra no brotar retrai-se no entanto como principio, ocultando-se —
donde o famoso fragmento de Herdclito ‘a natureza gosta de ocultar-se’”.

Citando Espinosa no que tange a “diversidade complexa do corpo”,
Sodré admite que para “enfatizar” isso “‘seria preciso talvez recorrer a idéia de ‘sutil’ para

abordar essa diversidade” (pp. 109-110):

Existem, assim, o corpo fisico ou denso (regulado por um corpo
etérico...) e os corpos sutis: astral, mental, causal, budico,
atmico. Alguns doutrinadores preferem admitir apenas 0s corpos
denso, etérico e astral. Mesmo no Ocidente € antiqiifssima a
nocio de “corpo sutil”. E uma nogdo epicuriana, na verdade.
Para Epicuro(...) existe um corpo feito de camadas de dtomos
mais sutis, que se misturam aos espagos internos do corpo
visivel. Esse corpo invisivel, sutil, é o que ele chama de alma
(psyché). (...) Mas essa nogdo aparece também no V século
grego (a.C.), mais precisamente junto ao mago Hermotimo (a
quem Aristoteles alude na Metafisica), que se dizia capaz de
abandonar o corpo fisico e viajar com o corpo sutil (astral).

Lamentando o preconceito que impede o aprofundamento de temas
como este, constata o Autor que “no século XX, a técnica, apoiada pela ciéncia positiva244,

passou a regular as determinacdes produtivistas do social e da natureza” (pp. 136-138):

Esse estado de coisas implica na prética a exclusdo da diferenga
(o que estd além do determindvel ou do previsivel pela
funcionalidade social), tanto nas formas de vida social como na
producdo do conhecimento. Perderam-se ai também as idéias de
Deus e de natureza enquanto fundamentos absolutos. (...) A
relevancia disso tudo para o pensamento € a indicacao eloqiiente
de que algo importante foi deixado de lado quando se erigiram
os grandes sistemas metafisicos do Ocidente [sic]. (...) Fomos

244 e . .
Novamente o “positivismo” deve ser creditado ao autor estudado...
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assim perdendo o thaumatsein, a capacidade de admiracdo em
face do mistério, que € uma atitude origindria na histéria do
pensamento ocidental. Progressivamente, safram de cena da
“seriedade” publica os saberes e os métodos desenvolvidos pelos
pitagéricos ou pelos magos da Idade Média, que os preparavam
para a percepcdo ou contato com o extraordindrio.
Dessintonizamo-nos com a physis e deixamo-nos guiar
exclusivamente pelas equacdes que identificam o real com os
sistemas de objetividade. O pensamento que a isso escape é

ELINT3

rotulado de “ndo-filoséfico”, “irracional” ou “confuso”.

Como ultimo “sopro” desta se¢do, cremos que vale reproduzir uma
sugestiva observacao, construida a partir de propostas filos6ficas de Henri Bergson, um dos
grandes pensadores ocidentais do século XX, exatamente na esteira da temdtica que vimos
abordando. Ao comentar a obra Matéria e memdoria — ensaio sobre a relagdo do corpo com
o espirito, publicada em 1896 e considerada uma das principais do mestre francés, anota

arrojadamente seu exegeta André Devaux (na parte final de sua apreciacdo da obra citada):

Uma das conseqiiéncias mais importantes de tal concep¢do da
relacdo entre corpo e espirito é que, sem sair do plano
filosofico, ela torna verossimil e até mesmo provavel a
sobrevivéncia da alma apés a morte terrena. Se a vida mental
extravasa da vida cerebral, se o corpo sé desempenha papel
instrumental a servico do espirito, a decomposi¢do organica
pode deixar o espirito intacto, e caberd a quem negue a
imortalidade espiritual o 6nus da prova da validade dessa
negaciio, que a experiéncia nio parece autorizar.**’

5.3. Um pneuma sobre-vivente: créditos a mais

Ja varios foram os nomes citados, entre filosofos, cientistas e
escritores, que deram crédito a idéia da alma imortal, e ndo demasiado custoso serd
localizé-los no texto. Vimos que foram acentuadas as lembrangas dos fil6sofos gregos
classicos (com énfase absoluta em Platdo) e em seguida aos pré-socraticos, aparecendo

depois rédpidas mengdes a cientistas contemporaneos como Jean Charon, Patrick Drouot e

*» Devaux, André, in Huisman (2001 :140). Os destaques em negrito sdo nossos. Analisando a grande obra
seguinte do eminente pensador (A evolugcdo criadora, de 1907, onde se afirma a concepcdo do élan vital),
Devaux manifesta sua opinido de que, apesar das abundincias dicotdmicas, prevalece no substrato do
pensamento de Bergson um principio de unidade (monismo) adornado de aparentes dualismos. Bergson
reaparecerd, comentado por nés, mais adiante.
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Amit Goswami (que, por seu turno, evocaram nomes destacados do passado cientifico-
filos6fico, como Descartes e Newton, ambos comprovadamente “imortalistas”). Da mesma
forma foram listados espiritualistas cldssicos como Helena Blavatsky e Hippolyte Rivail
(Allan Kardec) — e brevemente se tocou nos nomes de Jung, Goethe, Maeterlinck e
Shakespeare enquanto avalizadores mais recentes do lendario daimon sugerido pelos
antigos gregos. Registradas foram também as anotacdes do eminente estudioso da cultura
Dr. Muniz Sodré, que demonstrou ter “abracado” a causa da sobrevivéncia espiritual ao
declinar-lhe grande quantidade de evidéncias antigas e contemporaneas, em diferentes
ambientes culturais.

Recorde-se ainda que haviamos mencionado na Introdugdo deste
trabalho alguns nomes>*® que precisam de ser re-tomados mais de perto, a fim de que se
obtenha confirmac¢do de suas opinides. Finalmente, vimos en passant um comentario
revelador sobre Bergson que por assim dizer nos convidou a visitar seus textos proprios,
com o fim de colocar a lume a verdadeira natureza de seu espiritualismo e a face de sua
posicao a respeito da sobrevivéncia animica.

Além, pois, de aprofundar um ou outro ponto de investigacao, sera
mister agora relacionar, por categorias de atividades, alguns outros nomes ligados a questao
que nos € objeto de pesquisa — obviamente sem a absurda pretensao de esgotar qualquer das
listas. Tais referéncias servirao, quando nada, como uma espécie de penhor de solidez a ser

conferido as hipéteses que ainda haveremos de levantar no presente documento.
5.3.1 Os investigadores psiquicos

Muitos destacados vultos da ciéncia emprestaram sua credibilidade
e dedicaram largas faixas do seu tempo as experimentacdes psiquicas que abundaram entre
a metade do século XIX e as primeiras décadas do XX. Dentre os que concluiram pela
efetividade da atuacdo de agentes exdgenos a psique humana propriamente dita, dando por
assim dizer um atestado de “vida” a sobrevivéncia da alma apds o decesso da organizagdo
fisiolégica, figuram indmeros pesquisadores independentes e vdrios membros de

respeitdveis associacdes de pesquisa e estudo dos fendmenos psiquicos, como a famosa

246 Como os de Leibniz, Scheler , Richet, Crookes, Schopenhauer e Bergson.
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SPR (Society for Psychical Research, fundada em 1882), da Gra-Bretanha®’, além da
prestigiosa ASPR (American Society for Psychical Research, organizada em 1885), dos
Estados Unidos da América (que teve o filésofo William James como co-fundador); e do
rigoroso IMI (Institut Métapsychique International, nascido em 1919), da Franga, presidido
honorariamente pelo eminente Dr. Charles Richet. Tais agremiacdes continuam, de uma ou
outra maneira, a atuar no Novo e no Velho Continente. Os mais destacados estudiosos
daquele periodo, por terem obtido maior expressividade nos resultados de seus
experimentos e observacdes com diferentes sensitivos ou paranormais ou médiuns, sdo 0s
que seguem: Camille Flammarion (1842-1925), astronomo francés; Sir William Crookes
(1829-1919), fisico e quimico inglés; Alexander Aksakov (1832-1903), lingiiista russo;
Alfred Russel Wallace (1823-1913), naturalista inglés; Léon Denis (1846-1927), filésofo e
escritor francés; Sir Oliver Lodge (1851-1940), fisico inglés; Gustave Geley (1865-1924),
médico francés; Ernesto Bozzano (1862-1943), escritor italiano; Gabriel Delanne (1857-
1926), engenheiro francés; Cesare Lombroso (1835-1909), psiquiatra e antropdlogo
italiano; Albert de Rochas (1837-1914), militar e cientista francés; Albert von Scherenck-
Notzing (1862-1929), médico alemao; Charles Richet (1850-1935), médico e fisiologista
francés, Nobel de Fisiologia em 1913; Frederick Myers (1843-1901), poeta e escritor
inglés; Arthur Conan Doyle (1858-1930), escritor escoc€s; Johann Carl Friedrich Zollner
(1834-82), astronomo alemao; Richard Hodgson (1855-1905), escritor e pesquisador norte-
americano; Emile Boirac (1851-1914), filésofo e pequisador argelino-francés; William
Crawford (1865-1920), fisico inglés; Karl du Prel (1839-99), pensador alemao; J. Rhodes
Buchanan (1814-99), cientista americano; Hereward Carrington (1881-1958), psicélogo
americano; Gastone de Boni (1908-?), médico italiano; Cesare Baudi de Vesme (1862-
1938), jornalista italiano; Jan Ehrenwald, psicanalista austriaco (1900-?); Raoul Montandon
(1877-1950), etndlogo e paleontélogo suico; Enrico Morselli (1852-1929), psiquiatra
italiano; e Henry Sidgwick (1838-1900), lente de filosofia (Cambridge) inglés. Um nome
que pode ser juntado a esta relagc@o, e ndo sem certa impropriedade, exatamente pelo fato de
nao compartilhar as idéias da maioria dos demais citados, é o do fisiologista francés Claude

Bernard (1813-78), mente positivista brilhante, que, malgrado a distdncia em que se situa

7 A SPR teve em seus quadros figuras de proa do conhecimento ocidental, como Henri Bergson (que foi seu
Presidente), William James, Carl Gustav Jung e Sigmund Freud (este tltimo membro correspondente), nem
todos necessariamente categorizados na rubrica de “investigadores psiquicos” stricto sensu.
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relativamente aos investigadores psiquicos, sustentou uma nocao (a qual ele proprio nao
teria dado maior importancia) que se tornou fundamental para as pesquisas nesse setor: a da
“idéia diretriz”, ou seja, a existéncia de uma espécie de energia mental “que age em vista
de um fim preciso, com o poder de organizar a matéria” (Dettore, 1973:48). Assim se

exprime Ernesto Bozzano a propdsito desse conceito de Bernard:

“Ha como um desenho preestabelecido de cada ser e de cada
6rgdo, de modo que, se considerado isoladamente, cada
fendmeno do organismo € tributdrio das forcas gerais da
natureza; parecem eles revelar um laco especial, parecem
dirigidos por alguma condicdo invisivel pelo caminho que
seguem, na ordem que os concatena.”***

[Curiosamente, cientistas atuais como Michael
Behe, David Bohm e Jean Guitton, defendem com outras
palavras a mesma idéia do velho fisiologista, referindo-se

ao que eles denominam “ordem implicita”:

Esses autores falam da Ordem Implicita , acreditando
que exista um projeto (...) em duas dimensdes de
realidade: uma que se vé, na qual se verificam os
fendmenos fisicos e bioldgicos; e outra, subjacente,
com a qual entramos em contato indiretamente. Esta
Giltima é a ordem implicita.**’

Confirma-se a idéia na explicacdo de Guitton, retirada a

seu livro Deus e a ciéncia: acaso ou necessidade?:

*“(...) uma ordem implicita, muito profunda e invisivel,
atua por baixo da desordem explicita que se manifesta
de forma tdo evidente. A natureza elabora, diretamente
do caos, as formas complicadas e altamente organizadas
do vivente. Ao contrdario do que ocorre com a matéria
inanimada, o universo do vivente € caracterizado por
um grau de ordem crescente: enquanto o universo fisico
caminha em direcdo a uma entropia cada vez mais

% Apud Tandoli Jr. (2004:79).
¥ Inglis (op. cit.:145) diz que Bohm, em Wholeness and the implicate order (1980), “desenvolveu a teoria,

proporcionando uma estrutura em que se pode encaixar prontamente a percepcao extra-sensorial’.
Grifei.
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elevada, o vivente percorre, de certo modo, a corrente
contrdria, para criar cada vez mais ordem.”?°

Dita embora de maneira diversa, parece ser idéntica a
afirmativa de Arthur Compton (1892-1962), Nobel norte-
americano de fisica em 1927: “Descobrimos que por tras
da matéria estd a energia, mas parece que hd algo por trés
da energia e esse algo é pensamento.””' E nio longe das
mesmas hipdteses de um “oculto” subjacente ao manifesto,
estd o “vitalismo” novo do bidlogo e filésofo alemao Hans

Driesch (1867-1941), supra-citado no item 1.3.]

5.3.2 Parapsicologia e ‘““ciéncia psi”

O século XX assiste 2 transformacio da Metapsiquica™’ —
oriunda das primeiras investigagdes espiritas seguidas pelas chamadas “pesquisas
psiquicas” do final do novecento — na Parapsicologia de inspiracdo norte-americana,
cultivada pioneiramente na entdo recente Universidade de Duke, onde pontificaram os
professores William McDougall, Joseph Banks Rhine e Louise Ella Rhine. A
Parapsicologia, respaldada pelo halo de respeito que lhe infundiram os pesquisadores
mencionados, desenvolveu-se notavelmente, em especial a partir dos anos de 1930,
recebendo ulteriormente outras denominag¢des, como Psicotronica, Psicobiofisica ou
simplesmente ‘“ciéncia psi’, como esclarece Hernani G. Andrade (apud Guimaraes,

2004b:67):

Finalmente, psi é aquela outra realidade, paralela a nossa, cuja
manifestacdo sensivel em geral se faz presente nos fendmenos
biolégicos e, em particular, nas fungbes e conseqiientes
fendmenos paranormais. O termo paranormal deve ser
considerado provisério. FEle vigorard enquanto ndo se
descobrirem as leis e explicagdes normais para esta categoria de

0 Tandoli Jr. (ibidem), p. 78 para as duas tltimas citacdes — a sua propria e a de Jean Guitton.
1 Apud Pires (1981:34).
2 Termo cunhado por Charles Richet ainda nos anos de 1910 para designar a ciéncia investigativa dos

fendmenos psiquicos evidenciados pelos sensitivos, alguns dos quais se notabilizaram grandemente pelo
cardter extraordindrio dos fendmenos de que eram o epicentro.
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fatos. A denominacdo psi estd, aos poucos, substituindo a
anterior, paranormal.

Além de abranger os fendmenos classificdveis, quanto a
participacdo dos sensitivos, em endégenos (subjetivos ou mentais ou psi-gama e objetivos
ou fisicos ou psi-kapa) e exégenos (psi-theta®”), a novel ciéncia espraiou-se igualmente
por dominios correlatos, tais que as experi€ncias fora do corpo ou OOB (out-of-body
experiences)254, as experiéncias de quase-morte ou NDE (near-death experiences), as
investigacdes sobre a ocorréncia de casos sugestivos de reencarnagdo e a novissima Terapia
de Vida Passada (TVP), tendéncia que une os estudos da percep¢do extra-sensorial (ou
ESP, extra-sensory perception) e a chamada Psicologia Transpessoal (considerada a
“quarta forca” das ci€ncias psicolégicas e baseada inicialmente na constatacdo dos
chamados estados alterados de consciéncia).

Entre os nomes representativos dessa nova fase das investigacoes
psiquicas figuram, entre vérios outros, os de Pierre e Marie Curie, Ian Stevenson, Elizabeth
Kiibler-Ross, Helen Wambach, Raymond Moody Jr., Edith Fiore, Morris Netherton,
Michael Sabom, George Ritchie Jr., Joel Whitton, Hemendra Nath Banerjee, Brian Weiss,
Hernani Guimardes Andrade, Karlis Osis e Charles Tart, além de pensadores e cientistas
que investigam fatos ligados a possibilidade de existéncia de um fator espiritual na natureza
e no ser humano, como Michel Sage, Gertrude Schmeidler, Robert Henry Thouless, Rudolf
Tischner, George Tyrrell, René Warcollier, Alois Wiesinger, David Bohm, Stanislav Grof,
Rupert Sheldrake, Amit Goswami, Jean Charon, Patrick Drouot, Michael Behe, Jean
Guitton, Danah Zohar e Ian Marshall.

5.3.3 O imortalismo esotérico entre os séculos XVII e XX

Nada mais correto que sempre fazer referéncia a pré-ocupacdo

milenar dos homens sdbios com a questao da imortalidade do espirito humano: uma pré-

23 As letras gregas se referem a psyché (psi), gnosis (gama), khinesis (kapa — alusdo 2 primeira letra da

transcricio) e thdnatos (theta).
254 A e e A .
Estas experiéncias, que se iniciam nos chamados “desdobramentos” ou ‘“projecdes astrais”’, remetem

igualmente ao antiqiifssimo fendmeno de natureza espiritual denominado xamanismo, estudado hoje, em
diferentes culturas, por numerosos antropdlogos e etnélogos. Cf. item 5.2 supra.
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ocupacdo manifestada em logoi cujos ecos ressoam vigorosamente na noite dos séculos e
impregnam de luminosidade todas as fases da histéria. Nunca € demais relembrar que
Giorgio Colli considera o conhecimento divinatério (proveniente das revelacdes divinas)
como o valor maximo da vida para os gregos antigos, fato que justifica a afirmacao de que
o “delirio” divino é a matriz da sabedoria, e esta, a matriz da filosofia.?>® Na mesma esteira,
a autoridade de Francis Macdonald Cornford, em sua magistral obra inacabada Principium

sapientiae: as origens do pensamento filoséfico grego (ja diversas vezes citada por noés),

oferece elementos cabais para se admitir que a Grécia arcaica, mae cultural de todo o
Ocidente, efetivamente reunia numa sé pessoa as figuras do sabio (pensador e “fil6sofo”
da natureza), do poeta e do vidente (profeta)256, o que significa dizer que sdbios como os
que nomeia Colli (por exemplo Pitdgoras, Heraclito, Empédocles, Parménides, Zendo™")
eram também e ‘“‘concretamente” poetas e profetas (ou “videntes”). A tendéncia grega para
as questdes do “irracional”, ao contrdrio do que possa parecer/trans-parecer de uma
civilizacdo que nos legou as raizes, a seiva e o florescimento da drvore da razdo, é
corroborada por autores como Dodds, desde o titulo de sua importante obra (Os gregos e o
irracional, de 1950), e George Steiner, que chega a asseverar, com a seguranca que lhe é
propria: “é s6 porque o cadtico e o demoniaco foram forcas tdo presentes na sensibilidade
grega antiga que se dedicou tanta energia para a ordem”.”®

Desta forma, pode-se afirmar sem margem de erro que, em funcdo
dessa “genética” cultural, todo o acervo de conhecimentos do Ocidente, em qualquer dos
dominios dos diferentes saberes, se encontra eivado de arraigadas experi€ncias de
religiosidade, de  misticismo, de espiritualismo, de  “irracionalidade”, de

“sobrenaturalismo”, de “revelacionismo”, de mistérios (arcanos), de sacralidade, tudo isso

em niveis de subjetivismo tanto quanto de “objetivismo” social — e realiza um per-curso de

3 Cf. Colli (1996:12, 17 ¢ 92). A mesma obra mostra que Platdo sempre se referia a filo-sofia (“criada” por
ele) sempre como algo menor que a sophia, que ele mesmo ji ndo detinha, e da qual ndo era sendo um
“amante”.

26V item 2.1 do presente Capitulo. O Fedro platonico explica esta re-uniio com base na origem tnica dos
“delirios”: a divindade. Cf. capitulo II do presente trabalho, item “A inspirag¢@o nos didlogos platdnicos”.

257 (g . 4 . _ C o R L. N
Gorgias e Socrates, também considerados “sdbios” por Colli, ja4 pertencem a fase cldssica e fogem a
caracteriza¢@o que vimos estabelecendo.

8 A citagdo j4 foi referida no item 3.4, e o ensaio de Steiner onde ela se acha editou-se em 2001.
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origens remotissimas que excursiona por paragens muita vez denominadas ocultas,
magicas, sagradas, misteriosas, secretas, simbdlicas ou esotéricas.

O esoterismo ocidental, com efeito, € um universo fascinante,
pleno de contribui¢des a cultura humana em geral, praticado, respaldado ou ao menos
respeitado por imensa gama de filésofos, cientistas, artistas e religiosos, € em boa hora
estudado por Pierre Riffard em seu tratado L’ésotérisme. A alentada obra contém mais de
mil paginas, nas quais o autor diz ndo pretender fazer sendo uma approche do esoterismo
no Ocidente™”, observando a dificuldade de se estabelecer um discurso sobre algo que
somente se pode conhecer empiricamente, conforme concebe o egiptélogo Schwaller de
Lubicz, citado nas péginas iniciais: “L’Esotérisme est 1’aspect spirituel du Monde,
inaccessible a l’intelligence cérébrale”. Pensando certamente no aspecto desconcertante
dessa defini¢do inusitada (porém cheia de propdsito), Riffard se pergunta: “Premic¢rement,
est-il possible (valide) de parler d’ésotérisme? (...) Deuxiemement, est-il possible (permis)
de parler de [’ésotérisme? (...) Troisiemement, est-il possible (faisable) de parler

3

l’ésotérisme?” E conclui: “a quelle condition un discours sur le secret n’est-il pas

radicalement impossible? A disserter sur le mystere, on s’engage dans une étrange

aventure.”?%

Declina-se nessa obra uma enorme lista de personalidades, em

1

diferentes 4reas do conhecimento e desde tempos imemoriais®®’, que podem ser

categorizados 2 conta de “esotéricos™***

, uma enumerac¢ao extensissima que nao nos
compete reproduzir, muito menos comentar. Entrementes, alguns significativos nomes

. . A . 26 . A . A
cronologicamente mais perto de nés devem ser referidos 3 pela importancia que detém em

% O esoterismo oriental ficaria para outra obra, segundo as declaracdes do autor.
260 Cf., Riffard (op. cit., pp. 06 e 14).
21 As anotagdes e referéncias remontam a pré-histéria.

22 0y que exploraram, na ciéncia, na filosofia ou na arte, temas esotéricos.
63 Virios deles pertencem a organizacdes esotéricas famosas, como a Ordem Rosa-Cruz (estabelecida
“exteriormente” no século XVII), a Franco-macgonaria ¢ o Martinismo (sistematizados modernamente no
século XVIII), ou estdo ligados a sistemas e métodos de conhecimento, de cura e/ou de magia — como a
Teosofia, a Antroposofia, a Cabala, o Hermetismo, a Mistica, o Gnosticismo ou Gnose, a Alquimia, a
Teurgia, o Sufismo, o Xamanismo, os Mistérios, a Astrologia, o Ocultismo, a Quiromancia, a Cartomancia e
o Tarot, o Magnetismo Animico, etc. E alguns negam terminantemente a hipdtese espirita da comunicacdo
entre os dois planos de realidade — o fisico e o astral (espiritual).
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face da temdtica que nos ocupa no presente estudo — muito embora nos seja impossivel
avaliar, nos limites que nos circunscrevem, qualquer aspecto detalhado do pensamento ou
das producdes da maior parte deles: Jacob Bohme, Emmanuel Swedenborg, Robert Fludd,
Michael Maier, Henry More, Angelus Silesius, J.-B. van Helmont, J.-B. Morin de
Villefranche, Jean Belot, Joseph de Maistre, Friedrich Oetinger, A. M. de Ramsay, J.-B.
Willermoz, Martines de Pasqually, Louis Claude de Saint-Martin, Franz Anton Mesmer,
Johann Kaspar Lavater, Isaac Newton, William Blake, Johann Wolfgang von Goethe,
Novalis, Fabre d’Olivet, Court de Gébelin, Eliphas Lévi (Alphonse-Charles Constant),
Papus (Gérard Encausse), Maitre Philippe de Lyon, Paul Sédir, Francis Schlatter, Vignes
de Vialas, Helena Petrovna Blavatsky, Henry Steel Olcott, Annie Besant, Alan Leo (W. F.
Allen), Francis Barrett, Honoré de Balzac, Edward Bulwer-Lytton, Villiers de L’Isle-
Adam, Charles Baudelaire, Arthur Rimbaud264, Gérard de Nerval, Victor Hugo, George
Sand, Raoul Vergez, Charles Nodier, Rudolf Steiner, René Guénon, Georges Gurdjieff,
Mikhaél Aivanhov, Anna Kingsford, Alice Bailey, Dion Fortune (Violet Mary Firth),
Alexandra David-Néel, Victorien Sardou, Upton Sinclair, Aleister Crowley, Arthur
Machen, Bram Stocker, Fulcanelli, Paul le Cour, Dane Rudhyar, André Breton, René
Daumal, Christian Morgenstern, Oscar de Lubicz-Milosz, Philéas Lebesgue, Fernando
Pessoa, Stefan George, Antonin Artaud, Gustav Meyrink, William Butler Yeats, T.
Lobsang Rampa (C. H. Hoskin), Carl Gustav Jung, Graf Diirckheim, Henry Corbin,
Raymond Abellio (Georges Soules), Robert Amadou, Nicolas Berdiaev, W. A. Mozart,
Richard Wagner, Aleksander Skriabin, Joris-Karl Huysmans, Piet Mondrian, Max Ernst,
Marguerite Yourcenar%s, Daisetz Teitaro Suzuki, Maharishi Mahesh Yogi, Taisen
Deshimaru, Juddu Krishnamurti, Sayyid Husayn Nasr.

A listagem ficaria incompleta se ndo mencionassemos alguns

nomes famosos que, desde a Antigiiidade até o inicio do século XVII, de uma ou outra

264 Riffard (op. cit.:832) estabelece distingdo entre produgdo esotérica e militincia esotérica no caso de alguns
escritores e artistas em geral: “Ainsi, Baudelaire ou Rimbaud ne sont pas des ésotéristes, des professionnels
du mystere en quelque sorte, comme Dante, mais leur parole est en elle-m&me mystere et révélation. Elle est
symbole : elle cache et elle montre, elle adhere aux choses en épluchant leurs images.”

265 P < . .. . .
Os sete ultimos sdo autores de obras consideradas “esotéricas” ou “hermetistas” e oS cinco nomes
seguintes referem-se a esotéricos ndo-europeus em atuagdo no Velho Continente durante o século XX.
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maneira, tiveram seus nomes e/ou obras suas associados ao esoterismo: Orfeu (o lendario
iniciador dos “mistérios” na Grécia arcaica), Pitdgoras, Empédocles, Platﬁom, Vitravio,
Virgilio, Varrao, Cicero, Apolonio de Tiana, Plutarco, Porfirio, Jamblico, Proclo, Salustio,
Clemente de Alexandria, Origenes, Basilides, Claudio Ptolomeu, Plotino, Apuleio, Amonio
Sacas, Hildegarda de Bingen, Joachim de Fiori, Rogério Bacon, Dante Alighieri, Marsilio
Ficino, Giovanni Pico della Mirandola, Giordano Bruno, Paracelso, Francois Rabelais,
Nostradamus, John Dee, Giorgione, Jan van Eyck, Jeronymus Bosch, Sandro Botticelli,
Leon Battista Alberti, Albrecht Diirer, Leonardo da Vinci, Orlando di Lasso, William

Shakespeaure.267

5.3.4 O Espiritismo em face do esoterismo

Ja que foi declarado que iremos utilizar o Espiritismo como uma
das ferramentas de trabalho para a interpretacdo de vérios elementos a serem discutidos e
exemplificados no presente documento, € tendo-se em conta que muitos autores o
entendem como parte do corpus esotérico, vejamos como o mesmo Riffard, que é um
especialista em esoterismo (conforme nossas ultimas paginas tém atestado), se reporta a
Doutrina Espirita estabelecida por Allan Kardec na metade do século XIX, colocando de
maneira correta e definitiva as relacdes (resumidas a algumas coincidéncias doutrindrias)

entre as duas escolas de conhecimento espiritual:

Choisissons le spiritisme, parce que ce mouvement a une grande
importance sociologique et parce que, souvent, les historiens
I’accolent a I’ésotérisme. La définition qu’Allan Kardec donne
de son école et de sa doctrine ne permet pas immédiatement de
trancher : « Le spiritisme est la doctrine fondée sur I’existence,
les manifestations et 1’enseignement des esprits. » Et quelle
définition donne-t-il des «esprits » ? «ames de ceux qui ont
vécu sur la terre ou dans les autres spheres, et qui on quitté leur
enveloppe corporelle ». On voit, dés lors, que le médium n’est
pas un initié, que le spiritisme n’est pas une «doctrine
secrete ». Il serait fastidieux d’entrer dans les détails. Le
spiritisme n’a pas de discipline de ’arcane, pas d’initiation,

266 Riffard (op. cit.:933) assim se expressa sobre o esoterismo platonico: “Platon se flattait de rédiger sa
philosophie mais de garder strictement orale sa théorie secrete (lettre II, 314 a ; lettre VII, 344 c)”. Mora se
refere unicamente a Carta VII (mas em 341 C-E) : cf. Mora (1981:996).

267 o ‘. o P
Valem para os nove dltimos nomes os comentdrios do inicio da pendltima nota.
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Embora depreciando visivelmente os conteidos dos escritos
espiritistas diante da “exceléncia” dos esotéricos, é absolutamente pertinente a observagao
que faz o autor sobre o equivoco (ou “erro”’) do papa do esoterismo no século XX (René
Guénon) em L’erreur spirite (obra difamatéria do espiritismo publicada em 1923). Muito

embora se reconheca que hd ‘“determinados pontos que aproximam o espiritismo do

esoterismo”>""

partilhando juntas a idéia-mater da sobrevivéncia da alma —, ndo € incomum verificarmos,
em algumas correntes esotéricas, um certo desprezo para com o espiritismo, como faz a

Teosofia de Mme. Blavatsky, tachando pejorativamente de “necromancia” as atividades

etc. Cependant, sur certains points, le spiritisme se rapproche de
I’ésotérisme ; par exemple, la notion de périsprit ressemble assez
a une variété du subtil.*®® Mais on ne retrouve ni dans les écrits
des spiritistes (Allan Kardec, Léon Denis, Gabriel Delanne, etc.)
ni dans les « messages » recus par les médiums (comme Jeanne
Duval) les superbes pensées sur le macrocosme, les grandes
fresques sur les &ges de 1’humanité, les méditations
théosophiques. Pour autant, il serait absurde d’attaquer le
spiritisme, de le dénoncer — ainsi que le fait Guénon — comme
un pseudo-ésotérisme, pour la simg)le raison qu’il ne
revendique pas le statut d’ésotérisme.”

— o que € natural, desde que se trata de duas vertentes do espiritualismo,

. . . . 271
desenvolvidas por aquela escola espiritualista.

[Ora, o que comumente se entende por
necromancia ¢ “adivinhacio por intermédio dos mortos” —
e nada existe mais distante disso do que os procedimentos
espiritas. E, pois, lamentdvel uma demonstragdo de
ignorancia como esta, partida das préprias entranhas do
espiritualismo. Diga-se ainda que tal tratamento é no
minimo curioso para quem, como a Sra. Blavatsky, adota a
reencarnacdo e a imortalidade como principios bésicos de

sua doutrina, e mais: que credita a seus ‘“mestres

268 Ele se refere aqui ao “corpo sutil” ou “corpo astral”. Cf. item 5.1 supra.

209 Riffard (ibid., p. 368), com negritos nossos.

% 1d., ibid. Para aprofundamento dos postulados esotéricos, v. na mesma obra o item XIV (pp. 307 e ss),

“Les invariants de 1’ésotérisme”.

71 Cf. Blavatsky (2004:174).
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espirituais” (espiritos desencarnados, por supuesto) a sua
propria sabedoria pessoal. O pré-conceito contra a
comunicacdo dos espiritos ¢é, na verdade, uma
reminiscéncia de interpretagdes equivocadas de passagens
do Velho Testamento hebraico, que (excecdo feita aos
primeirissimos tempos do cristianismo nascente, em que se
praticavam com simplicidade e elevados propdsitos os
cultos pneumaticos) passaram praticamente incélumes
pela era cristd e ainda vigoram, como se V€, em

determinados sistemas para-religiosos até os dias de hoje.]

A respeito da significacdo do termo esotérico, € praticamente
consensual a origem grega (esoterikos), com base no advérbio eiso ou eso (‘dentro’, ‘no
interior’, dai a idéia de conhecimento profundo, recondito, oculto), mas a obra de Riffard
faz muitas objecOes a varias etimologias “faceis”. Ele dedica a esse assunto ndo menos que
18 (dezoito) paginas de seu tratado, fazendo preceder o estudo etimoldgico propriamente
dito de uma “genealogia” que acompanha a palavra através dos tempos. Entretanto, fica
dificil, para o vulgo, ndo admitir a definicdo dos diciondrios (inclusive os especializados),

que estabelecem a principio uma oposi¢do entre esotérico e exotérico, reportando o

primeiro a ‘ensinamentos secretos aos quais apenas os iniciados de um grupo t€m acesso’.
No confronto entre esoterismo e espiritismo, dir-se-4 sempre que o segundo € “exotérico”,
termo que designa os ‘ensinamentos que ndo sdo reservados a iniciados ou a grupos

ocultistas, mas estdo ao alcance do publico em geral’.*"?

5.4 Espirito e sobrevivéncia em versao filoséfica

Para re-afirmar como lidimo dominio filoséfico a questao que sub-
stancia o presente capitulo, resta-nos retornar a alguns nomes ja mencionados em sub-itens
anteriores, e acrescentar alguns outros, de pensadores ou filésofos que, de uma ou outra
maneira, permitem-nos um /ink com a temdtica da sobrevivéncia da alma, tendo deixado

anotacdes que nos merecem o registro. Deve-se de antemdo considerar que evidentemente

2 Cf. Drury (2004, p. 119 para “esotérico” e 125 para “exotérico”).
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0 que se reportard aqui ndo corresponde sendo a um determinado aspecto do pensamento
deles, ndo cabendo portanto pressupor-se que imaginamos tratar da totalidade nem

tampouco de partes essenciais de sua filosofia. O que ndo pode deixar de ficar claro € que,

langando o olhar por sobre o conjunto do pensamento deste ou daquele autor, ndo podemos
abrir mao da legitimidade filoséfica das colocagdes que iremos referir. Afinal, foram eles

mesmos, enquanto filésofos e em obras filoséficas, que as assinaram.

5.4.1 Hegel

Comecemos pelo filésofo da histéria e do absoluto, o dltimo — se
dele dependesse determinar o fim da filosofia. Considerado por Timmermans um dos
pensadores mais incompreendidos (“ao lado de Platdo, o mais falsificado, o mais

99273

caricaturado de todos os filésofos””"”) do mundo, em todas as épocas, Georg Wilhelm

Friedrich Hegel (1770-1831) teve suas idéias interpretadas de variadas formas, muita vez
antagbnicas. Mas o que ndo se pode negar € a intensidade e a “extensidade” de sua
influéncia na cultura ocidental. Estd aqui colocado em primeiro lugar por “ironia do
destino”: ndo encontramos vestigios de seu interesse pelas questdes da espiritualidade
propriamente dita, a ndo ser nos fatos de ter freqiientado o semindrio protestante de
Tiibingen por cinco anos (ao lado dos também seminaristas Holderlin e Schelling), de ter
escrito obras como Vida de Jesus (depois renegada), A positividade da religido crista e O
espirito do cristianismo (ndo publicada), e de ter adotado uma acepgao toda especial (ja
presente no idealismo alemao anterior a ele) para a palavra alema Geist (espirito) em seus
principais estudos filosoficos.

Marcondes (1997, op. cit.:216) ja nos tinha avisado que ‘“tentar
compreender o sistema hegeliano exige portanto entender sua linguagem propria, altamente
técnica, ja que Hegel usa um vocabuldrio técnico (e, segundo alguns... abusa mesmo dele)
que possui um sentido especifico no interior de sua obra”. A partir desta oportuna
adverténcia, ficou fécil entender com Ferrater Mora o quanto a acep¢do hegeliana de
‘espirito’ (e sua triparticdo em ‘‘espirito subjetivo”, “espirito objetivo” e ‘“‘espirito

absoluto”) se afasta ndo sé de nossa proposta aqui, mas de toda uma tradi¢cao que se origina

"3 Timmermans (2005:13).
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no emprego origindrio e posteriormente na transposi¢cdo histérica (mesclada e/ou con-

fundida, por vezes) dos termos gregos nous, pneuma e psyché:

En la Fenomenologia Hegel dice que sélo el Espiritu (o mejor, lo
espiritual) es real. Ello parece dar a entender que Hegel
sostiene una filosofia ‘‘espiritualista”, segin la cual o
solamente hay realidad espiritual o bien toda realidad se reduce
en dltimo término a realidad espiritual. Sin embargo, Hegel usa
‘Espiritu’ en un sentido muy distinto del que tiene el mismo
término en cualquier sistema mas o menos “‘espiritualista”.
Por lo pronto, el Espiritu no es para Hegel una entidad
especial, o una especie de supra-entidad superior a todas las
demds. “Lo espiritual — ha escrito Hegel — es la esencia, lo que
existe en si mismo.” Ello significa que para Hegel lo espiritual
no es propiamente entidad, sino forma (o formas) de ser de las
entidades. Esta forma (o formas) de ser no se hallan establecidas
de una vez para siempre, sino que estdn sometidas a un interno
proceso dialéctico. Es en el curso de este proceso que la realidad
se constituye “espiritualmente”. No se trata de que la realidad,
que “no era Espiritu”, se vaya “espiritualizando”. Se trata mds
bien de que la realidad se va haciendo a si misma convirtiéndose
en su propia “verdad”.*"*

[Compreende-se que o uso “abusivo” de
terminologias com significagdes particularizadas ou
“especiais”, nas obras de diversos expoentes da filosofia,
tenha gerado incompreensdes intermindveis, provocando
por vezes interpretacdes esdrixulas, por parte de
comentadores mais ou menos distanciados no espaco € no
tempo, das doutrinas auténticas desses autores. Mas isso
parece ndo perturbar muito, antes fascinar, os que se ddo a
pritica contumaz das ditas “apropriacdes”.’”> E
efetivamente todos sabemos que ndo € virtude dos escritos
filoséficos a simpleza e a desobscuridade, o que levou Will
Durant ao curioso comentirio de que Conficio, por
exemplo, jamais pode ser tido a conta de um “filésofo”,

entre outros fatores por ser “ignominiosamente inteligivel;

™ Mora (1981:1454). Negritamos. Para maiores detalhes acerca da significagdo ambigua do termo ‘espirito’
na filosofia, v. id., ibid., pp. 1015 ss., onde se 1€, entre outras observagdes: “El caracter complejo del concepto

993

de espiritu se revela en la abundancia de los usos del término ‘espiritu’”.

% Vale lembrar que a acep¢io hegeliana do termo ‘espirito’ é simplesmente omitida no grande Vocabuldrio
técnico e critico da filosofia, de André Lalande.
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e nada podia ser tdo prejudicial a um filésofo”. E conclui o
grande historiador da filosofia: “Mas nds, os ‘modernos’,
tornamo-nos tao acostumados a verbosidade empolada na
filosofia, que quando ela é apresentada sem verbiagem

temos dificuldade em reconhecé-la. Tem-se que pagar uma

- - 276
pena por ter preconceito contra a obscuridade.” ]

5.4.2 Freud

Embora nao sendo fil6sofo, Sigmund Freud (1856-1939) legou ao
pensamento filosofico indiscutiveis influéncias. O criador da Psicandlise, neurologista por
formacao, procurou durante praticamente toda a sua vida o atrelamento de sua nova ciéncia
aos canones oficiais — 0o que equivale dizer, aos canones do materialismo dominante nos
meios académicos durante os derradeiros anos do século XIX, muito embora tivesse
“balangado” mais de uma vez diante das evidéncias de um certo cheiro “sobrenatural” nos
diferentes fatos e distirbios psiquicos que tinha por dever enfrentar e aclarar. Como ja foi
aqui registrado (no item 3.5 supra), seu preconceito contra o espiritualismo foi tamanho
que (adicionado a alguns outros fatores) lhe custou a amizade e a colaboragdao com Jung,
que chegou a ser por ele considerado, no inicio do convivio entre ambos, como seu
“principe herdeiro”, ou seja, seu continuador natural. E valido relembrar, pela importincia
de que se reveste, o antoldgico episddio em que Freud solicita do ex-discipulo o
afastamento do “ocultismo”, pedido este que Jung entende de imediato como uma sugestao
de, em nome do “bom conceito” da Psicandlise, sumariamente negar e/ou omitir uma
enorme colecdo de conhecimentos ja adquiridos pela religido, pela filosofia e pelas ciéncias
psiquicas a respeito da psique humana.

Entretanto, a aversdo de Freud aos assuntos espirituais ndo era

assim tdo radical como se poderia supor, a acreditar nas anotacdes de Guimardes

276 Durant (1996:13). Outro caso sui generis de emprego insélito do termo espirito € a estranha postulagdo
metafisica, defendida por Ludwig Klages (1872-1956), referente ao antagonismo insoldvel existente, segundo
ele imagina, entre a alma (Seele) e o espirito (Geist). Salvo engano, parece-nos que, tomado pelas idéias de
Nietzsche, mescladas as concepgdes de Hegel, Klages considera o espirito como sindnimo dum intelecto e
duma racionalidade historicamente esterilizantes, ¢ a alma como sendo a totalidade da vida sensivel, intima e
expressiva do ser humano. Dessa forma, o espirito julga, enquanto a alma (ou vida) vive — embora ameacada
de morte pelo espirito... (Cf. Mora, 2001:1648).
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(2004b:97-99), baseando-se em confidveis biografias tanto de Jung como de Freud.””’

Embora passasse por “materialista convicto” publicamente,

Freud aceitou ser membro correspondente tanto da Society for
Psychical Research de Londres, como da sua instituicdo irma
norte-americana, a American Society for Psychical Research,
respectivamente em 1911 e 1915. Em uma carta de 1921, Freud
afirmava ndo estar “entre aqueles que rejeitam frontalmente os
estudos dos chamados fendmenos psiquicos como algo ndo
cientifico, desprezivel ou até perigoso”. Assumindo uma postura
surpreendente para seus seguidores mais ortodoxos, ele chegou
mesmo a dizer que era um “completo leigo e recém-chegado” a
essa drea... Foi nesse ano, 1921, que Freud escreveu um texto
chamado “Psicandlise e Telepatia”, que pretendia apresentar no
Congresso Psicanalitico Internacional do ano seguinte, mas foi
desaconselhado por Ernest Jones, sob o pretexto de que a
Psicandlise ja era alvo de pesadas polémicas, e este trabalho
poderia acentud-las ainda mais. (...) O texto... foi lido, entdo, em
uma reunifio fechada com os membros mais préximos de Freud:
Jones, Abraham, Sachs e Ferenczi.”’®

Afirma ainda Guimardes (ibid.:99), com base na biografia de
McLynn sobre Jung, e ainda numa carta enviada por Freud a Hereward Carrington, que o
pai da Psicandlise, supreendentemente,
escreveu a Romain Rolland negando que fosse um “cético total”
e reconhecendo a existéncia de certas coisas “que ndo podemos
saber como”, e para Ernest Jones, a quem afirmou: “Se eu

pudesse viver toda a minha vida novamente, ndo me dedicaria a
psicandlise, mas a pesquisa psiquica”.

5.4.3 Scheler, Kant e Goethe

Antes co-laborador que propriamente discipulo de Husserl, Max
Scheler (1874-1928) sobressaiu-se pelas formulacdes éticas que perpassam todo o seu
esfor¢o filoséfico, inicialmente voltado para a Fenomenologia a0 mesmo tempo que eivado

de preocupacdes religiosas, em face da ligacdo inicial do filésofo com o catolicismo.”

211 A saber: Freud, uma vida para nosso tempo, de Peter Gay, e Carl Gustav Jung: uma biografia, de Frank
McLynn.

78 In Guimardes (op. cit., p. 98).

> Anna di Stefano, estudando “A dimensdo fenomenolégica do sagrado” na obra do filésofo, fala com
propriedade em dois Scheler, lamentando no segundo “a rejeicdo da teodicéia tradicional” em favor de uma
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Além dos aspectos axioldgicos, seus escritos versam também sobre questdes
epistemoldgicas e metodoldgicas, abrangendo aspectos pertinentes aos dominios da
antropologia, da sociologia, da psicologia, da metafisica e da psicologia da religido.
Influente em seu tempo, criticado e elogiado por escritores de diferentes tendéncias, chegou
a ser considerado por Martin Heidegger “a forca mais poderosa da filosofia germa?lnical”.280
O interesse de Scheler pela questdo da sobrevivéncia da alma esta
consubstanciado numa obra escrita entre os anos de 1911 e 16, e publicada postumamente,
intitulada Morte e sobrevivéncia — importante para nossas especulacdes e praticamente
ausente dos comentdrios criticos sobre o fil6sofo, demonstrando o quanto o assunto € baldo
de motivacdo por parte da maioria dos historiadores da filosofia (Robert Sweeney, o
especialista convocado a discorrer sobre Scheler em Huisman, por exemplo, somente cita,
na relacdo de obras desse autor, a tradu¢do francesa de 1950, sem dedicar uma linha sequer
ao assunto). Na altura da pédgina 71 da edi¢do lusitana, vemos a de-claracao do filésofo (um
tanto quanto parcimoniosa e reticente, a bem da verdade), obtida apds vérias digressoes
sobre a “esséncia” da pessoa, consubstanciada em intenc¢do e ato (‘“ela [a pessoa] ndo é uma
coisa, uma substancia que ‘tivesse’ ou ‘exercesse’ fungdes ... [mas] a intenc¢do e o acto sao

a esséncia da pessoa”):

Portanto, ndo sei que a pessoa existe depois da morte; por
maioria de razdo, ndo sei de que modo existe. Pois, por que
motivo ndo deveria®®' a pessoa deixar de existir, com este dltimo
impulso [de excesso em relagdo ao corpo] “nela”, através de um
milagre metafisico? Direi que nunca poderd saber que ndo
continua a existir. Direi também que nunca poderd saber que
continua a existir. S este impulso deve ser ainda experimentado
imediatamente, segundo as leis da sua esséncia; pois pertence a
propria auto-experiéncia da pessoa. Mas acredito que continua
a existir, visto nao ter qualquer fundamento para admitir o
contrario e que as condicoes essenciais para aquilo em que
acredito estarem devidamente preenchidas. / (..) Na
experiéncia imediata do excesso de todos os actos espirituais,
(...) e, no acto de morte, na experiéncia do excesso da pessoa
sobre a unidade do corpo — em tudo isto, portanto, reside o

hipertrofia antropolégica, que o teria levado a relegar, em sua modificada metafisica, a tradi¢do religiosa
judaico-cristd a uma posi¢do de simples mito e “erro filoséfico”. Cf. Penzo & Gibellini (2002:171-177).

80 Cf. Huisman (op. cit.: 885).

! Observe-se o galicismo impréprio perpetrado pelo tradutor portugués na inclusdo desse intil “ndo”: vezo
absurdo de se querer “estiloso” numa simples tradugao.
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dado intuitivo essencial, que preenche a ideia de
sobrevivéncia em todos os seus milhares de configuracoes,
desde a fé dos selvagens até as ideias mais evoluidas de Kant
e de Goethe.”™

Prosseguindo no exame do que ele chama de “fendmeno espiritual
do excesso”, Scheler destaca como “tipos da crenca na sobrevivéncia da pessoa” as teorias
de Kant e de Goethe (nomes aludidos na cita¢ao anterior), ressaltando o fato de serem estas
“apenas aperfeicoamentos especificos das infinitas teorias que se ocupam deste fenémeno

fundamental’’:

Para Kant, a experiéncia do excesso de um dever infinito é dada
na “obrigacao” infinita de ultrapassar os limites que sdo préprios
do decurso da nossa vida, no sentido da efectivacdo de um tal
dever. Quando Kant vé diante de si esta tarefa moral infinita que
pde o imperativo categdrico — algo de sublime que, para ele, é
compardvel ao céu estrelado — e, a0 mesmo tempo, tem em vista
a finitude da vida, o carécter ocasional da morte e a fraqueza das
for¢as humanas diante dessa tarefa — compardvel a distancia que
nos separa das estrelas —, desperta nele a experiéncia racional
necessdria, ou o “postulado da razdo”, de que uma existéncia
pessoal, mesmo depois da morte, possa preencher esta exigéncia.

Como se pode observar, Scheler expde de forma quase poética
uma afirmacdo kantiana (a da sobrevivéncia da alma) que ja se sabia desde a formulacdo
tedrica encontradica na Critica da razdo prdtica, topico IV da 2* parte da secao “Dialética”
(Die Unsterblichkeit der Seele, als ein Postulat der reinen praktischen Vernunft), conforme

nos informa Lalande (op. cit.:531):

A doutrina da imortalidade da alma € a afirmagdo de que a alma
sobrevive indefinidamente a morte com as caracteristicas que
constituem a sua individualidade (cristianismo, islamismo,
espiritualismo cléssico, kantismo). Esta expressdo foi algumas
vezes aplicada a permanéncia ndo individual da substancia
espiritual...; mas por uma espécie de catacrese e ndo
propriamente. A imortalidade da alma é, em Kant, um postulado
da razdo pura pratica (da possibilidade, para um ser finito, de
realizar a perfeicdo moral, sob a forma de um progresso
indefinido em direcdo a santidade).

Em seguida a exemplificagdo baseada em Emmanuel Kant (1724-

1804), Scheler cita o grande Johann Wolfgang von Goethe (1749-1832), que, embora

22 Scheler (1993:71). Sdo nossos somente 0s negritos.

125



tipificado como exemplo maior de escritor ‘“cldssico”, seria na verdade, na opinido de
Rudolf Steiner, um modelo... de sabio esotéri00283, por seus estudos cientificos sobre Gtica,
botanica e anatomia, aliados a uma inclinacdo irremedidvel para a alquimia, os rosacruzes e
o ocultismo. Filiado a franco-magonaria, consideram-se suas obras Anos de aprendizagem
de Wilhem Meister, Fausto e Os mistérios como ilustracdes, respectivamente, da iniciacio
esotérica (no romance), da magia (no teatro) e do rosacrucianismo (na poesia).284 Assim se
expressa Scheler sobre as convic¢des imortalistas do eminente literato, ainda na pagina 77

de seu Morte e sobrevivéncia:

Pelo contrdrio, em Goethe, a quem a virilidade espiritual
concedia uma eterna frescura e abundincia, é a consciéncia do
poder e da forca que o determina a acreditar na sobrevivéncia.
Da consciéncia imediata do excesso de poder do seu espirito,
para cuja realizagdo o viver terrestre finito ndo concede um
dominio de criagdo suficientemente grande que o satisfaga,
desperta nele, imediatamente, a conviccio de que a sua
“enteléquia” (como ele diz)®® deve sobreviver a morte. O
continuo pressentimento da despropor¢do entre uma aspiracio
infinita, uma criacdo e uma actividade infinitas, a felicidade
infinita de um espirito apaixonadamente impelido, e o destino
certo e claro do corpo em envelhecimento, € o que transforma
para ele em certeza a crenga na sobrevivéncia.

A guisa de confirmacdo de suas observacdes, acresce Scheler

palavras do préprio Goethe, num escrito (nao identificado pelo citante) de 1824:

“Este pensamento na morte deixa-me completamente tranqiiilo,
pois tenho a firme convicgdo que o nosso espirito é um ser de
natureza totalmente indestrutivel, é algo que permanece actuante
por toda a eternidade. E semelhante ao Sol, que parece
desaparecer diante dos nossos olhos terrestres, mas que, de facto,
ndo desaparece e, sem cessar, continua a dar luz.”28

¥ E curioso que ensaios publicados sobre Goethe, a exemplo do que assina Marcio Suzuki na coletinea Os
poetas que pensaram o mundo (Novaes, 2005: 199-224), sequer passem por perto desta faceta goethiana, que
certamente hé concorrido para a sua forma prépria de compreender e pensar o mundo.

284 Cf. Riffard (op. cit.), p. 798. O nome de Goethe aparece em 18 (dezoito) paginas dessa obra. Devemos
remeter o leitor para as pp. 89 e 104 do presente trabalho, onde estdo anotadas outras observagdes sobre o
interesse goethiano nas questdes da espiritualidade.

285 v/ - . ~ Lo o
V.item 1.3 supra, onde se menciona a noc¢do de “enteléquia” em Aristételes.

BOR emblematica, se tomada em sentido metaférico, a frase atribuida a Goethe no momento da morte: Mehr
Licht! (Mais luz!)
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Apos ter citado outras passagens do autor do Fausto sobre o
mesmo tema, conclui Scheler: “Destes dois tipos de crenca na imortalidade é o de Goethe
que se encontra mais perto da verdade. (...) A fonte verdadeira e permanente da crenca na
imortalidade € a primeira e profunda experiéncia de uma liberdade do poder da nossa
existéncia espiritual, diante da obrigatoriedade que ela contraiu devido a sua ligacdo a um

corpo terreno.”’

5.4.4 Schopenhauer

O filésofo do pessimismo e autor d’O mundo como vontade e
representagdo, de 1818-19, também andou flertando com as questdes da sobrevivéncia
animica, através de um mémoire quase absolutamente ignorado pelos comentadores de seu
corpus doutrindrio. Trata-se do desconhecido “Ensaio sobre as apari¢des dos espiritos € o
que a isso se relaciona”, pertencente aos Parerga et paralipomena (publicados em 1851) e
enfeixado, com mais dois outros trabalhos, num s6 volume publicado em separata — que
recebeu na versdo francesa o titulo de Mémoires sur les sciences occultes.*®®

Nessa obra, o controvertido Arthur Schopenhauer (1788-1860),
leitor dos Upanishads e adepto do budismo, demonstra-se agora conhecedor (embora nao
tdo profundo como ele préoprio talvez se pretenda) de assuntos relativos ao ocultismo
ocidental, tais como magnetismo animico, magia, sonambulismo, sonhos “veridicos”,
clarividéncia, apari¢des fantasmdticas e quejandos.

Além da recorréncia das idéias orientais (que perpassam, como se
tem averiguado, grande parte do pensamento do autor, embora praticamente se apaguem no

8

~ 4 - . 2 . ~
texto em questdo), este opusculo confirma claramente que o platonismo ? & 0 kantismo sdo

igualmente influéncias decisivas — e declaradas — na produ¢do schopenhauriana. Acham-se

87 Scheler (op. cit.:79).

288 paul Leymarie Editeur, Paris, 1912. O volume contém, além do “Essai sur les apparitions des esprits”,
mais dois: um sobre magia e magnetismo animico e outro intitulado “O destino do individuo”.

289 A Lo - . C
No nome do tradutor francés dos Mémoires verifica-se uma curiosa coincidéncia que lembra a
“sincronicidade” junguiana: G. Platon.
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ai varias remissdes a obra que Schopenhauer sempre considerou “principal” (O mundo
como vontade e representagdo), especialmente no que tange a sabida identificagao da sua
“Vontade” com a coisa-kantiana-em-si (0 nimeno), bem como da sua ‘“Representacdo”
(Vorstellung) ao que Kant denomina fendmeno (Erscheinung).290

Considerando a coisa em si como primum mobile de todo o
“movimento do mecanismo” superficial da realidade material, o autor renova a dicotomia
dos planos sensivel/supra-sensivel (platonismo puro, of course), mas de certa forma rompe
com seu mestre Kant ao admitir “a cognoscibilidade da coisa em si”, como bem observa
Alain Roger291.

No entanto, hid mais que isso. Ao pretender apresentar-se
expressamente como o continuador da obra de Kant, Schopenhauer afirma no Essai, onde
se discute sobre a paranormalidade humana, que a doutrina kantiana da idealidade do
espaco e do tempo (essas “formas da inteligéncia” ndo participantes da esséncia mesma das
coisas), recebe aqui (ou seja, no ensaio referido) uma “confirmacao de fato” — é como se os
sonambulos clarividentes “conseguissem atingir o mecanismo que se esconde” por trds da

representacao, “do qual tudo provém™:

Todos esses “fendmenos” [fatos] de que tratamos aqui t€ém por
caracteristicas especificas a actio in distans e a passio a distante,
e sao por isso mesmo uma confirmacdo de fato tao
inesperada quanto certa da teoria fundamental de Kant, a da
oposicao entre fendmeno e coisa em si. (...) A Natureza, com sua
ordem, como sabemos, é segundo Kant simples fendmeno. Em
perfeita oposicio a esta ordem, nés vemos os fatos dos quais
nos ocupamos aqui, e que podemos chamar de magicos,
terem raizes imediatas na coisa em si, e introduzirem no
mundo fenoménico manifestacdes inexplicdveis pelas leis deste
mesmo mundo, e que negdvamos com razdo, até que
pudéssemos [como agora] explicé-las pela experiéncia. >

Em razdo de seus estudos sobre um assunto que hoje chamariamos

de paranormal, e sobretudo pela publicagao do Essai nos Parerga, Schopenhauer foi tido

20 Na p. 178 do Essai, “a vontade € a esséncia do homem™; na p. 196, “a coisa em si € nossa mais intima
esséncia”, que, durante os fatos espirituais ai analisados, se despoja das formas do “fendmeno” e se apresenta
em “estado livre”.
291 . .

In Huisman (op. cit.:902).

2 Cf. Essai, in Schopenhauer (1912:194, 198 e 199). A traducio da edicdo francesa e os negritos sao nossos.
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por Jacques Lantier (1971:116) como “o mais ilustre dos pensadores espiritas”, uma
titulagdo ligeiramente exagerada para quem mistura budismo, manifestacdes “ocultas” e um
sistema filos6fico comprometido com um restrito idealismo de coloracdo “pessimista”, sem
propriamente chegar a conclusdes mais “concretas” — embora realize uma tarefa
sumamente relevante enquanto contribuicdo ao aclaramento da temadtica transcendente,
como ¢é alids seu desiderato declarado.””

A fim de ndo nos alongarmos demasiado (uma vez que somente o
Essai percorre cerca de 180 péginas), tentaremos resumir, em tépicos, as principais idéias
que, no dito estudo, relacionam-se ao nosso objetivo, acrescidas dos comentdrios e
observacdes mais importantes para sua compreensao.

1. O autor faz referéncia a inimeras obras contemporaneas sobre
os fendmenos que aborda, demonstrando estar atualizado com as pesquisas que no seu
tempo se faziam, e ainda faz relato de algumas experi€ncias pessoais e alheias, como por
exemplo uma vivenciada por Goethe, de quem ele interpreta uma interessante “clarivisao”.

2. Além das referéncias a obras e autores coetaneos, Schopenhauer
se reporta varias vezes a episodios historicos narrados por, ou ocorridos com grandes vultos
do passado — a exemplo de Homero, Sécrates, Herédoto, Cicero, Plutarco, Suetdnio,
Pausanias, Foécio, Ficino, Paracels0294, Shakespeare e Bacon de Verulam —, tentando
enquadrar as ditas histdrias nas explicacdes que oferece, e sobretudo apontando nelas as
“mesmas caracteristicas de uma infinidade de outras [histérias] da época moderna” (p.
235).

3. E ressaltada a todo momento a dignidade filoséfica da questio

do “sobrenatural”*”’ (incluindo os milagres, as profecias, o sonambulismo magnético, os
espectros ou fantasmas, a feiticaria, a magia), mormente quando se afirma: a) que “o

magnetismo animico, do ponto de vista filosofico, é a mais importante de todas as

¥93Cf. id., ibid., p. 292.

% No mémoire que encabega o livro que analisamos, Magnétisme animal et Magie (p. 41), o autor estampa
um pensamento retirado as Oeuvres de Paracelso que merece o apontamento: « C’est une grande chose que
I’esprit de I’homme, une chose telle que personne ne saurait I’exprimer : comme Dieu lui méme est éternel et
impérissable ; ainsi en est-il de I’esprit de I’homme. Si nous, hommes, nous connaissions bien notre esprit,
rien ne nous serait impossible sur la terre... »

3 Schopenhauer defende que Kant nio faz do natural e do sobrenatural “seres diversos” (p. 201).
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descobertas jamais feitas, mesmo admitindo que ele provoca mais questdes que resolve” —

€ a metafisica pratica (como Francis Bacon havia definido a magia) e até certo ponto uma

metafisica experimental; b) que “os fendmenos em questdo sio sem comparacao oS mais

importantes entre todos os que nos sdo oferecidos pelo campo da experiéncia, pelo menos
do ponto de vista filos6fico, e € por isso que € de todo rigor para um sibio tomar
conhecimento suficiente deles”. *°

4. A primeira explicacdo aventada por Schopenhauer para a
maioria dos fendmenos relatados € baseada na suposta existéncia, nos seres humanos, de
um “organe du réve”, 6rgao da consciéncia em estado de vigilia, através do qual a visao
“sobrenatural” se dd como resultado de uma atividade do cérebro excitado por impressoes
interiores (em lugar de impressodes exteriores).

5. A atividade do “6rgio do sonho” se associa o poder do
magnetismo, essa forca capaz de provocar fendmenos situados “fora da ordem da
Natureza”, de maneira tal que faz projetar a sensibilidade do “sonambulo” (individuo
magnetizado ou hipnotizado) para a dimensdo da Vontade ou da coisa em si, onde
desaparecem as nog¢des de tempo, de espago e de causalidade: “o magnetismo torna
possivel o que era considerado a priori impossivel” (p. 202).

6. Como os sensitivos penetram na dimensdo em que ndo
prevalecem as citadas medidas (de tempo, espaco e causalidade), a primeira explicacdo da
aparicdo de espiritos é dada pela percepcdo de uma “deuteroscopia (segunda vista)
retrospectiva”: o que se v€ seria ndo o defunto ele mesmo, mas um simples eidolon, uma
reles imagem, que nasce no “6rgao do sonho” de um ser humano pré-disposto para isso e
que retroage ao passado, sendo o morto visto como 14 se apresentava: “acredito, de maneira
geral, que a maioria das aparicdes tem por detrds uma realidade objetiva, mas passada — de

. . 297
nenhuma maneira uma realidade presente”. ?

2% Pp. 202 e 200. Mais adiante, na p. 273, ele afirma que “é a filosofia que tem a dltima palavra em todas as
coisas”.

297 ~ o . . ~

Cf. p. 244. Observe-se a expressdo usada na citagdo: a maioria das apari¢des (ndo todas). Na altura da p.
200, assim se expressava o autor: “A crenga nos espiritos € inata no coracdo do homem: nds a encontramos
em todas as épocas e em todos os lugares, e talvez ndo haja um sé homem que dela se ache totalmente
isento.”
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7. Mas o autor oscila, ou seja, ndo mantém com firmeza as mesmas
explicacdes e nao chega a estabelecer como definitivas e incontestdveis as suas teorias
sobre a questdo; hd casos em que as explicacdes “podem ndo ser suficientes”: “se existe
algo que sobrevive, ndo haveria razdo para supor que este algo ndo pudesse agir sobre os
vivos”. E sua hesitacdo, que perdura nas pdginas finais do ensaio, produz os seguintes

textos, nos quais ele vai e vem, diz, desdiz e diz de novo:

Como agora (...) é certo para nés que a vontade, considerada
como a coisa em si, ndo € destruida e aniquilada pela morte,
nao poderiamos negar a priori que uma aciao magica (...)
possa emanar de um individuo ja morto. Nio se pode ir além
e compreender nitidamente a coisa, ou sobre ela fazer uma
afirmac@o positiva, porque de uma maneira geral, se nio ¢é
impossivel conceber a coisa e examind-la de perto, verifica-se
entretanto que ela apresenta grandes dificuldades (...). E por
meio deste poder mdagico que a vontade do defunto poderia
entdo realizar ainda o que ela pdde em sua vida terrestre, isto é,
uma actio in distans real sem a ajuda do corpo, e
conseqiientemente  agir sobre outros diretamente sem
intermediagdo fisica. (...) E como ndo se pode conceber tal acdo
sendo como ag¢do magica, realizando-se pelo ser intimo das
coisas, idéntico em toda a parte (...) nds poderiamos, para salvar
a honra de tantas testemunhas, admitir como ndo sendo
impossivel uma acdo de mesmo g€nero sobre 0s corpos
inorganicos (...). De qualquer forma, se quisermos admitir a
possibilidade de uma ac¢fo real dos mortos sobre o mundo
dos vivos, é preciso também admitir que tal acdo nio pode
ser sendo muito rara e completamente excepcional,
dependente das condicbes que levantamos, e que nao se
encontram facilmente reunidas.*”®

8. A luz dos conhecimentos de que hoje dispomos, certas
formulacdes de Schopenhauer nos parecem pueris e fantasiosas, como a hipétese, levantada
em dado momento, de que o espectro dos mortos apenas poderia aparecer quando houvesse
por perto 0ssos, sangue, roupas ou objetos quaisquer pertencentes aos corpos fisicos ja
decompostos; ou a invengdo engenhosa do tal “6rgdo do sonho”; ou mesmo a contraditéria
conclusdo, deduzida de suas falas, de que a inteligéncia é um epifendmeno cerebral,
destrutivel pela morte fisica, ao passo que a Vontade, de onde tudo provém (e a fortiori a

inteligéncia), ndo pode aniquilar-se.

% 1d., ibid., pp. 283, 284, 288 e 289. Os destaques e a tradugdo sio de nossa responsabilidade.
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9. A ndo-destrutibilidade ou a sobrevivéncia da alma € portanto
admitida sem nenhuma divida, mas o grande empeco que Schopenhauer a si mesmo se

coloca é a questao da manuten¢do da individualidade, coisa que talvez se deva a sua adesao

ao budismo®”’ e que explica, a um s6 tempo, ndo apenas o seu decantado “pessimismo”
como também suas hesitacdes em admitir a sobrevivéncia plena da alma humana no pds-
morte.

10. Schopenhauer nao conheceu pesquisas mais avangadas sobre
os fendmenos psiquicos. Em 1851, que é de onde supostamente ele escreve o Essai-", ndo
haviam vindo a tona as experiéncias de ideoplastia e ectoplasmia, produzidas mais para o
final do século. Se delas tivesse tido noticias, certamente eximir-se-ia de uma afirmacgao
como a que segue: “‘se a percep¢ao [dos espiritos] viesse do exterior, todos deveriam ver os
espiritos da mesma maneira” (p. 286)."' Ademais, ele bate no espiritualismo em nome do...
idealismo filos6fico®, dando como razdo da critica o fato de que aquele sistema propde
uma “injustificdvel” separacdo da alma em relagdo ao corpo — posicao a qual se poderia
fazer duas objecdoes em forma de perguntas. Primeiramente, se a alma € imortal porque
pertence ao dominio da Vontade, ndo se d4, afinal, uma como separacao, forcada a partir da
incidéncia da morte corporal? Segundamente, o que o sistema platdnico e o sistema
kantiano (para ndo dizer o schopenhaueriano) sdo, senio glorificagcdes da dualidade ou da
dicotomia verificdveis entre esséncia supra-sensivel e materialidade sensivel, entre
realidade numénica e aparéncia fenoménica, ou entre a Vontade essencial e a

Representagdo iluséria?

20 budismo, em suas varias correntes, ensina doutrinas imortalistas e reencarnacionistas, mas de modo
geral € reticente no que se refere & manutencdo integral (ainda que proviséria) da individualidade, sobretudo
pelo assinalamento da meta final, o Nirvana, estado beatifico que pressupde um aniquilamento do ego na
unido com o Todo.

%9 A tradugdo francesa se baseia em edigdo posterior dos Parerga, provavelmente a de 1862.

%1 Com este comentdrio ndo queremos dizer que toda percep¢io dos espiritos venha do exterior: no caso de
vidéncia por parte de um sensitivo, realmente s6 este vé, mercé de seus dotes paranormais, porque se trata de
uma “‘aparicdo”, diferentemente do que ocorre na ectoplasmia (ou ‘“materializacdo”), que expde a
“corporeidade” momentanea dos espectros para todos os que estiverem presentes no recinto onde tal género
de fendmeno se produza.

302 . . . . . ~ . ~

Sabe-se bem que espiritualismo e idealismo ndo se acham no mesmo patamar categorial, uma vez que niao
se colocam como antipodas enquanto sistemas filos6ficos, podendo-se, sem discussdo e sem prejuizo,
subsumir o primeiro no segundo.
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11. Ha uma passagem no Essai e outra n’*“O destino do individuo”
(respectivamente as paginas 291 e 111) que sugerem a idéia da palingenesia, que € um
pressuposto basico das crengas budistas assimiladas por Schopenhauer. No primeiro caso,
escreve o autor: “um vivo, retornando ao passado, poderia ter reminiscéncias, tomando a
aparéncia de comunicacdes de um defunto”. No segundo, ensinando que o fim ultimo da
existéncia terrestre é “desviar a vontade de querer viver”, meta que faz da morte a
finalidade da vida, 1&-se: “os conflitos da morte indicam o caminho que deve seguir o
individuo no futuro, de preparar seu novo nascimento” — direcdo existencial esta que se
pode interpretar como uma imersao nirvanica no Todo Césmico ou como um novo estagio
encarnatdrio ainda na roda do samsara.

12. Na pdgina 179 do Essai ha uma referéncia ao demdnio de
Sécrates, “voz interior que o advertia” e ao qual se dd uma explicacdo baseada no
sonambulismo magnético. A mesma idéia retorna nas paginas 229 e 230, quando surgem
referéncias as apari¢des visuais, creditadas ao “génio” e acontecidas a guisa de aviso de
perigo iminente ou augurio de algo fatidico a vista: € o spiritus familiaris da antiga Roma,
sd0 0s “espiritos astrais” do medievo (testemunhados por Paracelso®®) e os spiritus vitales
dos séculos XVII e XVIIL

Pelo que se mostrou, escusado serd sobrestimar aqui a importancia
capital da contribui¢do schopenhauriana aos estudos psiquicos, estes que desembocam na

solidificacao da hipétese imortalista enquanto previsao do estado futuro da alma humana.

5.4.5 Leibniz

Autor de vastissima obra, distribuida em cerca de 70 (setenta)
livros e 20.000 (vinte mil) epistolas enderecadas a mais de 600 (seiscentos)
correspondentes, Gottfried-Wilhelm Leibniz (1646-1716) € o exemplo mais representativo
do polimata dos tempos modernos, um ‘“génio, talvez o mais surpreendente de todos os
génios”, na opinido de Maine de Biran. Segundo Emilienne Naert, que lhe comenta o

legado para o Diciondrio de Huisman (op. cit., pp. 584 e ss.), seus escritos abrangem “todos

% O autor transcreve a passagem de Paracelso sobre os tais génios daiménicos, que tém caracteristicas
aproximadas aos “anjos da guarda” das religides cristas: “Mas para que cada um conheca seu destino, é fato
que todo homem tem um espirito que mora em torno dele e tem sua sede nas estrelas superiores. (...) S@o
estes espiritos que se chamam o destino (fatum)”. Cf. item 3.3 do presente Capitulo.
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os dominios de saber e acdo”: da matemdtica a metafisica e a teologia, do direito as
ciéncias naturais, passando pela histéria e pela alquimia, entre outras dreas do
conhecimento. Como grande parte do que escreveu em termos de filosofia estd configurado
na correspondéncia epistolar, costuma-se dizer que sua doutrina estd menos para um carater

sistemdtico do que para um aspecto circunstancial:

Filosofar por cartas foi uma das ambicdes e predile¢cdes do
filésofo. E carta ndo é exposi¢cdo dogmdtica: nela a doutrina
sofre modulacdes, as perspectivas sdo multiplicadas, as
repeticdes sdo licitas; af entdo a dificuldade se torna benéfica:
ndo é necessdrio ter lido a dltima folha da Landesbibliothek de
Handver para conhecer Leibniz.**

E mister assinalar, pois, que embora volumosas idéias sobre a
existéncia (para ele insofismavel) de Deus, e sobre a imortalidade da alma como certeza
o e . L . . . 0
filoséfica, estejam expostas nos seus Principios de filosofia (ou Monadologia, de 1714) 303,
€ na carta ao Sr. Rémond (Lettre de M. G. G. de Leibniz sur la philosophie chinoise a M. de
Rémond) que vamos encontrar com mais detalhes as suas convicgdes a respeito de tais

assuntos.

A referida missiva, datada de 1716, talvez seja uma das ultimas
investidas (sendo a derradeira) do sdbio universalista no terreno metafisico da “teologia
natural”, expressao que consta alids do titulo da edicdo portuguesa da obra: Discurso sobre
a teologia natural dos chineses.’®® Discorrendo sobre a doutrina filoséfico-teolégica da
China milenar, cuja “representacdo” no Ocidente ndo € destituida de uma série de
preconceitos advindos do também milenar eurocentrismo, Leibniz parte das anotagdes de
dois missiondrios catélicos publicadas em 1701 — os padres Longobardi (jesuita) e Antoine
de Saint Marie (franciscano) — para explicitar ou contestar os conteidos das mesmas.

A respeito deste opusculo de Leibniz enderecado a Rémond, ha

que fazer uma observagdo fundamental: é que transparece nitidamente, das assercdes feitas

3 . .
% In Huisman, loc. cit.

305 2 . . A . ..
% A alma humana é uma das modalidades ou formas sob as quais se apresenta a substincia espiritual una,
indivisivel, ndo gerdvel e imperecivel denominada por Leibniz de mdnada, criada por Deus com o dom da
acdo sobre o substanciado, ou seja, com o dom da dominagdo sobre a res extensa cartesiana, assegurando a

esta uma “verdadeira unidade substancial”. Esta alma € imortal. Cf. Huisman, ibid., pp. 587/589.

306 Lisboa, Edi¢des Colibri, 1991, traducido e notas do Prof. Adelino Cardoso.
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sobre a filosofia (ou a “teologia natural”, que seja) dos chineses, o fato de que o missivista
compartilha da maioria das idéias que expde, o que significa que Leibniz faz passar, através
do relato das chinesas, muitas convic¢des que lhes sdo proprias.

Resta-nos, entdo, resumir em alguns itens as idéias sino-
leibnizianas que de mais perto falem a nosso interesse imediato, e € o que fazemos a seguir.

1. A forga a que os chineses antigos (Leibniz ndo leva em conta as
concepcodes dos contemporaneos, que ja teriam “deturpado” os ensinamentos origindrios)
chamam “Li” ou ‘“Xangti” € plenamente identificada por Leibniz com “a soberana
substancia que ndés adoramos sob o nome de Deus” (pp. 43 e 58), o que levou o Prof.

Adelino Cardoso a comentar:

Leibniz considera que a interpretacdo de Longobardi, visando
afirmar o atefsmo dos Chineses, estd ela prépria eivada de
materialismo filoséfico, de uma incorrecta consideragdo da
matéria, que para Leibniz € inerte, passiva, indiferente as formas.
De facto, para Leibniz, a no¢do de uma matéria prima
indiferenciada e informe, sem qualquer variedade é uma nocao
abstracta e incompleta, que s6 ganha realidade quando animada
por substancias individuais, que introduzem ordem e dinamismo
na matéria.*”’

2. O filésofo acredita que os chineses “reconheceram” (admitiram
a existéncia de) substancias espirituais — sempre, todavia, revestidas de corpos, como ele
proprio se inclina “a crer que os anjos tém corpos, o que foi também o sentimento de vérios
antigos Padres da Igreja”, e que igualmente “a alma racional ndo estd nunca inteiramente

despojada de todo o corpo’:

Assim, para julgar se os Chineses reconhecem as substincias
espirituais, deve-se considerar sobretudo o seu Li ou regra [da
acdo, segundo a ordem universal], que é o primeiro actor e a
razao das outras coisas e que eu creio responder a nossa
divindade. (...) Os seus espiritos também, que eles atribuem aos
elementos, aos rios, as montanhas, sdo ou a poténcia de Deus,
que ai se manifesta, ou talvez, no sentimento de algum deles,
substincias espirituais particulares, dotadas da for¢a de agir
ou de algum conhecimento, embora eles lhes atribuam corpos

307 A s e id 4oy . . ~ A Lo
Cf. p. 27. As “substncias individuais” af referidas sdo as famosas “moénadas” ou “enteléquias”. Na p. 50,
convence-se Leibniz de que “o Acaso... ndo parece fundado nas passagens dos Chineses”.
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subtis e aéreos, como os antigos filosofos e os Padres os
atribuiam aos génios ou anjos.’”

3. Os espiritos individuais se constituem de substancia semelhante
a da Divindade, mas ndo sdo partes ou “emanagdes” divinas a maneira panteista (uma
doutrina alids sempre criticada por Leibniz), mas criacdes — ndo provém propriamente de

Deus, mas sao produzidos por Ele:

E assim que eu julgo que se poderia tomar a passagem do livro
intitulado Chu-zu... Este autor diz muito sabiamente que os
espiritos ndo sdo o ar. E se Confiicio disse a um dos seus
discipulos que os espiritos ndo eram sendo ar, ele quis dizer ar
animado e acomodou-se a capacidade deste discipulo pouco
capaz de conceber as substancias espirituais. Assim nos Gregos
e nos Latinos prneuma, Spiritus significa o Ar, isto é, matéria
subtil e penetrante de que, efectivamente, as substincias
imateriais estdo revestidas. O mesmo autor... acrescenta um
pouco mais adiante que os Espiritos se chamam Li: eu concluo
dai que a palavra deve ser ambigua e se toma por vezes por
exceléncia pelo Espirito supremo, algumas vezes também por
todo o Espirito... [P. 46, com negritos ndo originais.]

4. Depois de criticar os “modernos” do Ocidente, que “tratam de
substituir a todas as substincias espirituais simples qualidades materiais”, como fizeram
alguns cartesianos; também os “antigos”, muitos dentre os quais “no Fedon de Platdo
queriam que a alma nao fosse outra coisa sendo a harmonia ou a conjugacdo das
disposi¢cdes materiais, ou a estrutura da maquina”; e ainda os que pretendem “destruir a
religido, como se ela ndo fosse sendo uma invencdo politica, para manter os povos no
dever”, Leibniz se reporta aos espiritos particulares e subalternos, denominados Xin ou
Tien-Xin ou Kvei-Xin — anotando o relato do Pe. Longobardi de “que pela palavra Xin os
Chineses entendem os espiritos puros e que sobem, e por Kvei 0s espiritos impuros ou que
descem”. Em seguida, reproduz com gosto trechos atribuidos a Confucio e citados pelo Pe.
de Santa Maria, e considera tais trechos “expressoes fortes de um autor e de uma obra das
mais cldssicas” traduzindo conceitos que fizeram os missiondrios (dos quais fala aquele

sacerdote) terem “muita razdo em comparar os espiritos ou génios aos nossos anjos”:

308 - . < ~

P. 39, com destaques nossos. A mesma idéia se estampa na p. 50, e os “corpos sutis e aéreos” sdo 0s
mesmos do esoterismo, correspondentes aos “perispiritos” da linguagem espiritista. Nao se esqueca que
Leibniz era filiado a Ordem Rosa-Cruz.
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“Oh! as raras virtudes e as grandes perfeicdes destes espiritos
celestes Kvei-Xin! H4 alguma virtude superior a deles? Nés nao
os vemos; mas o que eles fazem manifesta-os: nés nao os
ouvimos; mas as maravilhas que eles nao cessam de operar
falam bastante. (...) N6s ndo podemos conceber de que
maneira os espiritos estao tao intimamente unidos a nos;
assim nés ndo podemos ter bastante zelo em os honrar, em os
servir e em lhes oferecer sacrificios. Pois, se bem que as suas
operacoes sejam secretas e invisiveis, os seus favores nio
deixam de ser visiveis, efectivos e reais.”*"

5. Segundo os chineses, a morte separa a alma (hoen), que sobe ao
“céu”, do corpo (Pe), que regressa a terra, conforme atestam diferentes livros que guardam
a velha sabedoria (p. 78). Os comentadores ocidentais anteriores a Leibniz, comprometidos
com a orto-doxia das doutrinas cristas, se referem a tais ensinamentos como ‘“‘erros’’, como
faz o Pe. Longobardi sobre varios pontos, contestados por Leibniz, e o Pe. de Santa Maria a
respeito da reencarnagdo — lembrada e ndo contrariada por Leibniz as paginas 81 e 82 da
Carta. Finalmente, os antigos chineses preconizam o culto dos antepassados e dos grandes
homens mortos, fazendo presumir que espiritos ‘“desencarnados” seriam capazes de
conceder “bem e mal aos seus descendentes”, independentemente do fato de que “as almas
recebem recompensas e castigos depois desta vida” (p. 83).

Como facilmente se pode verificar, o interesse incomum de
Leibniz pelas doutrinas antigas da China milenar, a par de sua concordancia tacita com a
imensa maioria dos ensinos exarados na longa epistola ao Sr. de Rémond, fazem do grande

filésofo um dos mais acirrados defensores da sobrevivéncia animica na histéria ocidental.

5.4.6 James

Conhecido como um dos fundadores do pragmatismo, corrente
filosofica que se enraiza no empirismo e no utilitarismo (considerados como tendéncias
opostas aos diferentes idealismos), o médico, psicélogo e filésofo norte-americano William
James (1842-1910) demonstra, em contrapartida, um insoélito interesse pela religido — fato
que, associado ao cultivo inovador e sistemdtico da experimentacdo nos assuntos

concernentes a psicologia (individual e coletiva), da origem a seus estudos mais profundos

3% Palavras atribuidas a Conficio (cf. p. 64 de Leibniz). Novamente negritamos o que mais nos interessou.
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nessa drea, consubstanciados por assim dizer no volume As variedades da experiéncia
religiosa: um estudo sobre a natureza humana.>"

Entretanto, menos que o James pai da moderna Psicologia (ao lado
de Wundt) e co-fundador do pragmatismo (paralelamente a Peirce), vale mais para nds o
James investigador psiquico, aberto as pesquisas em torno da sobrevivéncia animica,
membro destacado da Society for psychical research (SPR) e, por conta dessas atividades,
relacionado a Jung e Bergson, dois de seus amigos e correspondentes, cujas idéias se
afinizam com as suas nos campos respectivos da psicologia e da filosofia. Espirito aberto a
novidades até o fim de sua movimentada vida, James logrou pesquisar, entre os anos de
1885 e 87, por designacdo da SPR, os poderes psiquicos de um dos maiores médiuns
(sensitivos ou paranormais) de sua época, a Sra. Eleonor Piper (1859-1950) — esperancoso

a principio de confirmar apenas a ‘“normalidade” de suas percep¢des, mas admitindo, antes

de passar as investigacdes a Richard Hodgson em 1887:

“Estou persuadido da honestidade da médium e da autenticidade
do seu transe; e muito embora de inicio disposto a pensar que 0s
acertos dela eram felizes coincidéncias ou resultado de
conhecimento prévio, [...] agora acredito que ela disponha de um
poder ainda inexplicado.™""

Como ja salientamos, o que mais impressiona na biografia do
grande cientista e fildsofo € sua abertura para o novo e sua op¢ao pelo ndo-fechamento das
questdes que merecessem maiores confirmagdes — uma postura sem dudvida honesta, em
consonancia com seu propalado “pragmatismo”. Em rela¢do ao espiritualismo, James nao
pode ser tido a conta de um “crente” definitivo, mesmo porque talvez o tenha atrapalhado a
elaboracdo que fez de uma complicada teoria, a do “reservatério césmico ou universal”
(campo psiquico onde estariam aboletadas as memorias humanas de toda sorte e lugar,

independentes da categoria de tempo, assim como todas as possiveis percepcoes advindas

310 . . Lo , A s
Esta obra, segundo alguns o mais importante estudo americano sobre a religido, retine as conferéncias

Gifford de James (1900-1902) sobre uma questdo que, de certa forma, ele também submete ao crivo
pragmadtico da virtude de “funcionar”, ou seja, de proporcionar beneficios emocionais imediatos aos seres
humanos.

31 Cf. Guimardes (2004b:98-99), que cita o livio Mediunidade e sobrevivéncia: um século de investigagaes,
de Alan Gauld (membro da SPR), onde provavelmente se encontra tal declaragdo.
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dos chamados “mortos”). No “pds-escrito” de sua grande obra sobre a experiéncia religiosa
(finalizada em 1902), apds ter admitido que concordava em principio com a doutrina

budista do karma (“pelo que apreendo”), ele declara, um tanto quanto inconvergentemente:

Creio que os fatos ainda ndo demonstraram o ‘“retorno dos
espiritos”, embora tenha o maior respeito pelos trabalhos
pacientes dos Srs. Myers, Hodgson e Hyslop, e fiquei meio
impressionado com as suas conclusdes favordveis.
Conseqiientemente, deixo a questdo em aberto, com estas breves
palavras para poupar ao leitor uma possivel perplexidade quanto
a razdo por que a imortalidade ndo foi sequer mencionada no
corpo deste livro.*"?

Assim sendo, considerando a atencdo que dispensou a andlise da
temdtica espiritual no bojo de seu importante legado epistemoldgico, pode-se entdo
concluir que James, com sua autoridade, embora reticente em relacdo a sobrevivéncia
individual da alma, abre a seu modo largos caminhos para uma visdo menos parcial e
limitada da psyché e seus mistérios — especialmente pelo fato de ter confirmado, sem

rebucos nem sofismas, a incidéncia veridica da fenomenologia®'® psiquica.

5.4.7 Bergson

Celebrado como o mais destacado filésofo francés de seu tempo,
“o0 homem que reintroduziu a vida espiritual no mundo” na louvacao hiperbdlica de Charles
Péguy, Henri Bergson (1859-1941) foi sendo paulatina e injustamente esquecido a partir da
terceira década do século que passou, apesar de autor, que foi, de uma “revolucdo
filos6fica” que efetivamente “ainda estd por realizar-se”.*'* Espiritualista avant toute chose,

e partindo do ideal da reconciliagdo entre filosofia e vida (propondo uma re-visdo dos

desgastados conceitos de conhecimento positivo e empirico), Bergson mostra sélida

312 James (1991:324).

13 O termo se usa aqui, como ensina Angela Bello, na “sua acepcdo mais ampla, que indica a descri¢do de
uma situagdo, um estabelecimento de dados, uma enumeragdo do que se constata estar presente”. Cf. Penzo
&Gibellini (op. cit.:65).

% Cf. Huisman (op. cit.:144). Digam o que disserem os filosoféides de plantio, a verdade é que o
mencionado desprezo & filosofia de Bergson justifica-se em grande parte pelo mesmo desprezo votado aquilo
que ele representa em elevado grau: o espiritualismo. No cacoete contumaz de separar os dominios do
conhecimento, em solene esquecimento do hen panta, dificilmente se tolera uma tendéncia filoséfica que
tangencie a religido, o misticismo ou a espiritualidade.
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formacdo cientifica e escreve em estilo fluente, inteligivel, elegante e por vezes poético;
membro da Academia Francesa, foi Nobel de literatura em 1927.

A filosofia bergsoniana critica de maneira feroz o materialismo, o
mecanicismo, o psicologismo ‘“cerebralista” (0 que quer avocar para o cérebro a faculdade
de criar a consciéncia), a metafisica “covarde” (ou “misempirica”, a que tem horror a
experiéncia), o cartesianismo aviltado (exagerado), a moral fechada (dominada pelo
sentimento de obrigacdo) e a religido estdtica (engessada na fun¢do fabuladora do mito e
simbolizante do rito). E no que diz respeito ao tema de nossa responsabilidade, neste
trabalho, a resposta de Bergson € cristalina: ele discute, raciocina e tece afirmagdes, em
nome da filosofia, sobre a existéncia de Deus, sobre o “impeto vital” que conduz a natureza
toda a uma insopitavel dynamis evolutiva, e sobre a hipotese “possivel”/“provavel” da
sobrevivéncia do espirito humano ao decesso dos corpos fisicos.

Dentre as obras de Bergson, deter-nos-emos em uma que redine
vérias conferéncias pronunciadas pelo mestre (entre 1901 e 1913) e somente publicada em
francés pelos idos de 1919: L’énergie spirituelle, muito menos citada e (a0 que parece)
ainda ndo traduzida para o verndculo. Nessa obra, especialmente nos capitulos primeiro e
segundo, referentes aos ensaios intitulados respectivamente La conscience et la vie (de
1911) e L’ame et le corps (de 12), Bergson repete e detém-se nas idéias (ja apresentadas em
obras anteriores, como A evolugdo criadora, de 1907, e Matéria e memoria, de 1896) da

identifica¢do entre os conceitos de consciéncia, eu (moi), alma e espirito®”, e igualmente

na independéncia entre corpo (matéria) e alma (espirito ou consciéncia), a partir do
. ) . s 316
transbordamento (“débordement’) da vida do espirito em relagdo a vida cerebral.” ” No que

concerne a este Gltimo item, que é a base para a tese da sobrevivéncia®'’

, vale reproduzir
ipsis verbis o pensamento do autor, retirado a p. 47 da obra citada, durante o capitulo “A

alma e o corpo™:

315 Cf. Bergson, op. cit., pp. 04, 31 e 36.

316 ¢, id., ibid., pp. 36, 37, 42, 43, 47, 49 e 57. A alusdo a este pormenor da doutrina bergsoniana j4 foi feita
por Muniz Sodré (v. item 5.2 supra).

317 N .y . . .
«Plus nous nous accoutumerons a cette idée d’une conscience qui déborde 1’organisme, plus nous

trouverons naturel que I’ame survive au corps. » (Cf. p. 79 de Bergson.)
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A relagdo do cérebro com o pensamento é entdo complexa e
sutil. Se me pedissem para exprimi-la numa férmula simples,
necessariamente superficial, eu diria que o cérebro é um 6rgio
de pantomima, e somente de pantomima. Seu papel é de
mimetizar a vida do espirito, de mimetizar também as situacdes
exteriores as quais o espirito deve adaptar-se. A atividade
cerebral estd para a atividade mental como os movimentos da
batuta do maestro estdo para a sinfonia. A sinfonia ultrapassa de
todas as maneiras os movimentos que a indicam e regulam; a
vida do espirito desborda igualmente da vida cerebral. Mas o
cérebro, justamente porque extrai da vida do espirito tudo o que
ela tem de movimentavel e materializavel, justamente porque se
constitui assim no ponto de inser¢do do espirito na matéria,
assegura em todos os momentos a adaptagdo do espirito as
circunstancias, ou seja, mantém incessantemente o espirito em
contato com as realidades. O cérebro ndo € entdio, propriamente
falando, um 6rgdo de pensamento, nem de sentimento, nem de
consciéncia; mas ele faz com que o pensamento, o sentimento e
a consciéncia permanecam voltados para a vida real e
conseqilentemente capazes de acdo eficaz. Digamos, se
preferirmos, que o cérebro € o 6rgdo da atengdo a vida.

[Ndo se pode deixar de notar a impressionante
convergéncia das concepgdes de Bergson com as idéias
que tém vindo a tona com os cientistas atuais,
especialmente chez Amit Goswami em sua defesa da
probabilidade quantica da ‘“criacdo” da matéria pela

consciéncia (espirito ou “mdnada quantica”), conforme se

anotou em 1.2.2 e 5.2 do presente Capitulo. De certo modo
¢ até mesmo possivel imaginar-se um certo paralelismo
entre as concepgdes daquele fisico indiano e a nocdo
bergsoniana do élan vital. A distancia praticamente
centendria entre as “intui¢des” de Bergson e as conclusdes
a que estdo chegando as novissimas conquistas da ciéncia
de hoje faz lembrar as arremetidas certeiras de varios
antigos pensadores e filésofos da Antigiiidade, cujas
formulacdes, espagadas milenarmente de nds, conseguem
de quando em vez produzir-nos renovados étonnements.
De certa forma, parece estar vigorando com Bergson uma
espécie de “lei do eterno retorno” no ciclico ressurgir das

grandes verdades metafisicas e espirituais.]
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Sobre a questdo da sobrevivéncia, ha passagens reveladoras, como

a que segue, retirada a conferéncia “A consciéncia e a vida”:

Se nos conscientizamos de que a atividade mental do homem vai
além dos limites da sua atividade cerebral, de que o cérebro
acumula habitos motrizes mas nao lembrancgas, de que as outras
funcdes do pensamento sio ainda mais independentes do cérebro
que a memdria , de que a conservacio e mesmo a
intensificacdo da personalidade sdo a partir dai possiveis e
mesmo provaveis apés a desintegracdo do corpo, nio
suspeitarfamos que, em sua passagem pela matéria que ela
encontra ca embaixo, a consciéncia endurece como o aco e se
prepara para uma acdo mais intensa, uma vida mais
intensa? (...) Isto ndo é, reconheco, sendo uma hipdtese. Mas
estdvamos hd pouco na regido do provavel; eis-nos na regido do
simples possivel. Confessemos nossa ignorancia, mas nao nos
resignemos a crer que ela seja definitiva. Se ha para a
consciéncia um além, nio vejo por que ndo descobririamos o
meio de explora-lo. Nada do que concerne ao homem poderia
se subtrair ao proprio homem em funcio de opinides
preconcebidas.3 3 por vezes, alids, a informag@o que nos parece
muito longinqua, no infinito, estd ao lado de nds, aguardando
que nos disponhamos a recolhé-la. Lembrai-vos do que
aconteceu com um outro além, o dos espacos ultra-planetdrios.
Auguste Comte declarava impossivel de ser conhecida, em
qualquer tempo, a composi¢do quimica dos corpos celestes.
Alguns anos depois, inventou-se a andlise espectral, e nds
sabemos hoje de que sdo feitas as estrelas, melhor do que se
tivéssemos ido até 14 onde elas se encontram.’"’

No ensaio seguinte (“A alma e o corpo”), Bergson reitera, mais
que a legitimidade filoséfica do tema da consciéncia sobrevivente, a verdadeira
necessidade que a filosofia®® tem, diante do préprio homem em meio as suas indagacdes
vivenciais, de enfronhar-se na questao:

Acreditais entdo que ndo vou resolver, com rapidez e por alto,
durante o meio-minuto que me resta, o mais grave dos
problemas que a humanidade possa colocar-se. Mas eu me
odiaria se ndo o enfrentasse. De onde vimos? Que fazemos ca

embaixo? Para onde vamos? Se verdadeiramente a filosofia
nada tivesse que responder a estas questoes de vital interesse,

N

'8 Observe-se que o filésofo desafia aqui a pretensa inacessibilidade kantiana 2 “coisa em si”.

319 Bergson (op. cit.:27/28). Todos os trechos citados de L’énergie spirituelle tém traducdes e destaques
Nossos.

320« ... et c’est pourquoi le probleme [de I'insertion de I’esprit dans la matiere, de la relation du corps a

I’ame] resterait ce qu’il doit étre, un probléme de philosophie. » (Cf. pp. 37/38.)
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Bergson faz a seguinte ousada afirmacdo que seria retomada, in fotum, no ensaio
imediatamente posterior, denominado « ‘Fantdomes de vivants’ et ‘recherche psychique’ » —
resultante de uma conferéncia feita na Society for psychical research de Londres, em 28 de

maio de 1913, na qual agradece a seus pares a condug¢do de seu nome a presidéncia da

venerdvel agremiagao:

francamente pro-imortalista do eminente filésofo judeu-francés. Pelo menos no que diz

respeito ao pensamento ocidental localizado entre o final do século XIX e a metade do

ou se fosse incapaz de elucida-las paulatinamente como se
elucida em problema de biologia ou de historia, se nao
pudesse fazé-las desfrutar de uma experiéncia cada vez mais
aprofundada, de uma visdo mais e mais aguda da realidade,
se ela devesse limitar-se a confrontar indefinidamente os que
afirmam e os que negam a imortalidade por razoes advindas
da esséncia hipotética da alma ou do corpo, seria quase
questdo de dizer, parodiando Pascal, que toda a filosofia é
initil. E certo que a imortalidade por si mesma nio pode ser
provada experimentalmente: toda experiéncia se faz em torno de
uma duracdo limitada; e quando a religido fala de imortalidade,
ela apela para a revelagdo. Mais jd seria alguma coisa, ja seria
bastante poder estabelecer, sobre o terreno da experiéncia, a
possibilidade e mesmo a probabilidade da sobrevivéncia por
um tempo X: deixariamos fora do dominio da filosofia a
questdo de saber se este tempo € ou ndo ilimitado. Ora, reduzido
a estas proporcoes mais modestas, o problema filoséfico do
destino da alma nio se me apresenta de nenhuma forma
como insohivel '

Um pouco adiante, na altura da metade da pagina seguinte,

Mas se, como tentamos mostrar, a vida mental extravasa da vida
cerebral, se o cérebro se limita a traduzir em movimentos uma
pequena parte do que se passa na consciéncia, entido a
sobrevivéncia torna-se tio verossimil que a obrigacdo da
prova incumbira ao que nega, bem mais que aquele que
afirma; porque a unica razido de crer numa extincdo da
consciéncia apés a morte € que se vé o corpo desorganizar-se,
e esta raziao niao tem mais valor se a independéncia da quase
totalidade da consciéncia em face do corpo é, também ela,
um fato que se constata.’”

Nada mais nos parece necessdrio para confirmar a posi¢do

1 1d., ibid., p. 58. Negritei.

22 Cf. pp. 59 e 79, com destaques. O comentirio de A. Devaux transcrito no item 5.2 supra, que também
coloca em discussdo a aparente (e polémica) dualidade do pensamento de Bergson, parte exatamente desse

trecho duplicado pertencente aqueles dois ensaios. (E coincidéncia o duplicado e o dois).
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século XX, deve-se mesmo reconhecer que Bergson merece de fato e de direito o titulo que
lhe conferiu Péguy, a guisa de elogio: “o homem que reintroduziu a vida espiritual no

mundo”.

5.4.7 Jung

Carl Gustav Jung (1875-1961), uma das mentes mais privilegiadas
que floresceram no século XX, tem seu nome relacionado em vdrios trabalhos especificos
sobre filosofia, embora nao tendo sido efetivamente um filésofo — devendo-se esta
deferéncia, indubitavelmente, ao longuissimo alcance, a fecunda disseminacdo e a
conseqiiente influéncia exercida por seu pensamento e sua a¢do nos meios intelectuais do
Ocidente, e isso durante muitas décadas. Criador da chamada Psicologia Analitica, como
alternativa a Psicandlise ortodoxa de Freud, suas idéias e seus escritos vém sendo (e ainda
continuardo) mencionados em muitas passagens do presente documento, o que nao obsta a
que ressaltemos alguns pontos especificos de seu posicionamento face ao tema que nos
ocupa a atengao.

O primeiro importante registro que deve ser feito é o vivo e
precoce interesse despertado no jovem Jung pelos acontecimentos de natureza psiquica
vivenciados no seio de sua propria familia — mae e prima portavam faculdades
“paranormais” —, fatos que propiciaram a escolha do tema de seu primeiro grande trabalho
académico, dois anos apds a conclusdo de seus estudos médicos, especializados em
psiquiatria:’* a tese de doutoramento em 1902, intitulada “Contribui¢do 2 psicologia e a
patologia dos fendmenos ditos ocultos”. A atenc¢do de Jung jamais deixaria de voltar-se,
sempre que necessdrio, para o aprofundamento dessas questdes de ordem psiquica, ndo
apenas pelo mergulho 6bvio no inconsciente pessoal de seus pacientes, mas igualmente na
atenta observacao das manifestacdes psiquicas de aspecto “exdgeno” ocorridas até mesmo

consigo préprio:

333 “Tudo fazia crer que Jung se especializasse em clinica médica. (...) Mas aconteceu que quando se
preparava para o exame de psiquiatria do curriculo médico, leu no preficio do tratado de Krafft-Ebing
conceitos que o atingiram em cheio, abrindo-lhe a inesperada perspectiva de que, na psiquiatria, seus
interesses pela filosofia, pelas ciéncias naturais e médicas, poderiam encontrar um foco vivo de convergéncia.
Imediatamente, para surpresa geral, escolheu a psiquiatria.” Cf. Silveira (1976:13).
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Carl Gustav Jung... est connu comme psychanalyste et
concurrent de Freud. Mais il ne se limitait pas aux
profondeurs psychiques, il s’intéressait aussi aux hauteurs
spirituelles. Sa thése de doctorat en médecine porte sur le
médiumnisme : Contribution a la psychologie et a la pathologie
des phénomenes dits occultes (1902). Dans ses VII sermones ad
mortuos, signé Basilide’*, il a écrit une oeuvre gnostique. Il a
élaboré avec la synchronicité une théorie de 1’astrologie et de la
parapsychologie. 11 a étudié I’alchimie, Psychologie et alchimie
(1944) ;  Paracelse, Paracelse (1942).  Surtout, son
autobiographie, Erinnerungen, Traiime, Gedanken” (1962),
contient un grand nombre d’expériences spirituelles : songes,
visions, prédictions..."”*

A amizade e a posterior desavenca de Jung com Freud sdo
acontecimentos por demais conhecidos, que resultaram, apds cerca de cinco anos (1907-12)
de estreita colaboragdo entre os dois expoentes da psicologia de nosso tempo, na abdicagao
por parte de Jung do titulo de “sucessor e principe coroado” que lhe havia sido conferido
pelo criador da Psicandlise. Uma das razdes da incontorndvel controvérsia, ja por nds
comentada alhuresm, teria sido a tentativa freudiana de desviar do “ocultismo” a atengao
de Jung, induzindo-o a solidificar a teoria pansexualista origindria, essa mesma que ao
mestre suico desde cedo “pareceu uma inflacdo excessiva [sic] do conceito de
sexualidade”.*® Sem referir-se a possiveis incursdes “esotéricas” ou “misticas” ou
“ocultas” no episddio da divergéncia, a Dr*. Nise da Silveira, entretanto, acaba
pronunciando o mesmo com palavras outras: “Enquanto Freud atribui a libido significagao
exclusivamente sexual, Jung denomina libido a energia psiquica tomada num sentido

amplo. Energia psiquica e libido sdo sinénimos.”** Ora, toda e qualquer manifestacao tida

324 . . , .1, P . . . . Py
Basilides ou Basilides (séc. II d.C.), fil6sofo gnédstico de Alexandria, fundou a primeira escola filoséfica

gnéstica “ocidental”’, com influéncias pitagéricas. Considerado herético pela igreja cristd, escreveu

comentdrios sobre os Evangelhos e construiu uma complexa cosmologia mistica. Jung escreveu os Sermdes e

assinou-os como Basilides: mediunidade, reminiscéncia ou simples conexao histérica?

325 P ~ .
Memdrias, sonhos e reflexdes, obra escrita aos 83 anos do autor.

326 Riffard (op. cit.), p. 912, na secio « Les penseurs a clefs » do século XX. Salientei os trechos de maior
interesse para noés.

327 Cf. itens 3.5 e 5.4.2 deste Capitulo.
2% Desde 1906, ou seja, antes do rompimento com Freud, segundo informa Nise da Silveira (op. cit.:42).

9 1d., ibid., p. 41.
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por “oculta” terd de situar-se obviamente nos dominios energéticos da psique, ou seja, no

campo de abrangéncia dessa libido ampliada de Jung — cujo conceito, na interpretacdo da

Dra. Nise, “aproxima-se bastante da concepg¢ao de vontade, segundo Schopenhauer”.

[Esta afirmativa se encontra a pagina 41 da obra
citada. Mais a frente (pp. 43 e 46), a autora reafirma com
Jung que “a energia psiquica (libido) ‘¢ a intensidade do
processo psiquico’”, e que “todos os fendmenos psiquicos
sdo de natureza energética”. Quanto a identificacdo da
libido junguiana a Vontade schopenhauriana, levar-se-a
em conta que, uma vez que o préprio Schopenhauer quer

seja a sua Vontade a Coisa em si de Kant, seria preciso ir

mais longe nas consideragcdes — uma tentativa deveras
interessante (a libido se avizinharia da zona
transcendente), mas impropria para 0 nosso momento.

Ja o escritor José Carlos Leal v& na energia
psiquica (uma “energia vital” a diferenca da “energia
sexual” ou “libidinal” freudiana) um parentesco com o
élan  vital de Bergson.™ Na mesma esteira de
comparacdes, ¢ vilido estabelecer uma conexdo entre a
no¢cdo de “inconsciente coletivo” em Jung com o
“reservatdrio cOsmico” de James — dois eminentes
estudiosos, alids, que se conheceram e admiraram

reciprocamente. |

A Jung devemos vdrios conceitos que, pertencendo embora ao
estrito dominio de sua Psicologia Analitica, foram sendo assimilados pelo senso comum, de
tal modo que muitos deles ndo estranham ao leigo naquela disciplina — em parte talvez pelo
fato de a experi€éncia empirica (pessoal e clinica) de seu autor ter sido quase
invariavelmente o ponto de partida de sua formulacdo e posterior teorizagdo. Assim ocorre

com os conceitos-vivéncias denominados libido (conforme vimos ha pouco), arquétipos,

330 Cf. Leal (1999b:18).
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inconsciente coletivo, complexos, individuacdo, simbolo, sombra, sincronicidade, self,
1

animalanimus, alquimia psiquica, etc., entre varios outros.>

E de ressaltar que o trabalho investigativo de Jung, multifacetado e
longo porque imbricado a sua igualmente longa e multifacetada vida, reveste-se de grande
importancia ndo sé para os aficionados da ciéncia psicoldgica, mas para todos os que se
interessam pela complexidade do ser humano em si e das manifestacdes humanas coletivas
em geral — e, como tal, ndo poderia, de modo algum, desinteressar aos estudos pertinentes
as esferas da arte e da literatura, da religido e da filosofia, assim como das demais ciéncias
ditas genericamente ‘“humanas”. Mais ainda: a ja detectada convergéncia das descobertas
junguianas com as reavaliagdes do mundo levadas a efeito pela nova fisica, de orientacdo
quantica®?, justificam, por exemplo, a suspeita de Marie-Louise von Franz, discipula de
Jung citada por Silveira (op. cit.:187/188), de que “a psique e a matéria sejam um mesmo
fendmeno observado respectivamente do interior € do exterior”, frase que levou a autora
citante a considerar: “Também os fendmenos de sincronicidade, denotando que podem
ocorrer ‘arranjos’ incluindo fatos psiquicos e fatos da realidade externa, testemunham em
favor da hipdétese da unidade psicofisica de todos os fendmenos.” Pensa de forma
semelhante o Dr. Amit Goswami, da Universidade de Fisica de Oregon (EUA), que, numa
entrevista documentada em video™, declarou-se seguidor de Jung e compartilhante da
profecia do velho psicanalista acerca da fus@o, que ndo estaria longe, entre as descobertas
da fisica e as constatacdes da psicologia.

O que desperta admiracdo no tdo precioso escrito da Dr®. Nise —
em que pese todo o nosso respeito ndo s6 a sua veneranda figura, afastada de nés ha
relativamente pouco tempo, mas a fidelidade, que certamente ela cultivou, para com as

idéias de seu mestre, — € a ausé€ncia praticamente total de informacdes acerca dos contatos,

! Como a significagdo precisa do vocabuldrio junguiano foge ao escopo deste trabalho, remetemos o leitor
para o excelente livrinho Jung: vida e obra, da Dr*. Nise da Silveira (cf. Bibliografia), onde, por ordem de
citacdo dos onze termos acima, encontrar-se-ao referéncias nas seguintes paginas: 41 e 43; 38,46 ¢ 77; 24, 72
e 74;14,31-38,46 e 72; 17, 87-88, 100 e 137; 46 e 80; 91-92; 110 e 185-186; 73, 87, 99, 101, 138 e 149-150;
93-95; 135 ss. Vdrios outros temas tratados por Jung sdo igualmente matéria de explicacdo nessa obra.

332 A co-laboragdo entre a Psicologia Analitica e a Fisica parte do préprio Jung e seus amigos cientistas, como
atesta o livro a quatro mios publicado com Wolfgang Pauli (Nobel de Fisica em 1945): A interpretacdo da

natureza e a psique.

333 Goswami (2001) — v. Outras Referéncias Documentais.
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dos estudos e das “conclusdes” de Jung no campo da fenomenologial3 * dita “paranormal”.
Como duvidamos da ignorancia da autora acerca de tais passagens, resta-nos supor, mais
uma vez, o quanto tal tema se desprové de significancia para a maioria dos estudiosos da
realidade humana. Trata-se de detalhes de somenos importincia, que ndo merecem
referidos em estudos “sérios”. Entretanto, a omissao nesse caso cremos que desagradaria ao
préprio Jung (um homem atento a absolutamente tudo que lhe corria a volta), por injusta
para com seu vivissimo interesse em assuntos de tal ordem.**’

E fato, atestado principalmente em suas famosas Memodrias,
sonhos, reflexoes, que o velho analista, ao longo de toda a vida (desde tenra idade até o
tempo provecto), hd testemunhado uma formidavel quantidade de fendmenos que se
diriam, com absoluta propriedade, “sobrenaturais” ou paranormais. E nao apenas
mergulhou na interpretacdo de fatos alheios, mas concentrou-se, as raias do desequilibrio,
em suas proprias insélitas percepgdes, visto ser dotado de intensa sensibilidade neste

‘ . . 336
‘estranho” dominio.

Apesar de tudo isto, a inclinacdo cientifica de cunho materialista
haveria, um tanto incongruentemente, de prevalecer nas interpretagdes que logrou fazer de
manifestacoes psiquicas dessa ordem, muito embora tenha havido, além de varios recuos,
uma percentagem relativamente alta de avancos nas atitudes suas respeitantes a essa esfera.

Oucamos as colocagdes “pendulares” de Jung a partir de suas préprias memorias:

“Ndo desejo nem deixo de desejar que tenhamos uma vida
depois da morte e absolutamente ndo cultivo pensamentos dessa
ordem, mas, para escamotear a realidade, preciso constatar que,
sem que o deseje ou procure, idéias desse gé€nero palpitam em
mim. Sdo verdadeiras ou falsas? Eu ignoro, mas constato a sua

3 V. nota 313 do presente Capitulo.

3% Nio hd problemas quanto 2 crenca de Jung em Deus, como atesta a mesma Dr. Nise (op. cit.:152): “Numa
entrevista concedida a BBC de Londres dois dias antes de completar 80 anos, Jung declarou: ‘Nao necessito
crer em Deus: eu sei (I know).” Estas palavras desencadearam tdo grande celeuma que Jung publicou uma
carta esclarecendo-as. Nao pretendeu dizer: ‘Conheg¢o um certo Deus (Zeus, Jeovd, Allah, o Deus trinitdrio,
etc.), mas: sei com seguranca que me confronto com um fator desconhecido em si, ao qual chamo Deus’. E
algumas linhas abaixo: ‘Desde que experimento minha colisdo com um poder superior dentro de meu préprio
sistema psiquico, eu tenho conhecimento de Deus.””

3% Apés uma série de misteriosas e sufocantes visdes, entre as quais aquela que viria explicar-se com o
rompimento da I Grande Guerra, Jung (entdo com 38 anos) luta contra o que considera apenas seu
inconsciente e “tem medo de que lhe aconteca o que se deu com Nietzsche e Holderlin”, que manifestaram
desequilibrios mentais, respectivamente, aos 45 e aos 28 anos de idade. (Cf. Leal, op. cit., p. 106).
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presenca e sei que podem ser expressas desde que ndo as reprima
por um preconceito qualquer.”*’

Acompanhemos agora o comentdrio do Prof. Leal (op. cit.) a

aporética declaracdo do mestre:

Esta colocacdo é muito interessante. Nela se v&€ um homem
lutando contra os prdprios preconceitos que ele mesmo
reconhece como sendo um entrave para a busca da verdade neste
campo. Ele mesmo diz que procurava reprimir as idéias que lhe
chegavam e cuja origem ele desconhecia por completo. Ao
contrario de Sigmund Freud, que havia fechado as portas do
espirito para o transcendente com a frase que se tornou famosa:
“Deixemos o céu para os anjos e os pardais”, Jung se debate
corroido pela divida. Talvez quisesse participar do agnosticismo
de Freud, mas, para ele, era muito dificil, j4 que os fendmenos
medidnicos o atrafam como o ima atrai o ferro. / Ele reconhece
que as idéias preconcebidas sdo um grande entrave para a
compreensdo mais ampla da vida psiquica. Em seu tempo,
supunha-se que o Racionalismo por um lado, e o Positivismo por
outro, haviam eliminado por completo a possibilidade de se
acreditar, seriamente, na vida depois da morte, e ele,
inquestionavelmente, participa desta posicdo. Ao mesmo tempo
ele parece reconhecer que nem a Ciéncia nem a Filosofia haviam
dado uma resposta definitiva a essa questdo. Principalmente a
Psicologia, etimologicamente a ciéncia da alma, que deveria ter
uma resposta no minimo diferente para o problema, imersa no
Materialismo perdera a sua identidade.

Em outra passagem de seu livro de recordagdes, a duvida

recrudesce em meio a uma reveladora insisténcia na re-colocac¢io do tema:

A Parapsicologia aceita, como prova cientificamente véilida da
continuidade da vida depois da morte, o fato de que um morto
possa se manifestar, seja por meio de apari¢des seja através de
um médium que comunique fatos que s6 o morto poderia saber.
Mesmo que haja casos bem confirmados, as questoes ficam
em aberto, isto &, [ficamos sem saber] se a apari¢cdo ou voz sdo
exatamente iguais as do morto, ou seja, se sdo projegdes
psiquicas, ou ainda, se as comunicagdes sdo verdadeiramente do
morto ou se tém a sua origem em um saber presente no
inconsciente.**®

337 Jung (1975), apud Leal (op. cit.:162).

338 1d., apud Leal (p. 163). O trecho negritado parece conter uma contradi¢do, mas o que nos parece que Jung
quer dizer é que ndo paira ddvida sobre a existéncia, evidenciada por demonstra¢do experimental
(especialmente associativa), do psiquismo inconsciente (uma contribui¢do definitiva de Jung a ciéncia do
homem, como bem observa Nise da Silveira). A acdo efetiva desse psiquismo pode assegurar os tais “casos
bem confirmados”. Mas o todo da cita¢do revela o quanto, nesse momento, Jung estd perdido na abordagem

da questdo da sobrevivéncia — uma hipdtese que ele afasta mas aproxima, que nega mas ndo re-nega.
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Vale renovar o paralelismo declaracdo-comentdrio e citar mais
uma vez as lucidas observagdes do Prof. Leal, exaradas poucas linhas adiante, apds
informar que Jung, no afa de explicar os supostos espiritos, acaba fixando-se na hipétese

dos “complexos inconscientes e autdbnomos”’, aparecidos em forma projetiva:

A bem da verdade, € bom que se lembre que Jung tem o cuidado
de deixar claro que ndo descarta a existéncia de espiritos
(continua acendendo uma vela a Deus e outra ao diabo); o que
ele quer dizer € que ndo conhece um tnico modo de provar, de
maneira cabal e insofismavel, a existéncia real de espiritos.
Assim, enquanto esta prova ndo se faz, deve-se — insiste Jung —
ficar com a explicagdo psicoldgica e, neste caso, a dele (a dos
complexos extrojetados), que é melhor do que outras do mesmo
tipo.

E fécil chegar a constatacdo de que a biografia de Jung esta
recheada de fatos “ocultos” (como sonhos estranhissimos com simbolos dificeis de
explicar; sonhos com pessoas mortas em tom por vezes profético; visdes e conversacoes
com “entidades” “imagindrias” (?) — como o enigmadtico Filémon, seu declarado “guru’;
escrita direta com assinatura de um vulto histérico da Antigiiidade — caso de Basilides;
fendmenos, ocorridos ostensivamente em sua presenga, de assombragdes, batidas (“raps”) e
fraturas de objetos extremamente sélidos sem causa aparente; clarivisdes, telepatias e
premonicdes; sensagdes freqiientes de déja-vu e déja-vécu, mostrando fortes ligacdes suas
com objetos e eventos de outras épocas). Além (e talvez em fungdo) disso, ha passagens da
maturidade que deixam entrever um Jung mais centrado, pela forca mesma das coisas, nas
evidéncias por assim dizer “concretas” do parapsiquismo. Tal faceta evidencia-se com mais
clareza nos trés volumes das Cartas — que compilam a farta correspondéncia que mantinha
Jung com alunos e colegas (como Joseph Banks Rhine, o instituidor da Parapsicologia na
americana Duke University) —, bem como nas instigantes Entrevistas e encontros.
Exemplificam isso os excertos que seguem — enderecado, o primeiro texto, a discipula
Esther Harding, e respondida, a segunda fala, ao auditério de um encontro havido no Clube

de Psicologia de Basiléia (1958):

“Nao sou capaz de explicar os fendmenos de fantasmas
localmente restritos. H4 neles um fator que ndo é psicoldgico
[leia-se end6geno]. E preciso procurar a explicacdo adequada em
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outro lugar. Inclino-me a acreditar que resta algo da alma
apos a morte, pois ja na vida consciente temos evidéncia de que
a psique existe em um espaco e tempo relativos (...
Provavelmente os fenomenos de fantasmas siao indicacoes de
tais existéncias (...)"**

“(...) as nossas concepcdes de espaco e tempo, tais como sdo
formuladas de um ponto de vista causal e racionalista, sdo
incompletas. Para obtermos um quadro completo do mundo,
teriamos de adicionar uma outra dimensdo, ou jamais
poderemos explicar a totalidade dos fendmenos de um modo
unificado. E por isso que os racionalistas sustentam
obstinadamente que ndo existem experiéncias como a
clarividéncia e coisas desse tipo, porque a concep¢ao racionalista
do mundo mantém-se ou cai com a realidade desses fendmenos.
Mas se eles existem, a nossa visdo racionalista do mundo é
insustentdvel. Sabemos todos que, na fisica moderna, ja deixou
de ser negada a possibilidade de que o Universo tenha vdarias
dimensdes. Cumpre-nos levar em conta o fato de que este
nosso mundo empirico é, num certo sentido, aparéncia, quer
dizer, esta relacionado com uma outra ordem de coisas
abaixo ou além dele, em que (...) ndo existe extensao espacial, o
que significa que o espago nio existe, nem extensao temporal, o
que significa que (em outra dimensdo) o tempo ndo existe. (...)
Sendo assim... temos de enfrentar o fato de que algo de nossa
existéncia psiquica esta fora do tempo, isto é, para além da
mutabilidade (...)"**

Na missiva que Jung endereca a H. J. Barret (1956), ja com a idade
avancgada (em 81 anos de experiéncia), ele ainda se compraz em responder a perguntas, € o
faz, em relacdo a magna questdo da sobrevivéncia pessoal apds a morte, enumerando
alguns topicos, cujas principais idéias pingamos € sumariamos como segue: a) “Ha certos
fendmenos post-mortem que eu nao consigo reduzir a ilusdes subjetivas”; b) “Sei que a

psique pode funcionar sem o empecilho das categorias espaco e tempo. Ergo ela prépria é

. . ~ . ] 341 CONTE - T4
um ser transcendental e, por isso, relativamente ndo-espacial e ‘eterna’””"'; ¢) ‘“Nao hd

% Jung (Cartas, volume II, p. 205), apud Guimaries (2004b:81). A observagio entre colchetes e os negritos
S30 NOssos.

30 Tdem (in C. G. Jung: entrevistas e encontros, de McGuire & Hull, Ed. Cultrix), apud Guimaraes
(ibid.:169). Os trechos que negritamos sugerem uma certa “recaida” contemporanea, pela voz de Jung, numa
metafisica platonica re-ciclada...

! Note-se o “eterna” entre aspas. Imediatamente ele se apressa a dizer, ainda 2 mania pendular que nos faz
recordar a postura de Schopenhauer (alids um dos filésofos preferidos de sua juventude): “Isso ndo significa
que eu tenha qualquer tipo de certeza quanto a natureza transcendental da psique. A psique pode ser qualquer
coisa”. E a apoteose da indefini¢o.
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razdo alguma para supor que todos os chamados fendmenos psiquicos sejam efeitos

ilusérios de nossos processos mentais”; d) “Nao acho que as chamadas mensagens pessoais

dos mortos devam ser rechacadas in globo como ilusdes”.***

Dessa forma, como classificar Jung? De que lado estd? Uma ¢é
coisa certissima: apesar de todos os titubeios ou meias-palavras, ele se coloca ao lado dos
maiores estudiosos da alma humana e dos mais qualificados ampliadores da realidade curta
em que ainda presumimos navegar. Nao obstante, deixamos que finalize o item junguiano a
observacao critica de um abalizado exegeta de sua obra, critica essa que nao se desveste de

validade por causa do tom de certa forma duro em que se expressa:

Viu muitas coisas, coisas espantosas que ndo soube ou nio quis
significar corretamente. Aparentemente, deu a impressao de uma
pessoa excessivamente escrupulosa e honesta que evitou
defender pontos de vista sobre os quais ndo possuia total certeza:
entretanto, do nosso modo de ver, o que lhe faltou foi coragem
(...) para defender posi¢des contrdrias ao pensamento académico
rigorosamente materialista. Em verdade, Jung foi um homem
demasiadamente mundano para abrir mdo dos ouropéis, dos
rapapés e das glérias que esse tipo de espagco pode oferecer
aqueles que lhe sdo obedientes.**

[O mesmo autor desta “avaliacdo” final cita, a
pagina 173 de seu ensaio, o fato narrado em The search for
Omm Sety, de Jonathan Coot, livro no qual aparece como
personagem real o psicanalista holandés Erlo van
Weaveren, discipulo e amigo pessoal de Jung. Revela
entdo Erlo, com base no que ouvia dentro dos circulos
fechados ou intimos, que “Jung acreditava sem restri¢cdes
na reencarnagdo e, certo dia, em conversa com ele, isto
teria ficado bastante claro; entretanto Emma, esposa de
Jung, pediu a Erlo que guardasse segredo daquela
informacdo, pois ndo era ainda tempo de reveld-la ao

grande publico”.]

32 Cf. Guimardes (op. cit.:181/182).

3 Leal (op. cit.: 180).
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5.4.8 Outros filosofos espiritualistas entre os séculos XIX e XX

Merecem referéncias, dentre os homens e mulheres de pensamento
dedicados as questdes do espirito em sua relacdo com a filosofia, alguns que o espacgo deste
trabalho ndo permitiu ventildssemos com mais detenca. Como é absolutamente ébvio que
as dimensdes de nossa perquiri¢do jamais poderiam pretender estudar ou mesmo tio-
somente inventariar a totalidade onomadstica dos que hdo militado nessa dire¢do, fazemos
aqui brevissimo registro de algumas figuras importantes no cendrio que leva o genérico

344 entre os séculos XIX e XX, em meio as variadas tendéncias

nome de “espiritualista
filoséficas gerais de cada fase desse periodo bicentendrio, e as inumerdveis sutilezas
peculiares ao “sistema” de cada fildsofo em particular. E assim procedemos cumprindo um
dever: ndo sem temor das omissdes, injusticas e erros de avaliacdo que cometeremos, mas
em todo caso por grande respeito a contribui¢do por vezes extraordindria que muitos dos
nomes lembrados deram ao aprofundamento e a disseminacdo dessa tdo humana quanto
divina questdo do espirito.

Podemos considerar a filosofia “imaterialista” do irlandés George
Berkeley (1685-1753) como uma espécie de precursora das idéias abertamente
espiritualistas despontadas na virada do século XVIII para o XIX, mas a inspira¢ao
imediata e indubitavelmente mais marcante € o idealismo transcendental de Kant345,
desdobrado no romantismo alemdo de Fichte, Schlegel e Schelling e desaguado no
espiritualismo propriamente dito dos franceses Maine de Biran (1766-1824), Félix
Ravaisson (1813-1900), Jules Lachelier (1832-1918), Emile Boutroux (1845-1921) e Henri

Bergson, numa primeira vertente®'®, além de Victor Cousin (1792-1867) e seus seguidores

¥ Temos utilizado, ao longo deste documento, os termos espiritualista e espiritualismo em acepgdes
préximas mas ndo exatamente iguais. Este sub-item, entretanto, pretende entender tais palavras no sentido
mais propriamente filoséfico, conforme coloca Abbagnano (v. item 4 do presente Capitulo).

35 Nio se deve esquecer a influéncia declarada de J-J. Rousseau (1712-78) sobre a filosofia kantiana., assim

como ndo se confundird o transcendental (= a priori) em Kant com o transcendente (palavra usada neste
trabalho como sinénima de espiritual / supra-sensivel / transfisico / imaterial).

346 < . e S . ~ .
Também conhecida como “positivismo espiritualista”, baseado na interpretacio dos modos ativos da
consciéncia, do pensamento e das sensacdes.
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Jean-Philibert Damiron (1794-1862), Emile-Edmond Saisset (1814-63) e Jules Simon
(1814-1896), numa segunda.**’

Fora da categorizacdo expressa de ‘‘espiritualismo” podem-se
reunir nomes de diversos filésofos>*® que, de uma ou outra forma, admitiram em dados
momentos uma face transcendente da realidade — e, por conseqiiéncia, uma ordem
“espiritual” das coisas, quer numa tendéncia monista, quer numa versao dualista, atrelados
ou ndo a confissdes religiosas ou a agremiacdes esotéricas.’® Entre esses podem-se citar,
entre outros, Rudolf Eisler (1873-1926), Ralph Waldo Emerson (1803-82), Rudolf Eucken
(1846-1926), Johann Gottfried Herder (1744-1803), Soren Kierkegaard (1813-55), Paul
Tillich (1886-1965), Leon Chestov (1866-1938), Durand de Gros (1826-1900), James
Harvey Hyslop (1854-1920), Hans Driesch (1867-1941), Curt John Ducasse (1881-1969),
Henry Price (1899-7), Paul Deussen (1845-1919), Alexandre Koyré (1892-1964), Miguel
de Unamuno (1864-1936), Karl Jaspers (1883-1969), Hans Jonas (1903-93), Simone Weil
(1909-43), Alfred North Whitehead (1861-1947), Etienne Gilson (1884-1978), Maurice
Blondel (1861-1949), Ernst Troeltsch (1865-1923), Rudolf Otto (1869-1937), Jacques
Maritain (1882-1973), José Ortega y Gasset (1883-1955), Theodor Adorno (1903-69),
Edith Stein (1891-1942), Gabriel Marcel (1889-1973), Manuel Garcia Morente (1882-
1942), Pierre Teilhard de Chardin (1881-1955) e David Joseph Bohm (1917-92).

5.4.10 Consideracoes necessarias

Faz-se necessdrio, a esta altura do capitulo — na verdade, as
vésperas de sua conclusdo —, tecer algumas observacdes: a comecar, sobre a relativamente
extensa lista que vimos de apresentar no sub-item precedente. Nomes retirados, em sua

maioria, a publicacdes produzidas por empresas (editoras) **° ligadas a religides instituidas,

3 . .. . .- .. e~ L.
" Chamada de “espiritualismo eclético”, voltado principalmente para a conciliagio de virias correntes da
histéria da filosofia.

3 . ., L. . . . Lo
*® Alguns mais voltados para o viés teolégico, outros para o cientifico, outros para o puramente filoséfico.

349 . . . L . .
No sub-item 5.3.3 deste Capitulo encontra-se uma listagem de védrios nomes ligados ao esoterismo, entre
os quais alguns notdveis também no campo filoséfico.

3% Nomeadamente as Edi¢des Loyola, a Editora Vozes e a antiga Livraria Agir Editora.
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e a respeito dos quais seria materialmente impossivel anotar aqui mais que o sumarissimo
registro de suas presengas no mundo da filosofia, as posicdes de tais estudiosos quanto a
questdo da imortalidade animica nao s@o por nds afirmadas sendo por inferéncia logica, e
isto por duas razdes muito simples (“positiva” uma e “negativa”, outra).

O primeiro motivo (positivo) de atrela-los a uma filiagdo
“espiritualista” definida é que nos parece absolutamente licito deduzir — a partir da
constatacdo de que, tendo versado abertamente sobre o problema de Deus, afirmando de
forma invaridvel a sua existéncia — que os filésofos citados haverdo de ser imortalistas,
posto que a imortalidade da alma parece ser conseqiiéncia necessaria das religides deistas
dignas do nome. Por outro lado, surge um consideravel dbice, que nos constitui a segunda
(negativa) razdo de, cautelosamente, apenas incorpord-los a tese sobreviventista “por
inferéncia légica”. Explica-se: seus exegetas evitam referir-se explicitamente a este aspecto
legitimo da temética filosofica e religiosal3 o preferindo quase sempre a abordagem ético-
axioldgica ou mesmo antropolégica do pensamento de seus biografados e/ou resenhados.
Somente a titulo de exemplo, assim sucedeu com Scheler, com Bergson, com
Schopenhauer, da mesma forma que (fora do eixo séculos XIX-XX) com Leibniz, Goethe,
Kant, tanto quanto com os pré-socriticos, conforme demonstramos, e (ironia das ironias)
até mesmo com Platdo. Nao estaremos exagerando se disséssemos que, na pena da maioria
dos comentadores e exegetas, fildsofos eles proprios ou historiadores da filosofia, muitos
de nomeada mundial, este € um tema, sendo mal-dito, pelo menos com certeza proscrito,
menor, insignificante ou ndo-significante, irrelevante, inconsistente — indigno, numa
palavra, de ser pensado no campo vasto da filosofia, reduzido que séi aparecer como
simples curiosidade antropoldgica, duplamente revestida de véus: o do preconceito por
sobre o do mistério.

Para que se ndo diga que essa nossa denincia, tantas vezes
repetida, é por sua vez uma super-estimacdo do lamentdvel fato, j4 por nds alhures

59352

denominado de “esquecimento do espirito”””", examine-se o que anota o Prof. Pier Paolo

35 < . A s . L. . . . L
! Ndo haverd improcedéncia em considerar a temética da imortalidade um dos mais notaveis e profundos
pontos de encontro entre filosofia e teologia.

352 S . ~ . ‘- .
Escusado relembrar que esta expressdo diz “espirito” na acepc¢do preferencial “pneumdtica” que vimos
defendendo ao longo do presente Capitulo.
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Ottonello, da Universidade de Génova, sobre aspectos do ensinamento do conceituado
metafisico neo-hegeliano Giovanni Gentile (1875-1944), o bravo defensor, com ‘“herdico

furor”, da “fé filosofica na religiosidade da absolutidade [sic] do devir como pensar’:

A moral absoluta intrinseca a vida espiritual culmina, pois, na
filosofia como purificacdo da religido, mas na direcdo do perene
“esfor¢co de interiorizagdo e aprofundamento espiritual”, ou
seja, aquele que desmitifica, juntamente com todo
eudemonismo, as “ilusées do rebanho”, através das quais “o
homem se abandona & preguicosa esperanca da ‘largura da
entrada’’; das quais, a mais insidiosamente anti-religiosa,
imoral e il(’)gica é a da “idéia democratica da

. . 353
imortalidade”.

Outro exemplo interessante de malversacio do tema pode ser
encontrado na apresentacdo que fazem dois religiosos da colecdo (“Discernimento’) onde
se insere o livrinho intitulado em portugués Ocultismo — aparicdes, forcas supra-

sensoriais, espiritismo, editado pela Vozes e assinado por Wolfram Janzen:

Ha muitos erros e descaminhos, idolatria e risco do humano.
Aquilo que pretende crescer e dar bons frutos precisa submeter-
se ao julgamento e a avaliacdo. O dialogo critico com os
novos — e muitas vezes bem antigos — fen6menos nio
aproveita s aos cristdos que estdo enredados na ‘nova
confusao” até mesmo nos circulos teoldgicos. Mas também ¢é
proveitoso para aquilo que nesses fendmenos é digno de nota e
importante para o futuro. / Os temas sio evidentes: supersticao,
magia, endeusamento dos homens e da natureza; sublime gnose
intelectual ou estética com a pretensao de decifrar o enigma
mundial e desvendar a mistica; crenca nos espiritos e culto as
bruxas; seitas de jovens e religiosidade de andarilhos; retomada
de religides arcaicas com suas deusas e deuses; formas de terapia
como substitutos da religido; interpretacdes do mundo que nao
correspondem a realidade; projetos gerais pseudocientificos
que ndo resistem ao exame da experiéncia e da razdo. / Esta
proliferacdo selvagem necessita do dom cristio do
discernimento, orientado pelo evangelho de Jesus Cristo.”*

353 Cf. Penzo & Gibellini (op. cit.:189). Os negritos traduzem nossa estupefacdo diante das palavras de
Gentile — um pensador espiritualista (?), que aceitou (segundo o préprio ensaista informa) “a Igreja Catdlica e
os seus dogmas”, mas nega, na religido, o que ela tem de mais fundamental, a sua espinha dorsal, a sua
“alma” mesmo: a vida futura apds a vida carnal. E observe-se que ele ainda utiliza ironicamente, na sua doxa
infeliz, uma imagem evangélica, registrada em Mt 7:13 e Lc 13:24: “Entrai pela porta estreita; porque larga é
a porta, e espacoso o caminho que conduz a perdicdo, e muitos sdo os que entram por ela”. A isso pode-se
chamar de puro “estelionato evangélico”, sugestdo interpretativa capciosa de um enunciado que aponta, de
forma insofismavel (veja-se o versiculo seguinte de Mateus), para o devir da alma.

3% Janzen (1992:8), com destaques nossos.
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Observe-se ai uma miscelanea de tendéncias arremessadas
intempestivamente num mesmo caldeirdo, espécie de melting pot ocultista, sugerindo que
tudo é a mesma coisa, ou seja, bem longe do “didlogo (?) critico”, tudo devera estar
submetido ao mesmo critério de “julgamento e avaliacdo” para que se apontem e corrijam
os “erros e descaminhos”. Por detrds da execrada “pretensdo de decifrar o enigma mundial”
e das enjeitadas “interpretacdes do mundo que ndo correspondem a realidade” se esconde
uma outra (esta sim) enorme pretensao de deter a primazia da “verdade”, aliada a vocagao
inquisitorial de ditar normas a ciéncia (para distingui-la de sua contraparte falsa) e deter, a
todo custo, a “proliferacdo selvagem” de tais aberracdes do religiosismo humano. Note-se
ainda que a citacdo da “crenga nos espiritos” (desde quando deixou de ser evangélica a
crenga para tornar-se ocultista?) € propositada e maliciosamente perfilada com o “culto as
bruxas”. E tudo isso em nome do “discernimento” (?) e de Jesus Cristo, juiz universal de
quem naturalmente possuem procuracao para “orientar” os “desorientados’.

Por este simples exemplo, e por toda a pesada carga de negacdes e
maldi¢des langadas por sobre todo e qualquer homem ou movimento que tenha ousado
investigar as alteridades do real — numa atitude obscurantista que perpassa toda a histéria
da humanidade na era comum, a exce¢do talvez dos primérdios apostdlicos — verifica-se
que a Igreja Romana, com o respeito que lhe é devido, parece colocar-se quase sempre
como inimiga das evidéncias da sobrevivéncia animica, especialmente a partir do momento
em que tais evidéncias sao levantadas e estudadas fora de seus dominios. Com efeito, os
fendmenos paranormais ocorridos com grande quantidade santos da Igreja sdo tratados a
parte, considerados em seu conjunto como manifestagdes do poder divino através dos
chamados “milagres”. Nao deixa de ser lamentdvel que a orientacdo doutrindria do
cristianismo oficial (ai se incluindo igualmente as confissdes ditas “protestantes”) tenha
ignorado ou anatematizado, por cegueira, intolerancia ou simples desinteligéncia, um
cabedal gnosiolégico e epistemoldgico cujo cultivo, nos momentos histéricos certos,

poderia resultar ndo em debilidade ou descaracterizacdo de seu corpus teoldgico, mas em
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fortalecimento e “objetivacdo” das raizes da fé. Ha noticias de certas “teologias” que sio

atéias™: haveria exemplificacdo maior de autocontradicdo religiosa?”°

5.5 Aviltada ou evitada: a sobrevivéncia®’ sobre-vivente na religiio™®

Dever-se-ia deixar a teologia aos tedlogos, uma vez que nao nos
afetasse. No entanto, entre outros, merece registro o fato evidente e pregnante da opgao
teoldgica cristd no século XX pelo intramundanismo, e conseqiientemente para as
dimensdes axio-deontoldgicas (em particular) e éticas (de forma geral) — gerando um
melancélico afastamento das questdes propriamente espirituais, transcendentes ou
transdimensionais da criatura humana, com reflexos visiveis no campo da filosofia.

Se do ponto de vista religioso a questdo da sobrevivéncia ja se
apresenta como uma dificuldade, mais ainda se dird da subquestdo da comunicagdo entre as
dimensdes espiritual e fisica, ou seja, da ingeréncia de supostas entidades espirituais, que
habitariam um nivel transfisico da realidade, nas coisas da infra-realidade material. O né
gbrdio que permeia este problema é a famosissima dualidade corpo-alma, uma expressao
que em certos meios soa a insulto brabo e ressoa em ruidosa zombaria. Como de fato, virou
moda execrar o significante antes de se pensar no significado, ainda quando nos deparemos
com situacdes para as quais esta pretensa “dualidade” se faz convidada (sendo a resolver) a
pelo menos participar dos questionamentos.

No nosso caso (e por isso estamos aqui a tratar dela), a

invocacdo/convocagdo da idéia do homem como ente provisoriamente dual €, sem mais

% No comentdrio que faz das posicdes de Rudolf Otto frente a idéia de Deus, o Prof. Bernardo Razzotti fala
na existéncia, na época de Otto, de uma “teologia liberal”, caracterizada por ser “fundamentalmente negadora
do fato religioso” (sic). Cf. Penzo & Gibellini (op. cit.:149).

%% Evidentemente h teologias e teologias. O te6logo austriaco catélico Alois Wiesinger (1885-1955), na obra
Okkulte Phidnomene in Lichte der Theologie, de 1948, defende a teoria da “alma espiritual”, segundo a qual a
alma pode, “em condi¢des particulares”, desprender-se do corpo, comunicar-se com seres do plano extrafisico
e conservar-se viva ap6s a morte corporal. Cf. Dettore (op. cit.:26 e 625).

37 Ha diferencas de significa¢do, nem t@o sutis assim, entre sobrevivéncia e imortalidade. Para que ndo nos
detenhamos mais em explicacdes que o leitor pode facilmente resolver em diciondrios comuns, fica aqui
apenas o registro deste detalhe, uma vez que vimos, indiscriminadamente, utilizando ora uma, ora outra
dessas duas palavras.

358 . ~ o . . S s
Todas as nossas consideragdes sobre religido aqui se reportam ao Ocidente judaico-cristao.
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nem menos, a condi¢cdo de possibilidade de explicitar o nicleo da tese que estamos a
propor. Ademais, o pensamento que esposamos sobre tal debate ja foi expresso em outra
passagem deste capitulo, exatamente no sub-item 1.2.2 supra, quando se teceram varias
ilacOes sobre a doutrina platonica geratriz dessa mesma idéia. Entretanto, a forca de tal
misodualismo se faz sentir com tanta viruléncia em diferentes dreas do conhecimento dito
“atual”, que € for¢oso invectiva-lo exatamente 14 onde se insinua de forma mais insidiosa —
no lugar mesmo de onde se espraia para a filosofia e para ciéncia: na religido e na sua
sucedanea (menos escrava que senhora): a teologia, que € de novo chamada as falas porque
se torna nesse ponto uma “pedra” no meio do caminho nosso.

A polémica separagdo entre matéria e espirito constitui uma
questdo mal resolvida, mal compreendida, fonte de mil mal-entendidos e de radicalismos
totalmente insensatos, inuteis e equivocados. Comentando as coincidéncias (quase
“sincronicidades”) da moderna fisica quantica com certos postulados da psicologia
junguiana, Nise da Silveira (op. cit.:187, grifos nossos) faz referéncia a cientistas
representativos da questao, a respeito dos quais entabula o seguinte comentario:

Fisicos como Eddington, J. Jeans e outros grandes aceitam que a
matéria esteja impregnada de um psiquismo elementar. O fisico
Alfred Herrmann diz que a natureza do elétron parece ambigua,

meio matéria, meio psique. E o pensador catdlico Teilhard de
Chardin concebe a matéria animada interiormente de

z

espiritualidade, o que ¢é tanto mais significativo, pois o
cristianismo até entdo separava de maneira irredutivel a
matéria do espirito.”

O “até entdo” de Nise deve ser entendido como “até hoje”, visto
que em dezembro de 1996, o papa Jodo Paulo II confirmava a “posi¢do catdlica oficial” de
que “o corpo humano evoluiu a partir do corpo de primatas e hominideos proto-humanos,
mas a alma humana, num determinado ponto da histdria evolutiva, foi inserida num corpo

»9 360 1,,361

apropriado para recebé-la”.” Emitida por juizo “infalivel”™, estd decretada ai uma

3% No prélogo de sua obra O fenémeno humano (de 1948), Chardin denuncia “a tendéncia, ainda sensivel nos
sdbios, em ndo aceitar do homem, como objeto da ciéncia, sendo o corpo”, concluindo que ‘“chegou o
momento de reconhecer que uma interpretacdo menos positivista do universo deve, para ser satisfatoria,
abranger tanto o ‘dentro’ como o ‘fora’ das coisas — tanto o espirito quanto a matéria”. Cf. Miranda
(1994:243).

%0 Cf. Barbour (2004:165). A expressio “de maneira irredutivel” foi uma opinido da Dra. Nise em sua
citagdo.
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doutrina dualista, que, ndo obstante, € negada por muitos exegetas biblicos (incluam-se af
os tedlogos), como afirma Ian Barbour, professor universitario de Fisica e Religido em
Minnesota (EUA) e autor do prestigiado livro When science meets religion, aparecido no

recente ano de 2000:

O dualismo corpo/alma encontrado no Cristianismo mais recente
ndo estd presente na propria Biblia. Nas escrituras hebraicas, o
eu ¢ uma atividade unificada de pensamento, sentimento,
vontade e acdo. H. Wheeler Robinson diz: “A idéia de natureza
humana implica uma unidade, e ndo um dualismo. Nao existe o
contraste entre corpo e alma que essas palavras instintivamente
nos sugerem.” Oscar Cullmann concorda, salientando que “a
interpretacdo judaica e cristd da criacdo exclui totalmente o
dualismo grego entre corpo e alma”. (...) Lynn de Silva diz: “Os
estudos biblicos demonstraram, de modo bastante conclusivo,
que n3o hd na Biblia o conceito dicotdmico do homem
encontrado no pensamento grego e hindu. A concepg¢do biblica
do homem € holistica, e ndo dualista. A no¢do da alma como
uma entidade imortal, que entra no corpo no nascimento e sai
dele na morte, é bastante estranha a concep¢do biblica do
homem. A concep¢do biblica é a de que o homem é uma
unidade; uma unidade de alma, corpo, carne, mente, etc., 0s
quais, juntos, constituem o homem integral.” / De acordo com o
Interpreter’s Dictionary of the Bible, a palavra hebraica nephesh
(geralmente traduzida como “alma” ou “eu”) “jamais significa a
alma imortal, mas essencialmente o principio de vida, ou o eu
como sujeito de apetites, de emocdes e, ocasionalmente, de
volicdo”. A palavra correspondente no Novo Testamento &
psyche, “que mantém seu antigo uso grego, que significa ‘vida’”.
Quando a crenca numa vida futura enfim se desenvolveu, no
periodo neotestamentdrio, ela se expressava em termos de uma
ressurreicdo da pessoa inteira por um ato de Deus, e ndo por um
atributo humano inato. Sdo Paulo refere-se aos mortos como
dormindo até o dia do juizo, quando serdo reintegrados — ndo
como corpos fisicos ou almas desencarnadas, mas com o que ele
denomina “corpo espiritual” (1Cor 15:44). Tais concepg¢des da
vida futura podem ser problemadticas, mas atestam a crenga de
que é o ggzr integral das pessoas o objeto do propésito salvifico
de Deus.

Muito embora passe longe de nosso propdsito aqui o
estabelecimento de mais uma “exegese” biblica, ainda porque nos falhariam condicdes e

credenciais para tal, fica dificil assentir com as informacdes acima, que nos querem induzir

a crer que o judaismo, e mesmo o cristianismo (!), nada t€m a ver com a imortalidade da

%1 Ao que se sabe, 0 dogma catélico da infalibilidade papal ainda ndo foi revogado.

%92 1d., ibid., pp. 163-164.
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alma. E possivel até aos leigos fazer, em torno desses controvertidos (¢ nem sempre
historicamente exatos) assertos, uma série de obje¢cdes — que passamos a declinar em
tépicos, como segue:

1. Admitir que haja contraste entre corpo e alma € carregar muito
nas tintas (v. itens 1.2.2, 4.2 e 5.2 supra). Numa concepg¢ao espiritualista avangada, a alma
se imbrica no corpo de tal forma que, com sua constituicio material etérea (porque
revestida daquilo que os esotéricos chamam corpo astral), consegue plasmar
particularidades fisicas que lhe refletem a condi¢do evolutiva. Estabelece-se, portanto, uma
unidade entre dois elementos essencialmente afins: ndo contrastantes, mas complementares.

2. A menos que se considere Gen. 2:7 uma metafora dentro das
metaforas, ou seja, a representacdo de uma unidade essencial escamoteada dentro da
dualidade evidente que as imagens utilizadas sugerem, sabe-se bem que “formou o Senhor
Deus o homem do pé da terra, e soprou em seus narizes o folego da vida; e o homem foi
feito alma vivente”. Que necessidade haveria de explicitar como foi que o homem se tornou
de fato “vivente”, utilizando a imagem do sopro, depois de, em Gen. 1:26-28, ter o autor
desse primeiro livro narrado a criacdo do homem, a “imagem e semelhan¢a” de Deus, e de
te-lo feito ouvir do Criador a decantada sentenga do “Crescei e multiplicai-vos”? Ou seja,
se o homem j4 estava criado, e ele ndo € sendo uma unidade que nasceu, morrerd e
(presume-se) salvar-se-4 como uno e nada mais que uno, por que esta estranha intervencao

do “sopro” soprado da boca de Deus, sem divida agregando um segundo elemento com o

fim de mover um homem-barro que na verdade ja estava completo? Interpolagcdo no texto
sagrado, por parte de algum dualista inveterado?

3. Barbour refere a palavra hebraica nephesh como portadora da
idéia de ‘alma’ ou ‘eu’, e adiante afirma que sua correspondente grega € psyche. Mas
esquece duas coisas. Primeiro, que a idéia de alma € expressa na Biblia ndo de um, mas de
seis modos diferentes, como ensina Leal (1999a:105-106): nefesh (sangue, vitalidade ou
personalidade); ruach (vento, alma transcendente ou alma da consciéncia de Deus);
nishamd (respiracao, pneuma ou alma da vida psicolégica); yechida (singularidade, alma da
individualidade); chaya (alma sobrevivente, parte do ser que sobrevive a morte); e repha
(sombra ou duplo, alma habitante do Sheol). Segundo, que é temerério afirmar tenha a

999,

palavra psyché, no Novo Testamento, mantido “seu antigo uso grego, que significa ‘vida’”:
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os Evangelhos e os demais livros do Novo Testamento ndo entenderiam psyché como
‘vida’ simplesmente porque foram redigidos (em grego, a excecdo de Mateus, logo
traduzido para a koiné) mais de trezentos anos apdés a morte de Platdo, que, conforme
demonstramos, jd nao usava psyché num sentido que nem mesmo nos tempos homéricos
lhe era exclusivo.’® Para exprimir ‘vida’, em seus variados aspectos, os antigos gregos
tinham preferencialmente as expressoes zoé (vida em geral) e bios (vida caracterizada ou
especifica), ou mesmo, em determinadas circunstincias, physis (vida vegetal).*®* Outros
autores, como Dodds (op. cit.: 11, 24, 188), ainda referem o possivel termo homérico-

arcaico thymos (como ‘sopro de vida’ ou ‘eu irracional’).

[Cai-nos as maos uma edi¢do portuguesa de 1982
do entdo rarissimo Tratado da imortalidade da alma,
escrito pelo médico judeu-portugués Samuel da Silva
(1571-1631, grande conhecedor da lingua hebraica), e
editado em Amsterdam provavelmente em 1623. O curioso
é que toda a argumentagdo da obra gira em torno do
equivoco cometido por Uriel da Costa (um compatriota do
autor, partidario da seita judaica dos saduceus, que
historicamente sempre negaram a imortalidade da alma) no
entendimento do significado preciso de duas palavras
hebraicas designativas da idéia de ‘alma’: hd uma confusdo
entre nephesh ou nephes, de um lado, e Neshmah ou
Nessamah, de outro, e seu esclarecimento corrobora, ainda
mais fortemente, nossas observacdes contrdrias a tese
interpretativa “materialista” do Velho Testamento, assim
como as anotagdes de Leal, acima referidas. Comenta o
Prof. Pinharanda Gomes:

O equivoco urielino depende da exclusiva consideracio

do conceito de alma como mnephesh. Na tradicio
hebraica, como alids noutras, consideram-se duas idéias

%3 0 uso de psyché por alma é antigiiissimo na lingua grega. Cf. itens 1.2.2 e 2.7 supra.
364 Cf. Kerényi (2002:XVII-XXII). Este autor atesta ainda: 1) que “a possibilidade de assimilar zoé a psykhé

(‘alma’ a ‘vida’), como faz Homero, foi apresentada no Fédon de Platdo como uma prova da imortalidade da
alma”; 2) que nos Evangelhos, a expressdo ‘vida eterna’ é sempre aionios zoé.
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de alma fundamentais: a Neshmah, ou Nessamah,
sinonimizada com ru’ah, na acepcido de respiragdo
universal; e a nephesh, ou nephes, significando a
respiracdo corporal propriamente dita. A primeira,
como respiracdo do Espirito, ¢ a alma do préprio
homem; a segunda, como respiracdo natural, é inerente
a “alma do bruto”.

Segue-se a palavra de Samuel da Silva, dirigida a

Uriel, a quem acusa de desconhecer hebraico:

Escuta, atenta e aprende. Era tanta a diferenca entre o
corpo corruptivel do homem e a Nessamah, ou alma
imortal e divina, que parece excedia todo entendimento
haver entre estes dois extremos unifio, a qual por esse
respeito negavam os platénicos como fica dito, e assim
foi necessdrio que o texto no-la mostrasse claramente,
dizendo como diz que inspirou Deus no homem
Nessamah, imortal, e por natureza independente do
COrpo, por cujo respeito parece repugnava unir-se com
ele, e exercitar nele obras diferentes de entender e
discursar. E para nos tirar essa divida diz: e foi por
alma vivente: ndo diz foi alma vivente, ou foi Nephes
Hayah que é alma dos brutos, sendo foi por alma, ou
em lugar de alma, como dizer, ainda que a Nessamah é
de tdo sublime grau que seu oficio préprio € entender,
isso nao lhe tirou fazer ela também no corpo humano o
oficio que faz a Nephes nos brutos de vivificar, de
sentir e mover e tudo mais, conforme o que dizia Job,
cap. 33: y aliento del Dio me abiviguo (Job, 33.4: “O
espirito de Deus me criou, e o sopro do Todo Poderoso
me deu a vida”), onde vem a mesma palavra
Nessamah.]365

4. Do ponto de vista cristdo, entende-se que Deus interveio na
histéria e encarnou-se na pessoa de Cristo. As perguntas ébvias que pairam no ar sdo as

seguintes: eram, antes disso, Deus-Pai e Deus-Filho seres incompletos? Que tipo de

unidade podia ter como homem a pessoa de Cristo, o proprio Deus encarnado? Que tipo de
ser era Cristo, antes de se fazer homem? Dir-se-4 que este € um mistério insondavel da
Divindade, expediente invariavelmente usado para interromper qualquer tipo de
questionamento. Entretanto, se ndo hd dualidade no homem, na humanidade de Cristo
forcosamente havera de ter, ndo fosse sua vinda a suprema manifestacdo do espirito na

carne, a expressao maxima da intervencdo do plano imaterial na realidade material. Em

395 Cf. Silva (1982: XXXVI, 80).
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suma: para os cristaos, este principio fundamental de fé significa a glorificacdo maxima do
contato (comunicacdo) entre dois niveis de realidade, conciliados no evento mistico da
Encarnacdo.

5. O “corpo espiritual” a que alude Paulo de Tarso na passagem
citada é algo que surge como resultado de uma ‘“ressurrei¢dio” — o que para comecar
pressupde que sua origem é um corpo “morto”, mas que nao re-aparece em sua condi¢io
origindria. E se ressuscita em outro estado (um segundo estado), hd dualidade de condi¢ao
ai: a do corpo natural “semeado” e a do corpo espiritual “ressurgido”. As passagens que a
isso se referem na primeira Carta aos corintios ndo esclarecem se esse corpo espiritual é
desde sempre um apandgio da condi¢do humana, como um dom intrinseco, ou algo
artificial e extrinseco que se molda a posteriori como resultado de uma agao divina ad hoc.
Por outro lado, a palavra “ressurrei¢cao” é ambigua no Novo Testamento, como faz crer Mc
6:14-15: “Nesse interim, Herodes, o Tetrarca, ouvira falar de tudo o que fazia Jesus e seu
espirito se achava em suspenso, porque uns diziam que Jodo Batista ressuscitara dentre os
mortos; outros que aparecera Elias; e outros que um dos antigos profetas ressuscitara.”
Como conciliar o “corpo espiritual” de Paulo de Tarso, cujos escritos sdo praticamente

366

contemporaneos da redacdo dos Evangelhos (como mostra Roger Garaudy™"), com

semelhante conjectura “corporal”, colhida as opinides vigentes na época, das aventadas

“ressurreicoes” de Jodao Batista, Elias ou qualquer outro profeta na pessoa encarnada de
Cristo?"

6. Tem razdao o autor quando considera que as concepgdes
apresentadas sdo de fato “problemadticas”, uma vez que a doutrina que estd sendo sugerida
quer fazer-nos conceber que os atributos animicos mais nao seriam sendo secrecdes de uma
“unidade”. E de perguntar: que outra coisa seria tal “unidade” sendo o préprio corpo,
elemento que, uma vez aniquilado, pode (poderd) “milagrosamente” reaparecer com outra

“roupagem” — uma roupagem ‘“‘espiritual” que paradoxalmente ndo € feita nem de espirito

nem de carne? Por conseqiiéncia e para todos os efeitos, consagra-se aqui uma espécie de

3% Garaudy (1995, passin).
%7 Alguns estudiosos defendem que a simples sugestdo de que Jesus de Nazaré poderia ser um Jodo Batista

ou um Elias “ressuscitado” seria indicio de uma criptocrenca judaica popular na doutrina da metempsicose,
apresentada sob o nome genérico de “ressurrei¢cdo” — o que ndo deixa de fazer sentido.

164



“materialismo magico”, dentro do qual fica dificil encontrar saidas interpretativas mais
16gicas, ou menos absurdas, para o preconizado “propésito salvifico” divino. E nisso que
d4 a tentativa de forcar, no campo religioso, a negacao da dualidade.

7. Vérias passagens dos dois Testamentos da tradicdo judaico-
cristd poderiam ser avocadas para desmentir a assercdo espuria de que a Biblia desensina a
imortalidade da alma. Citaremos apenas algumas, a titulo de rdpida exemplificagdo,
comegando pelo episédio mais famoso: o que narra a consulta a pitonisa de En-Dor,
conforme estd no primeiro livro de Samuel, capitulo 28, versiculos de 15 a 20. O rei Saul,

25368

que havia expressamente proibido em Israel a magia, a “necromancia e quejandos,

. ¢ P 36
sente-se abandonado por Deus e resolve consultar, sob disfarce, uma mulher “adivinha” 0

para lhe fazer “subir™®"

o espirito de Samuel, o grande profeta orientador da nacdo, ja
morto e en-terrado. Pois bem: ndo sé a “feiticeira” fica sabendo, atemorizada, que se
tratava do rei, como, apaziguada e garantida por este, realmente se comunica com Samuel,
cujo eidolon demonstra grande lucidez e visdo prospectiva, uma vez que recrimina os atos
desobedientes de Saul para com as determinag¢des de Jeovd e prevé acertadamente sua
derrota para os filisteus, sua morte iminente (“amanha tu e teus filhos estareis comigo”) e
sua substituicao, no trono de Israel, pelo jovem Davi. A pitonisa, de quebra, ainda oferece
lauta refeicdo ao atdonito rei e seus criados. A autenticidade do fato da consulta
(independendemente da veracidade em si do narrado) ja d4 mostras de muita coisa relativa
ao relacionamento entre os antigos judeus e a questio da sobrevivéncia da alma. Veja quem
tiver olhos de ver.

8. Na mesma linha de raciocinio pode-se considerar a famosa
“proibicao” estabelecida por Moisés em Deut. 18:9-12, quando o grande legislador veda
aos judeus, ao adentrarem a Terra Prometida, a “consulta aos mortos”, entre outras

semelhantes “abominagdes”. Apesar de ndo estarmos a realizar um estudo de natureza

antropoldgica ou sécio-religiosa, para averiguar as razdes exatas de tal atitude, pode-se

368 Literalmente, adivinhacio por meio de consulta aos espiritos dos mortos. Tem hoje sentido pejorativo. Cp.
sub-item 5.3.4 supra.

oz

369 .. . . . - .

Os gregos diriam “pitonisa” ou “pitia”. Entre os hebreus, sua versdo “proscrita” era ‘“necromante”, e a
“oficial” (legal), “profeta” (para os homens). Nos dias atuais seria adequado dizer “paranormal”, ou, se
quisermos fazer a concessdo, “médium”.

7% Do reino dos Mortos (0 Sheol), espécie de Hades hebraico, que se presumia situar-se abaixo da terra.
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contudo detectar que a evocacdo dos espiritos ndo era incomum naquele povo — e, ademais,
ndo se proibe algo que efetivamente ndo exista, ou ndo tenha (enquanto ato) realidade
factual. Apos atestar a possibilidade de ter realmente havido comunicacdo entre o velho
profeta Samuel (por intermédio da “feiticeira™) e Saul, no episédio de En-Dor acima
referido, acrescenta Silva (op. cit.:91) sobre as evocagdes proibidas em Israel: “porque vai
muita diferenca de vedar a cousa a negé-la, antes quem proibe e veda a cousa, ja nisso
mesmo a confessa e lhe concede ser”.

9. Nao serd de modo algum imprdpria a categorizagdo dos profetas
hebraicos como “canais” de comunicagdo com o divino ou “sobrenatural”. Desse modo, a
“alma” dos ensinamentos biblicos dever-se-ia ao extraordindrio poder demonstrado por
homens de farta sabedoria, marcados pelo Deus hebraico para intermediarem orientagdes,
julgamentos e conselhos procedentes “do lado de 14” da realidade.”’

10. Dois fatos em especial que podem atestar o nivel relativamente
alto de “paranormalidade” encontradico na Biblia sdo os episédios conhecidos como a

recep¢do dos Dez Mandamentos e o “festim de Baltazar”. No primeiro caso, contado no

livro de Exodo, entre os capitulos 19 e 20, 1é-se o seguinte:

E aconteceu ao terceiro dia, ao amanhecer, que houve trovoes e
relampagos sobre o monte, € uma espessa nuvem, € um sonido
de buzina mui forte, de maneira que estremeceu todo o povo que
estava no arraial. (...) E todo o monte de Sinai fumegava, porque
o Senhor descera sobre ele em fogo; e o seu fumo subiu como
fumo dum forno, e todo o monte tremia grandemente. E o sonido
da buzina ia crescendo em grande maneira; Moisés falava, e
Deus lhe respondia em voz alta. E, descendo o Senhor sobre o
monte de Sinai, sobre o cume do monte, chamou o Senhor a
Moisés ao cume do monte; € Moisés subiu.’’?

Assim, em meio a inusitados e atemorizantes fendmenos sonoros e
visuais, recebeu Moisés os ditames que deviam ser escritos, para a posteridade, nas

chamadas “tdbuas da Lei”. No segundo caso, referido no livro de Daniel (capitulo 5),

I “Se considerarmos como meditinicos os contatos existentes entre o plano espiritual... ¢ o plano [humano],
por meio de um agente chamado médium, a Biblia € um dos maiores repositérios (sendo o maior) de
fendmenos medidnicos.” (Leal, 1999a: 81).

72 Ex. 19:16-20. O Deus de Israel (Javé) passa ai de deus particular a Deus universal. Em terminologia

paranormal, o fendmeno da fala de Deus se chama “autofonia” ou “mistefonia”, também conhecido nos
estudos meditnicos como “voz direta”.
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acontece um estranho fendmeno, que surpreendeu a multiddo que participava do grande

banquete oferecido em Babildnia pelo filho de Nabucodonosor:

O rei Belsazar [Baltazar] deu um grande banquete a mil dos seus
grandes, e bebeu vinho na presencga dos mil. (...) Na mesma hora
apareceram uns dedos de miao de homem, e escreviam,
defronte do castical, na estucada parede do palacio real; e o
rei via a parte da mao que estava escrevendo. Entdo se
mudou o semblante do rei, ¢ os seus pensamentos o
turbaram; as juntas dos seus lombos se relaxaram, e os seus
joelhos bateram um no outro. E ordenou o rei com forga, que se
introduzissem os astrélogos, os caldeus e os adivinhadores; (...)
mas [estes] ndo puderam ler a escritura nem fazer saber ao rei a
sua interpretacdo. (...) A rainha, por causa das palavras do rei e
dos seus grandes, entrou na casa do banquete; (...) e disse: (...)
H4 no teu reino um homem, que tem o espirito dos deuses
santos; e nos dias de teu pai se achou nele luz, e inteligéncia,
e sabedoria, como a sabedoria dos deuses; e¢ teu pai (...) o
constituiu chefe dos magos, dos astrélogos, dos caldeus e dos
adivinhadores; porquanto se achou neste Daniel um espirito
excelente, e ciéncia e entendimento, interpretando sonhos e
explicando enigmas, e solvendo diividas (...). Chame-se pois
agora Daniel, e ele dard a interpretacio.’”

Assim aconteceu, e Daniel realmente soube interpretar as
misteriosas palavras miraculosamente grafadas na parede do palidcio, tendo sido
imediatamente louvado e recompensado pelo rei — que afinal tinha acabado de ser
duramente repreendido através das palavras do proprio profeta. Outro sensitivo profético
israelita, Joel, d4 testemunho da possibilidade (sempre admitida por aquele povo) de uma
realidade sobrenatural manifestar-se entre os homens, ao pre-ver, repetindo as palavras
divinas que ouviu, uma verdadeira explosao paranormal a ocorrer em algum tempo futuro:
“E hé de ser que, depois, derramarei o meu Espirito sobre toda a carne, e vossos filhos e
vossas filhas profetizardo, os vossos velhos terdo sonhos, 0s vossos mancebos terdo
visoes”.>"*

11. Também o Novo Testamento se acha recheado de fendmenos

da mesma natureza, bastando citar os mais impressionantes: os numerosissimos “milagres”

373 Dan. 5:1-12. Os trechos em negrito ressaltam a estupefacdo provocada pelo fendmeno parapsicolégico de

ectoplasmia parcial, bem como a qualificagdo que foi creditada ao profeta Daniel, que de certa forma serve
para exemplificar os dotes paranormais caracteristicos de toda a categoria geral dos chamados “profetas”.

374 Joel 2:28. Todas as versdes de trechos biblicos, de ambos os Testamentos, sdo extraidas da traducao de
Almeida (v. Bibliografia).
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realizados; as multiplas “exorcizagdes” ou expulsdes de “demodnios”™ "”; a transfiguracdo do

Tabor; a “ressurreicdo” de Lazaro e de outras figuras da época da vida de Cristo; a propria
“auto-ressurreicao” de Cristo e os episddios subseqiientes a este evento (aparicdoes a Maria
de Magdala, aos discipulos em recinto fechado, aos pescadores no Tiberiades e aos dois
caminheiros da estrada de Emaus); a “explosdo” do Pentecostes; as exortagdes de Paulo de
Tarso e Jodo Evangelista nas Epistolas.

Seria alongar demasiadamente nossas observacdes se nos
detivéssemos em cada “milagre”, em cada cura narrada nos Evangelhos como efeito da
acdo de Cristo e dos apdstolos, mesmo porque poder-se-ia objetar que tais fatos devem ser
atribuidos a uma for¢a ou energia “natural” advinda dos préprios agentes de cura. Da
mesma forma, a re-portagem dos atos de afastamento de espiritos malignos ocuparia um
espaco talvez desnecessdrio: o importante € detectar, especialmente nas narrativas desse
ultimo género, a presenca inconteste do elemento supra-natural (sobre-humano) a
contrastar com o elemento natural (humano), que € o que nos interessa mostrar aqui. Ainda
que a ortodoxia teoldgica do cristianismo oficial acredite que os “demonios” exorcizados
sejam suditos de Satands, alguns estudos mais profundos dao conta de que a mencionada
entidade ndo mais seria que uma personificacio do pensamento “inimigo” ou das acdes
“adversdrias” ao vigoramento da “verdade”.’’® De todo modo, Satd (também conhecido
como Lucifer, o chefe da legido de anjos rebeldes e decaidos) e os Anjos Bons, que
aparecem com freqiiéncia nas narrativas biblicas, sdo, do ponto de vista teoldgico, seres
incorpéreos e imortais, anteriores a criacdo do homem e do mundo terreno, € portanto
habitantes de um nivel diferente de realidade — ndo obstante suas insistentes tentativas de
infiltracdo (por maldade ou bondade) na realidade corpérea dos mortais. A implicacdo®’’ é
6bvia: mesmo que se negue no homem a famigerada dualidade corpo-alma, ndo hd como
negar, nesse universo biblico-teoldgico, a co-existéncia de duas realidades superpostas, ou

seja, a postulacdo de uma natureza dual da realidade.

7 V. a origem desta palavra na lingua grega (daimon) e seu estudo na secio 3 do presente Capitulo. Dentro

de um contexto cristéio, a palavra deve ser entendida como “espirito impuro”.
76 Cf. As origens de Satands, de Elaine Pagels, passim (V. Bibliografia).

77 Termo usado em sentido lato, fora da estrita significacio estudada na Légica. Cf. Lalande (op. cit.:533-
534).
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12. A chamada Transfiguracdo do Tabor é uma das mais poéticas
passagens do Testamento Novo: “Seis dias depois, tomou Jesus consigo a Pedro, e a Tiago,
e a Jodo, seu irmao, e os conduziu em particular a um alto monte. E transfigurou-se diante
deles; e o seu rosto resplandeceu como o sol, e os seus vestidos se tornaram brancos como
a luz. E eis que lhes apareceram Moisé€s e Elias, falando com ele.” A passagem, registrada
em Mt 17:1-3, repete-se em Mc 9:2-4 e Lc 9:28-32, e parece demonstrar ndo s6 que pelo
menos alguns “mortos” (pois que pelo menos um dos presentes — Moisés — estava
oficialmente morto®’*) ndo dormem, mas puderam até mesmo guardar a possibilidade de
comunicar-se com os “vivos”, ao influxo do poder extraordindrio do maior de todos os
profetas.

13. As “ressurrei¢des”’, se levadas ao pé da letra, apresentam
igualmente problemas relativos a alardeada negacdo da dualidade, uma vez que
pressupdem uma espécie de re-vigoramento ou, melhor dizendo, implicam na re-ligacdo de
uma vitalidade dispersada a um corpo presumivelmente morto, j4 em vias ou em processo
(adiantado, no caso de Lazaro) de decomposicdo organica. Como parece materialmente
impossivel a recuperacdo da vida ap6s o desenlace definitivo, somente uma intervengao de
natureza ‘“‘sobrenatural” (vinda, logicamente, de uma realidade outra) poderia amparar a
possibilidade do fato. Ha estudos, entretanto, que colocam em dudvida que tenha havido
realmente morte nos casos evangélicos — a “ressurreicio” do proprio Cristo, pela
excepcionalidade do “ressuscitado”, ficaria de fora dessas cogitacdes —, mas apenas casos
raros de catalepsia ou letargia, que simulam admiravelmente a morte.

14. A “ressurreicdo” de Cristo, tido como o fendmeno decisivo
para que vingasse o cristianismo enquanto sistema religioso, re-pde a questio da reativacao
de um corpo morto e (no caso) aponta ainda para uma posterior “ascencao” do ressurrecto,
as alturas celestes, com este mesmo arcabouco fisiolégico — o que deixa mal a concepgao
paulina do “corpo espiritual”, uma vez que o préprio Deus-Filho teria passado a viver nos
paramos celestes com um corpo material. Por outro lado, os eventos ocorridos com 0s

discipulos cristdos imediatamente apds a crucificacdo, e a conseqiiente reapari¢ao da figura

378 . 4 - ~

Elias teria sido arrebatado ao céu, com o préprio corpo (?), numa carruagem de fogo. Embora ndo tenha
“morrido”, ndo consta que tenha aparecido (e desaparecido) “corporalmente” no Tabor. Observe-se que, em
relacd@o as concepcdes apresentadas por Barbour (v. supra), hd véarias contradi¢cdes a serem discutidas.
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do Mestre, denotam suficiente estranheza para ndo oferecerem, por minimo que seja, algum
embaraco a aceitacao tout court da aludida “ressurrei¢do” em termos corporeos.

No caso de Maria de Magdala (Jo 20:11-17), apés ter visto dois
“anjos” postados a frente da sepultura vazia do Nazareno, ndo reconhece Jesus a principio,
mesmo tendo-o visto de pé, perto de si (acredita ser o jardineiro ou horteldo). Finalmente,
quando o reconhece (pela voz? pelo gesto? pela “vibracdo” energética?), ele lhe pede que
ndo o tocasse “ainda”, pois nao havia “subido” ao Pai.

De maneira andloga, os episddios ocorridos com Tomé, com os
apostolos na pesca e com os viajores de Emads, apresentam caracteristicas estranhas a
definicdo de uma corporeidade estrita do “ressuscitado”. Vemos em Jo 20:19-29 como
Cristo penetra (por duas vezes) no recinto fechado onde se ajuntaram os discipulos diretos,
com medo da reacdo dos judeus — incursdo pouco propria a um corpo material denso,
embora o visitante tivesse apresentado ao incrédulo Tomé as marcas do suplicio na cruz.*”

Na estrada que levava a aldeia de Ematus, dois caminheiros, que
eram seguidores do Messias, vao-se a conversar (Lc 24:13-35) sobre os acontecimentos
lamentdveis da crucificacdo, quando lhes chega ao lado um peregrino desconhecido,
infundindo-lhes esperanga através de uma vivida conversa, s6 terminada na taberna — onde,
“ao partir do pao”, percebem os dois homens (‘“‘abriram-se-lhes os olhos™) que se tratava do
Cristo. O ilustre convidado, imediatamente apds o re-conhecimento, simplesmente
desaparece diante deles. E o apdstolo Jodo (21:1-7) relata que Jesus aparece na praia do
mar de Genesaré, bastante perto ao barco onde vérios discipulos estavam a pescar, “mas 0s
discipulos ndo reconheceram que era Jesus”. Somente apds a indicacdo deste para que
jogassem a rede para o lado direito, e sobrevindo enorme quantidade de peixes, o préprio
Joao conclui que “era o Senhor”.

Outro evento que levanta questdes remontantes a existéncia de um
plano outro de realidade é o conhecido fendmeno de xenoglossia ocorrido na festa do
Pentecostes (Atos 2:1-6), e muito significativas as exortagdes encontradas em I Cor. 14,

que falam do dom de “profetizar” a ser cultivado com maior zelo que o dom das

379 . . Py . A s .
Parapsicologicamente € vidvel relacionar o fendmeno da ressurrei¢do cristica a uma auto-ectoplasmia total,
gerada por uma personalidade de poder energético excepcional.
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“linguas™™", e sobretudo, na mesma Carta do apdstolo Paulo, em todo o capitulo 12, onde

ha um pequeno tratado de “canalizacdo” parapsiquica, como demonstra o trecho seguinte:

Ora h4 diversidade de dons, mas o Espirito é o mesmo. E ha
diversidade de ministérios, mas o Senhor é o mesmo. E ha
diversidade de operagdes, mas € o mesmo Deus que opera tudo
em todos. Mas a manifestacdo do Espirito é dada a cada um, para
o que for dtil. Porque a um pelo Espirito é dada a palavra da
sabedoria; e a outro, pelo mesmo Espirito, a palavra da ciéncia;
E a outro, pelo mesmo Espirito, a fé; e a outro, pelo mesmo
Espirito, os dons de curar; e a outro a operacio de maravilhas, e
a outro a profecia; e a outro o dom de discernir os espiritos; e
a outro a variedade de linguas; e a outro a interpretagdo das
linguas.

E para que se ndo pense que o culto “pneumatico”, ou seja, o que
incluia o intercambio com seres em estado ndo-fisico — aos quais o proprio texto
neotestamentario denomina “espiritos” (como declara Paulo na expressdo acima negritada)
— se circunscrevia a determinadas comunidades, sendo portanto estranho a outras diferentes
congregagdes cristds, veja-se como solicita Jodo Evangelista, em sua Primeira Epistola
“universal”(4:1), prudéncia aos que se dedicam ao trato com a paranormalidade: “Amados,
ndo creiais a todo o espirito, mas provai se os espiritos sdo de Deus; porque ja muitos falsos
profetas se tém levantado no mundo.”*®'

Ainda que refletindo reduzida parte do extraordindrio leque de
fendmenos “ocultos” registrados nas Escrituras Sagradas, acreditamos que as passagens
enfeixadas nesses 15 tdpicos, quando confrontadas ou contrapostas a problemdtica da
dualidade corpo-alma (renegada hoje até mesmo nos meios religiosos), ddo motivos
bastantes para um bom trabalho de pensamento em torno do aspecto religioso de nossas

< . 382
questdes.”

0 Em terminologia espiritualista, a admoestacio paulina preconiza a preferéncia pela psicofonia
(manifestac@o espiritual pela voz do sensitivo) em lugar da xenoglossia (idem, com linguas estranhas ao
entendimento da congregacdo religiosa).

#! Observe-se que, tanto em Paulo quanto em Jodo, o texto assinala ‘Espirito’ (com maitiscula) para sugerir a
idéia de “Espirito Santo”; mas grafa ‘espirito’ com mindscula quando se refere a possiveis “entidades”
comunicantes.

382 . . . - L
Em sua derradeira obra (A Génese, os milagres e as predi¢ées segundo o Espiritismo), Allan Kardec
assevera que “os fatos relatados no Evangelho, considerados até agora como milagrosos, pertencem, em sua

maioria, a ordem dos fendmenos psiquicos, isto &, aqueles que t€ém como causa primdria as faculdades e
atributos da alma”. Cf. Incontri (2006:158).
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5.5 Em busca de uma poiesis “pneumatica”

O percurso da alma, enquanto questdo relegada no Ocidente desde
as interpretacdes tendenciosas do conjunto da filosofia socrético-platonica, é compardvel,
como ja mencionamos, ao atribulado trajeto da bela Psiqué, batendo de porta em porta de
todas as deusas, dvida por abrigo e refrigério, e sobretudo ansiosa por reencontrar(-se) e
plenificar-se no seio de seu amado Eros. Quando Platao coloca a pessoa do filésofo como
aquele que consegue, as custas do conhecimento adquirido e partilhado, livrar-se do aflitivo
circulo das reencarnagdes, permitindo que sua alma, qual borboleta®® de luz, impulsione
suas asas no rumo das moradas infinitas, voejando na proximidade dos deuses imortais, ele
nos remete a imagem do reencontro feliz entre os amantes que haviam sido
temporariamente des-ligados pela intriga, pela maldade, pela inveja — por todas as des-
virtudes, enfim, que impedem o ascenso animico. Por outro lado, também € verdade que,
tal como outrora ocorreu mitologicamente com a bela Psiqué, hoje é a prépria questao da
alma que anda batendo de porta em porta dos diferentes sistemas filoséficos, sem encontrar
guarida nos “acampamentos” virtualmente materialistas que ignoram sua existéncia,
tomam-na por um fantasma indesejado e a relegam para os dominios do ndo-ser, negando-
lhe sequer o estatuto hamletiano da duivida.

Mas os estudos espiritualistas, auxiliados hoje por algumas outras
vozes respeitaveis, inclusive oriundas das esferas cientificas, s6 t€ém feito acolher Psiqué:
dai podermos dizer que a velha questdo platonica, relegada, foi re-legada e encontrou porto
seguro cerca de dois mil e duzentos anos depois de formulada. A falena, depois de
impedida de esvoacgar, consegue afinal re-adestrar suas fascinantes asas.

Dessa forma, a guisa de arremate ao capitulo, registre-se que
acreditamos ter ficado patente: com base em importantes tendéncias encontradigas em
diferentes areas do saber humano, ndo ha como negar ao estudo da alma a dignidade de

“questdo filos6fica”. E finalmente, cremos ter ficado clara a notdvel correlagdo entre os

383 P PR . ~ . . .

Psyché em grego também significa “borboleta”, cujas asas estdo presentes no mito grego de Psique e cujo

simbolismo, em vdrias mitologias (hindu, greco-romana, céltica, cristd, entre outras) acena para as idéias de
tad 3

“saida do timulo”, “ressurreicdo” e “alma liberta de seu invélucro carnal” — ou ainda de “renascimento”
(como na psicandlise moderna). Cf. Chevalier & Gheerbrant (1996:19-38/139).
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ensinamentos do Platonismo e sua revivescéncia “neo-neoplatonica” na Europa do século
XIX, através das linhas-mestras do Espiritismo francés — esse “patinho feio” dos dominios
filos6ficos que necessita de resgate e reavaliacdo, a fim de que se possa saber o quanto
pode ajudar na constitui¢ao do saber em geral, e do saber poético em particular.

Com efeito, ao termos apresentado a considerdvel soma de
argumentacdes (nas esferas filoso6fica, cientifica e religiosa) que apareceram ao longo do
presente capitulo, cremos ter podido sublinhar a plausibilidade da hipdtese de uma
realidade plural, base de todo o raciocinio a ser desenvolvido nos capitulos subseqiientes.
Em outras palavras, estamos conscientes de que pudemos apontar substancialmente para o
fato de que a hipétese da existéncia do espirito, com sua natureza imortal, estd, se ndo
demonstrada (pela impossibilidade material de que tal postulado se demonstre), no minimo
amplamente fundamentada em alguns departamentos da filosofia, da ciéncia e da religido —
0 que significa que a premissa bdsica de nosso trabalho ndo se dd como solitdria ou
fantasiosa, antes vigora na companhia de multiplas respeitdveis vozes.

Estamos sugerindo formalmente, pois, que a pressuposicdo da
existéncia da alma, com as caracterizagdes aqui enumeradas, apresenta condi¢des, ao
propiciar uma virtual ampliacdo dos limites do real, de igualmente nos alargar a visd@o no
caminho da poiesis artistica, a ponto de funcionar como explicacio da génese de
determinadas pro-duc¢des. No levantamento de uma, dentre outras possibilidades de
interrogar a obra de arte nas imediagdes de seu nascedouro, estamos diante do viés
pneumatico, transcendente ou transfisico da criacdo artistica. E o que comecard a ser
detalhado a seguir, em meio a reflexdes acerca da incidéncia das modalidades de

inspiracao no processo criativo da arte.
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CAPITULO 11

DA INSPIRACAO
(Ars gratia delirationis)

Todo verdadeiro criador sabe que nos momentos de cria¢do
alguma coisa de mais forte do que ele proprio lhe guia a mdo.
Todo verdadeiro orador conhece os minutos

em que exprime pela boca algo que tem mais forca que ele préprio.

LEON TROTSKI

1. INSPIRACAO, A PALAVRA
1.1 Aspectos gerais

A palavra inspira¢ao vem do latim inspiratio, onis (hélito, bafo) e
significa preliminarmente ‘entrada de ar nos pulmdes’, ou seja, in + spiritus, ‘ar para
dentro’, ‘sopro’ que adentra — o que a faz remontar de pronto aos velhos termos gregos
nwvevpo (pneuma, ‘vento’, ‘ar’, ‘sopro’, com sentido equivalente ao latino spiritus) € yoym
(psyche, também ‘sopro’ e ainda ‘falena’ ou ‘borboleta’, animais do ar), conforme vimos
na tltima sec¢io do capitulo anterior.”®* Nos Evangelhos, certamente em consonancia com o
Génesis mosaico, segundo o qual Deus “assopra” para infundir alma ao barrento e ainda
ndo-vivente Adao, a palavra spiritus assume a feicdo de ‘sopro divino’ e, por extensao,
‘Deus dentro’ (expressdo equivalente ao grego evBovcluouog (enthousiasmos,

’385)

. . , . . . . .. 386
‘entusiasmo — designando dai por diante a parte imaterial (‘“espiritual”)””" do ser

humano, no sentido filoséfico—teolc’>gico.387

34 Cf. Cap. I, item 5.6.

385 Cf. Dodds (2002:93), Bosi (1995:19) e Mora (2001:844).

%6 As palavras iniciais do 8° versiculo do capitulo 3° do Evangelho de S. Jodo — Spiritus ubi vult spirat, na
versdo latina — sdo traduzidas indiferentemente por “O vento assopra onde quer” ou “O espirito sopra onde

quer”’, notando-se ainda a variante “O Espirito...”, com maitscula. E de imaginar-se a variedade de
interpretacdes dai decorrentes.
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. . . 3 .
Resolvemos reproduzir os demais sentidos>*® conferidos ao termo

inspiracao pelo insuspeitado Diciondrio Houaiss, por ser importante para o entendimento

do assunto e sobretudo porque ‘“nao devemos jamais menosprezar o que uma palavra nos

pode dizer. A palavra € a prévia do pensamento que foi realizada diante de nés” — como

. L . ~ 3 .
reza a valiosa e antoldgica recomendacdo de Hans-Georg Gadamer. % Assim sendo,

inspiracao quer dizer:

a) “Fig. espécie de alento, sopro criador que, emanado de um
ser sobrenatural, levaria aos homens conselhos, sugestdes;
iluminacdo, revelaciao”;
a.l) “P. ext. acdo que se exerce sobre as disposicoes
psiquicas, sobre a vontade de determinada pessoa; conselho,
sugestao, influéncia”;
b) “Fig. entusiasmo criador que anima e aumenta a criatividade
de escritores, artistas, pesquisadores etc.”;
b.1) “P. ext. pessoa ou coisa que estimula a criatividade;
inspirador, musa”;
¢) “idéia surgida ou resolucdo tomada [libita e espontaneamente,
geralmente brilhante e/ou oportuna; iluminagdo, lampejo”;
d) “para os cristdos, sopro divino que teria dirigido os autores da

Biblia”.*°

Analisando aspectos da defini¢do consuetudindria de poiesis como

criacdo, e sem realizar juizos de valor, Henry Suhamy (1988:8, com destaques nossos) nos

chama a atencdo para a questdo da inspiracao na tradi¢do das poéticas ocidentais:

37 A reiteracdo ai do segmento “filoséfico” se explica por tudo o que se disse no capitulo anterior sobre a
legitimidade filos6fica (muito especialmente em face da atitude platdnica) do tema em questdo, cujo dominio
“normal” seria tdo somente a teologia.

3 . . . ~ . ~ ~
¥ O primeiro é a “entrada de ar nos pulmdes”. Os destaques que seguem na citagio s3o nossos.

% Gadamer (1985:23).

0 mesmo diciondrio aponta como sinénimos e variantes de inspiracdio, entre outros termos:
bafagem/centelha/deidade/ela/entusiasmo/estro/iluminacao/influxo/instigacao/lampejo/lira/musa/nume.
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Ha, porém, poetas, ou grandes sacerdotes da poesia, que falam
em seu nome, que ndo hesitam em reivindicar o titulo de Criador
ou Demiurgo. E de ter recebido do demiurgo alguma delegacao
sobrenatural, pois a tecnicidade meticulosa que reinava outrora
nesse dominio é acompanhada de uma tradi¢do irracional, que
atribui a criagdo poética a uma intervencdo extraterrestre, a da
Musa, ou do afflatus divino — em outras palavras, a inspiracao,
literalmente um sopro que vem habitar o corpo do poeta, um
espirito ativo, principio de vida e de pensamento (o parentesco
entre espirito e inspiragdo € bastante claro) — que toma o lugar
das faculdades mentais do poeta e fala através dele. Daf a
equivaléncia entre o poeta e o profeta.”"

1.2 Inspiraciao e intuicao

Vale assinalar que, em sentido andlogo ao de inspiracao, figura
em muitas situagdes a palavra intuicao — a ser eventualmente utilizada no desenvolvimento
do presente capitulo. Segundo Moacyr Scliar (2006), em recente artigo para a revista Viver

Mente & Cérebro,

Uma pessoa — um escritor, por exemplo — que acabou de ter
uma idéia maravilhosa, uma inspiragdo, como se diz, fica
imével, como que paralisada; no rosto, uma expressdo radiosa, a
boca entreaberta, os olhos arregalados e brilhantes. Para onde
olha? Que objeto contempla?

Nao olha para lugar nenhum. Melhor dizendo, olha para
dentro de si mesmo, descobre coisas (imagens, palavras) em sua
propria mente. Esse peculiar modo de ver o mundo tem nome.
Chama-se intuicdo, palavra que vem do latim intueri, ‘olhar para
dentro’. E uma forma de conhecimento imediato, mas
inconsciente. E uma combinagdo de instinto, experiéncia e
aprendizado prévio. Uma sabedoria interior, segundo Emerson.
Uma capacidade inconsciente de perceber possibilidades, para
Jung.

A intuicdo funciona tanto na ciéncia (a famosa macd de
Newton) como na arte, mas € nesta que tem espago privilegiado.
A literatura é exemplo enfitico disso. A escritores, as idéias
freqlientemente ocorrem de maneira inesperada. Trata-se de
criacdo, de trazer a existéncia algo que ndo existia. Nao é de
admirar que no passado esse processo fosse atribuido a
inspiracdo de seres miticos — caso das musas gregas. Em O
paraiso perdido, o poeta John Milton faz o arcanjo Rafael dizer
a Adao que o conhecimento € discursivo ou intuitivo. No
primeiro, de dominio humano; no segundo, préprio aos anjos.

1 Nio vemos na expressdo “tradi¢do irracional” qualquer toque pejorativo. Irracional, ai como para Dodds,
que nomeou seu tratado sobre as tradi¢cdes misticas na antiga Hélade de Os gregos e o irracional, significa de
preferéncia ‘ndo-racional’, i. e., ‘ndo circunscrito aos limites (redutores) da razao’. Por outro lado, a citacio
como um todo patenteia a pertinéncia das investigacdes sobre a inspiracio nos dominios da Poética. Cp.
item 8.1 infra, onde se estampard comentdrio semelhante.
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Observa-se, nos periodos acima transcritos, que Scliar con-funde
propositadamente as no¢des de inspiracao e intuicdo, dando a entender a licitude de
tomar-se uma palavra por outra, sem maiores inibicdes. Deve-se registrar, no entanto, que
outros autores, em contextos diferentes, estabelecem distingdo mais ou menos nitida entre
os dois termos. Antonio Banfi, por exemplo, nos escritos esparsos recolhidos para a
coletanea Filosofia da arte (1970:424 e ss.), discorre demoradamente sobre a intuicao
(sem aludir ao outro termo da dupla), definindo-a como “conhecimento imediato tanto
aquém quanto além do processo consciente”. Enquanto este dltimo equivale a um processo
discursivo, conceitual e analitico, o intuitivo se caracteriza pelo imediatismo, levando o
sujeito a sentir antes (posicdo “aquém”) ou depois (posicdo “além’) de haver refletido de
maneira consciente. Para este autor, portanto, a intuicdo se apresenta como um fendomeno
totalmente internalizado, ao mesmo tempo refletindo e facultando mecanismos de intera¢ao
entre 0 “eu” e o mundo — ao passo que a inspiragdo, mencionada em outras secoes da
mesma obra reunida, sugere via de regra a pressuposi¢do de algo des-locado ou externo, a
incidir sobre o sujet. Ambas, entretanto, denotam experiéncias nao-raciocinadas.

E, apesar do titulo em inglés ser The unknown guest (“O héspede
desconhecido”, que nada mais € que o daimon ou a personificacio da inspiracdo), o livro de
Brian Inglis, vérias vezes citado aqui, recebeu em verndculo (provavelmente de seu
tradutor Octavio Mendes Cajado) o titulo de O mistério da intuicdo — quando poderia ter

sido denominado “O mistério da inspiracao”, entre outras possibilidades.

[O significado da palavra ‘intuicdo’ (Anschauung,
em alemao, infuitus e intuitio em latim) € muitissimo
amplo, e se toma neste trabalho, ironicamente, muito mais
no viés cientifico que no filoséfico, ja que, por forca da
cunhagem kantiana, a filosofia prefere entendé-la,
preferencialmente, como “uma relacio com o objeto,
caracterizada pela imediacdo e pela presenca efetiva do
objeto” — ou seja, quase sindnima de ‘percepcdo’ (sensivel
ou intelectiva). Em outra forma de dizer, seria “a visido
direta e imediata de uma realidade ou a compreensdo

direta e imediata de uma verdade”, sendo o pensar
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intuitivo (ndesis) contraposto ao pensar discursivo
(didnoia). Os romanticos se permitiram vé-la enquanto
“conhecimento origindrio e criativo”, numa acep¢do hoje
desprezada do ponto de vista filoséfico. Cf. Abbagnano
(2003:580 ss.), Lalande (1999:590 ss.) e Mora (2001:1550
ss.). Para Friedrich Schelling, que colabora com seu
“idealismo transcendental” para fundamentar as teses
romanticas em torno da arte, “s6 a intuicdo artistica pode
reconstituir o Absoluto”, conforme aprecia Nunes (1966,
p.- 88) — de certa forma o mesmo Absoluto de Hegel,
manifestado primeiramente na arte (“apreendido pela

392
”9);e,coma

393

intuicdo sensivel e captado pelo sentimento
superacdo desta, na religido e finalmente na filosofia.
Também Schopenhauer trabalha o conceito de intuigdo
artistica, ao formular a tese de que, sendo a arte “o
conhecimento das esséncias”, ou seja, das idéias puras de
tipo platdnico, é possivel percebé-las através da obra de
arte, num estado contemplativo adequado. Nunes figura
nestes termos a concepc¢do schopenhauriana: “intuimos,
por meio das obras de arte, as idéias que o artista
apreendeu e que, reproduzidas numa determinada matéria,
transmitem-nos a mesma visdo intuitiva de seu criador”.
Dissemos que nossa acep¢do preferencial da
palavra ‘intuicdo’ se volta para o “viés cientifico” porque
se coaduna com pelo menos dois exemplos célebres: o de

Poincaré, referido em Lalande (loc. cit.:596) e o de

2 Para Jung (1991:83), “no sentimento, vivenciamos coisas conhecidas; a intui¢do, no entanto, conduz-nos a
areas desconhecidas e ocultas, a coisas que, por sua natureza, sdo secretas’.

3 As referéncias sio de Nunes (op. cit., pp. 90 e 91). Santaella (1994:65 ss.) mostra que o relevo dado a
intui¢do, no encaminhamento da estética idealista do Romantismo, aparece primeiramente em Schiller, nas
cartas Sobre a educagdo estética da humanidade (1801). Quanto ao Absoluto de Hegel, ou “Espirito
Absoluto”, o tltimo estdgio de consubstanciagdo da Idéia, a autora afirma (p. 85) que “Hegel [o] identificou
com o Deus cristdo”.
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Einstein, citado por André Maurois, apud Rohden

(1980:34).%** Vale transcrever integralmente este ultimo:

Um portador do prémio Nobel de literatura (...),
Saint-John Perse, me contou que, um dia, quando ele
estava em Washington, Einstein o chamou a Princeton e
pediu que o fosse visitar. “Tenho uma pergunta a lhe
fazer” — disse ele.

Saint-John Perse, naturalmente, foi vé-lo. E eis aqui a
pergunta de Einstein: “Como trabalha um poeta? Como
lhe vem a idéia de um poema? Como é desenvolvida
esta idéia?”

Saint-John Perse lhe descreveu a importancia
imensa da intuicio e do inconsciente. Einstein parecia
todo feliz. “Mas a mesma coisa se d4 com o cientista” —
disse ele. “O mecanismo do descobrimento nio ¢
l6gico e intelectual; é uma iluminacdo subitinea,
quase um éxtase. Em seguida, é certo, a inteligéncia
analisa e a experimentagdo confirma a intuicdo. Além
disto, ha uma conexdo com a imaginagﬁo.”395]

2. PEQUENA TIPOLOGIA DA INSPIRACAO NO CAMPO DA ARTE

H4a inumeraveis formas de abordar, classificar e entender a
inspiracio artistica, esta que — para corroborar a assertiva de Scliar — é a que “tem espaco
privilegiado” em relagcdo a outras formas de inspiracdo, e ademais € a que nos interessa de
imediato no presente estudo.

Esclareca-se, para comecar, que mesmo em face das abundantes
definicdes “misticas” do termo inspiracido, conforme se viu ha pouco, ndo cometeremos
obviamente a puerilidade de conceber o trabalho artistico como proveniente, com
exclusividade, de uma “inspiracdo sobrenatural”’. Equivaleria tal procedimento a

desqualificar, a priori, o esforco intelectual e estético dos criadores, resultante da enorme

3% V. também o trecho transcrito ao fisico do século XX Jean Charon, em anotacdo na introducdo deste
trabalho, onde tal autor se refere ao “conhecimento intuitivo”. O adjetivo se emprega, nesse exemplo, de
maneira andloga ao que fazemos quando classificamos um artista (pintor ou musico, por exemplo) de
‘intuitivo’: é aquele que obtém resultados artisticos satisfatérios sem o conhecimento formal das regras
académicas da arte, atingindo uma réussite artistica sem as mediatizagdes normativas convencionais, ou,
conforme o caso, sem mediatizacdo de espécie alguma. O artista fica sem saber explicar como chegou a este
ou aqueloutro resultado.

395 . 4 . . e
Maurois, André, no livro Les illusions. Nao sdo originais os destaques.
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monta de técnicas e conhecimentos racionais, entendidos enquanto condic¢des sine qua da

pro-dugdo da arte. Via de regra, sdo anos de theoria e praxis antes da (ou durante a)

culminancia na poiesis — o suficiente para justificar a ponderacao de Scliar, acima expressa,

(194

de que na arte a chamada intuicdo “¢ uma combinacdo de instinto, experiéncia e

aprendizado prévio”.

[Suhamy (op. cit.:8/9, com trechos negritados por
nods), entretanto, comenta de forma esclarecedora essa
condicdo “mistica” ou “sobrenatural” da inspiracdo,
mostrando-nos sua origem na declaragdo dos préprios
poetas, desde a Antigiiidade até pelo menos o Romantismo
europeu, visto que termina suas observagdes com um
trecho de Shelley em louvor da inspiracdo, que ndo

transcreveremos agora:

A teoria da Musa e da inspiracdo passa, com
freqiiéncia, por uma mistificagdo arcaica,
lamentavelmente perpetuada pelos defensores de um
humanismo antiquado, confuso, sentimental, pré-
cientifico, que torna impossivel a andlise ldcida e
metddica dos textos. Esse julgamento parece sensato,
mas niao devemos esquecer um ponto importante: se
hd, de um lado, os partidarios da inspiragdo e, do outro,
especialistas para os quais o trabalho criador se faz pela
concentracdo intelectual e pela competéncia técnica,
esta oposicio nao representa realmente duas
tendéncias da critica literaria, a antiga e a moderna,
mas antes um desacordo entre os prdéprios poetas e
alguns de seus comentaristas. Foram os poetas, e niao
os historiadores da literatura, que inventaram a
Musa e, com isso, provocaram reagdes de
incredulidade. Homero, ao comecar a contar a guerra de
Tréia, e Milton, a criagdio do mundo, invocam suas
musas e pedem ndo sé que lhes insuflem o ritmo
poético, como até mesmo que lhes comuniquem a
documentagdo necessdria.

Faz-se necessdrio assinalar que, entre as duas
formas de criagdo referidas no texto de Suhamy, é forcoso
inferir que nido hd, nem pode haver, qualquer tipo de
incompatibilidade, o que significa: na criagdo das obras de

arte, do ponto de vista do artesdo fazedor, a “musa”
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(inspira¢do) nao exclui a concentracdo intelectual nem a
competéncia técnica; nem, muito menos, esses dois
ultimos fatores, uma vez presentes, teriam o “poder” ou o
“dever” de dispensar a inspiracdo como desnecessdria ou
indesejdvel no processo criativo. Na verdade, trata-se de
dois “departamentos” independentes, que podem ou ndo
conjugar-se na feitura das obras — ou devem conjugar-se,
para atendermos a opinido de Pareyson, que se mostrard a

seguir. ]

Pareyson (1997:192 e ss.), preocupado com as questdes relativas
ao processo artistico, deseja investigar “se ele constitui inspiracdo, éxtase, furor poeticus,
alegria da criac@o”, de um lado, ou entdo “trabalho, fadiga, longue patience, tormento”, de
outro. Considerando que tal problema parece evidenciar dois modos diversos de fazer e
conceber a arte, Pareyson nos re-lembra, em ligeiro tom de critica, que

A mentalidade roméantica acentua de tal modo o fato de que na
divina perfei¢do da obra ndo deve restar tragco de esforco e
fadiga, que termina por conceber o processo artistico como o
curso triunfal de uma criatividade absoluta e como o éxtase
operativo de uma atividade ignara de obstaculos e dificuldades,
renovando no mito moderno da inspiracdo e do génio a idéia
antiga da theia mania e do demonio.

Na continuacdo de sua andlise, bastante ponderada e altamente
esclarecedora, diga-se de passagem, Pareyson nos conduz a refletir que, se “no fundo, trata-
se de dois diversos modi operandi e, por isso, de uma diferenca tipolégica na atividade
artistica”, fica evidente também que ‘“a histéria de todas as artes contém abundantes
exemplos de artista de um tipo e do outro, isto €, de artistas de inspiracdo prepotente e
explosiva, de veia facil e abundante, e artistas de composicao lenta e atormentada, de obras
contadas e cuidadissimas”. Esta distincdo de vertentes caracterizaria o que ele chama de
“uma poética da arte imediata e espontanea”, por um lado, e “uma poética da arte burilada
e polida”, por outro — acusando-se mutuamente de artificio e frieza ou de excesso e
desordem, conforme o caso. Entretanto, ilustrando seu procedimento dialético de contornar

os contrdrios, conclui o autor que “seria absurdo querer tirar duas teorias estéticas desta

diferenca de procedimentos e de programas artisticos. Inspira¢do e trabalho ndo sdo dois
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modos diversos de teorizar o processo artistico, mas dois aspectos igualmente necessarios
de tal processo”. E fecha seu item sobre “inspiracdo e trabalho” como segue:
Mas ambos os aspectos sdo necessdrios: o processo pelo qual a
obra se faz de per si deve identificar-se com o processo pelo qual
o artista faz a obra, e o artista deve chegar a fazer a obra como se
esta se fizesse por si mesma. Na verdadeira arte, a inspiracio
nunca € tdo determinante que reduza a atividade do artista a
mera obediéncia, e o trabalho nunca € tdo custoso que suprima
toda espontaneidade; e o que caracteriza o processo artistico é a
adequacdo entre espera e descoberta, entre tentativa e €xito, quer
esta adequacio seja lenta e dificil, quer facil e imediata.”®
Como foi acima discutido, afora o aspecto “musico”, pois, verifica-
se entdo que a arte pode ser, entre outras coisas, labor, trabalho afincado de garimpagem —
como parece sugerir o parnasianismo literdrio, por exemplo. Por outro lado, em oposi¢do
ao idedrio implicito no distico [’art pour I’art, temos a arte engajada, que a principio “se

37 no cotidiano ou nas condicdes sociais objetivas. Segundo a estética marxista, a

inspira
arte é sempre um produto das condicdes da vida social (ou seja, depende da determinagao
das bases econOmicas histéricas da sociedade), e para esta mesma vida social deve se
voltar, cumprindo sua func¢do ideoldgica: ndo existe em estado puro. De permanente
£ . . . ~ £t EX)

mesmo sO “a capacidade do homem para experimentar impressdes estéticas” (Nunes,
1966:128).

Essa questdo densa das motivacoes, das provocagdes a feitura das

obras artisticas, que se distingue da idéia estrita de inspiracao, nos conduz a refletir sobre o

permanente jogo, ou disputa, das realidades criadas com as realidades dadas.**® Por

3% Essa associagdo entre inspiragdo e trabalho conduz ao que Bosi (1995:15, 17 e 23) chama de “concepgio
tecnopoética de arte”, caracterizada por uma “relacdo intima entre criag@o e técnica”, ou seja, entre poiesis e
techne, “forca inventiva e técnica”, “espontaneidade e convencdo estilistica”. Considera o autor que, entre tais
fatores, que s@o “insepardveis nas obras que resistem ao tempo”, ndo pode haver desequilibrio, sob pena de se
resvalar nos epigonismos e maneirismos que comprometem e rebaixam a arte em todos os tempos. A mesma

co-relagdo entre os dois mecanismos serd retomada por Hauser, como se constatard mais a frente (cf. item 4.3,

infra).

4\ palavra estd sendo usada lato sensu, nesse momento, um tanto préxima do sentido referido na alinea b.1
das acepc¢des atribuidas no item 1, supra, ao diciondrio Houaiss — diferentemente do uso especifico do termo
inspiracéio para designar algo que ocorre no processo mesmo de realizagdio ou “concretiza¢do” de uma obra

£ <

de arte, conforme (de preferéncia) estaremos empregando o termo na seqiiéncia deste trabalho. Onde estd “se

9 4

inspira”, pois, leia-se “se motiva”, “é estimulada por” ou “é incentivada por”.

398 . . . Lo: . A N cpe e e N
Bosi (loc. cit..:14) ensina que a poética do Barroco é que “deu énfase a artificialidade da arte, ou seja, a
distincdo nitida entre o que dado por Deus aos homens e o que estes forjam com o seu talento”, idéia
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defender com insisténcia a complexidade estrutural e a validade autonoma (numa
autonomia relativa, de certo modo) da arte — como pressupostos de sua teoria da
“esteticidade” —, entende Banfi (op. cit.:442/443), por exemplo, que na experiéncia artistica

“estdo presentes todas as forcas ativas do homem”:

E questdo, no fundo, ociosa discutir, como se discutiu muito
tempo, se a arte é obra de fantasia ou pensamento; na verdade,
ela compromete e funda a sua realidade em todas as faculdades
subjetivas, da sensibilidade ao raciocinio, do sentimento a
vontade, da fantasia a atividade pratica. (...) Na criagdo da arte,
pois, participa o homem todo, em todas as suas faculdades; o que
demonstra de que modo, na realidade, é impossivel a cisdo entre
o artista e o homem. Essa falsa concepc¢do foi determinada pela
necessidade filoséfica de isolar o campo estético, a fim de
estudd-lo especificamente: tal isolamento metodolégico
converteu-se em isolamento de fato, chegando-se a pensar que a
arte, identificada aos fenomenos estéticos, ndo tinha relagdo
alguma com os outros campos da experiéncia. Distinguir o
homem do artista ou até opd-los um ao outro € falso estetismo
(...). Ficam, portanto, assentes dois pontos tedricos: que a
realidade da arte se apdia em uma complexa realidade humana,
na qual participam todos os estados do real; e que, na realidade
da arte, entra a totalidade do mundo e do homem.

. ~ ~ 2z 13 : ~ 3 7
Em outra dimens@o, ndo hd que esquecer a “inspiracdo” % lirica
motivada pelas emocdes ou pathoi individuais, como defende abertamente a estética do
Romantismo; nem se poderia igualmente ignorar a acdo efetiva de drogas psicotropicas

como deslanchadoras de obras estéticas.*®

[Em seu substancioso O mistério da intuicdo
(1989:218-221), Brian Inglis lembra: “Parece ter sido do
conhecimento da humanidade, desde o principio do
desenvolvimento das comunicacdes tribais, que as drogas
podem ser usadas para promover estados de éxtase. O

xamd, ou curandeiro, usava-as com freqii€ncia para induzir

retomada no século XX, quando as correntes estéticas subseqiientes ao Impressionismo “levaram ao extremo
a convicgdo de que um objeto artistico obedece a principios estruturais que lhe ddo o estatuto de ser
construido, e ndo de ser dado, ‘natural’”.

%9 v anotagdes da peniiltima nota de rodapé.

9 Ghiselin (1985:9) anota que as drogas “are of dubious value, apart from the dangers of addiction, since
their action reduces judgment, and the activities they provoke are hallucinatory rather than illuminating”.

183



a dissociacdo®', facilitando a comunicacdo com o0s
espiritos.” Relata, em seguida, episodios de utilizagdo de
substancias alucindgenas ocorridos com varios escritores
como Coleridge*”” e De Quincey (6pio), Graham Greene
(benzedrina), Aldous Huxley (mescalina) e Oliver Wendell
Holmes (éter). Além disso, sabe-se que alguns psicélogos,
como Stanislav Grof, utilizaram drogas psicotrépicas para

induzir estados alterados de consciéncia. |

Por fim, vale recordar que a Psicologia e a Psicandlise, tendo
“isolado” o fator psiquico inconsciente (fator este que a humanidade conheceu desde
priscas eras, e que serd alvo de nossa especial aten¢c@o, mais adiante), ja identificaram como
propicios a eclosao de expressdes criativas e artisticas, além dos sonhos, os chamados
“estados alterados de consciéncia” — que vao desde o moto interno, silencioso, do
inconsciente dito “normal”, até as manifestacdes ruidosas, inusuais ou cadticas da assim
chamada “loucura” explicita, propria a individuos criadores internados em sanatdrios
especializados em patologias mentais.*"®

Segundo anota Steiner (2003:passim), entre outras condi¢des que

podem provocar a irrup¢do da criatividade, na categoria de estimulos ou motivagdes (por

vezes impropriamente denominados de inspira¢des) figuram: a) a soliddo voluntaria (auto-
solidao forjada); b) a soliddao involuntaria (como prisao, exilio ou banimento); ¢) a soliddao
imposta por efeito de enfermidades; d) as proprias situacdes de saide ou doenca; e) as

pressdes (sociais, histdricas, politicas) e a censura ideoldgica; f) a vivéncia de periodos de

401
Entre corpo e alma.

%20 poeta inglés Samuel Taylor Coleridge (1772-1834), um dos pioneiros do Romantismo, relata que
sonhou, durante cerca de trés horas no verdo de 1797, com um longo poema (arrumado em ndo menos que
200 ou 300 linhas) sobre o paldcio do monarca mongol Kubla Khan (este € o titulo do poema), e ao despertar
comecgou a transcrevé-lo. Interrompido por uma pessoa que veio a sua casa tratar de negdcios (o famoso
“homem de Porlock™), o poeta ndo pdde mais recuperar a totalidade da obra original, entrevista numa espécie
de “transe” inspirativo onirico. De acordo com uma determinada versdo, o poeta estava sob efeito de um
medicamento qualquer; segundo outra, sob a acdo de “dois grdos de 6pio” (cf. Ghiselin, op. cit.:83 e
Barrett:31 e 74).

493 Mais que simples experiéncia terapéutica, o trabalho desenvolvido pela Dra. Nise da Silveira (1906-99) no

Rio de Janeiro, hoje amplamente divulgado, mostrou que pacientes psiquidtricos podem ser considerados
artistas no sentido completo do termo.
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estagnacdo e/ou de liberdade (real ou mascarada, por exemplo, em contextos
massificatorios); g) a exposi¢do a ambientes fisicos ou morais de ruido e de siléncio; h) o
combate as ameacas mediatas ou imediatas de morte; i) a imersao em realidades virtuais
(interrede e ciberespagos).

A excecio da referéncia feita a um possivel aspecto “sobrenatural”
na presentificacdo da “musa”, todas as formas de motivagcdo e praticamente todas as de
inspiracdo, anotadas neste segundo item do atual capitulo, podem ser classificadas como
“endogenas” — ou seja, ddo-se como resultado do que se pode colher a partir do individuo
ele-mesmo, “dentro” de si. Interessar-nos-ao, entretanto, em igual ou maior medida, as

formas “exdgenas” ou externas, a serem explicadas mais adiante.

3. POIESIS E QUESTOES “ORIGINARIAS”
3.1 Poiesis e dimensao ontologica

Como se pdde verificar a partir da citagdo colhida ao eminente
escritor Moacyr Scliar, a questdo da inspiracao-intuicdo, nos dominios artisticos, remete
imediatamente a duas outras que lhe sdo co-extensivas: a da criagdo da obra de arte, e, por
conseqiiéncia, a da origem da obra de arte. Estamos no dominio pleno da poiesis, esse
phainémenon agudamente expresso por Scliar: “trata-se de criacdo, de trazer a existéncia
algo que nao existia”. Fica patente, pois, que a temdtica da inspiracdo nos coloca no
coracdo mesmo da Poética, entendida sempre, como alhures ja se disse, enquanto saber da

criacdo ou da pro-ducdo da obra de arte.

“A arte € uma inovagdo ontoldgica”’, proclama Pareyson numa
sucinta re-apresentacdo de sua original “teoria da formatividade”. Ao dar a conhecer varios
d’Os problemas da estética (Pareyson, op. cit., pp. 25 e ss.), o renomado filésofo italiano
assevera que “a arte € producao e realizacdo em sentido intensivo, eminente, absoluto, a tal
ponto que, com freqiiéncia, foi, na verdade, chamada criacdo, (...) produ¢do de objetos
radicalmente novos, verdadeiro e préprio incremento da realidade”.

Considera-se estatuida, com efeito, desde o Symposion platdnico

(205b), a dimensdao ontolégica fundacional das obras de arte: “em geral se denomina
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criacdo ou poesia a tudo aquilo que passa da ndo-existéncia a existéncia. Poesia sdo as
criacdes que se fazem em todas as artes. Da-se o nome de poeta ao artifice que realiza essas
criagoes”.***

Em boa hora oferece o Prof. Werner Aguiar sua carneiroledoniana
versdo para a primeira parte desta passagem: “Todo deixar-viger o que passa e procede do

ndo-vigente para a vigéncia é poiésis, é pro-ducdo™**

— enunciado este que se faz preceder
da pacifica concep¢ao do termo poiesis como “a passagem do ndo-ser para o ser, num
testemunho ha muito assinalado pelo préprio Platao”.

Ja o Prof. Carneiro Ledo em pessoa, momentaneamente esquecido
de seu proprio estilo, e opondo poiesis a techne, ensina que aquela “diz a criagdo oriunda
de um advento repentino e inesperado da realidade”.*”® Todas estas ontologizantes
propostas, é facil deduzir, nos querem fazer entender que poiesis é, enquanto criacao e pro-
dugdo, um processo de passagem do ndo-ser ao ser, da ndo-existéncia a existéncia ou da
ndo-vigéncia 2 vigéncia: pro-vocador de certa autonomia®”’ da “coisa” criada, a0 mesmo
tempo que absolutamente inabitual: uma espécie de rasgo ou ruptura da forma nas
entranhas do Nao-Ser, e por isso origindrio: antes uma afirmagdo do “algo” (este ‘“des-
velamento que-se-pde-em-obra”, ou seja, a “verdade” heideggeriana) sobre a negacdo do
“nada”, que o ocultava.*®

E por esta sub-tracio do algo ao nada, do ser ao nio-ser, invocando
a assustadora e antiga interrogacao filoséfica formulada explicitamente por Leibniz (“por
que ha antes algo e ndo nada?”’), que se pode fazer coro a assertiva do Prof. Aguiar (op. cit.,
p. 68): “com a poiésis da-se vigéncia da presenca, em toda sua envergadura, e iSso quer

dizer aquilo em que na constitui¢ao da vigéncia também permanece como laténcia.” A obra

%% Traducdo do Prof. Jorge Paleikat. Cf. na Bibliografia: Platdo — Didlogos.

495 In Castro (org., 2005:68).

4% 1n id., ibid., p. 109.

47 Cf. Santoro (1994:65).

% “O projeto poemdtico provém do nada, no ponto de vista de que nunca aceita a sua oferta a partir do

habitual e do que até entdo havia. Todavia, nunca vem do nada, na medida em que o que por ele é lancado é
s6 a determinagdo retida do préprio ser-af histérico.” (Heidegger, 1999:61).
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de arte, neste sentido, € mimese da physis, eclode (com certa “naturalidade”, como percebe

Santoro) a semelhanca da physis, inclusive porque também, como esta, tende a esconder-se.

[Retomando a formulac¢do platonica no Banguete,
detonadora, como ja se disse, de toda a tradi¢do ontoldgica
de que se revestiu, a partir dai, a consideragdo do ato
poiético, deve-se chamar a ateng¢do para o segmento final
do antolégico trecho, que diz: “dd-se o nome de poeta ao
artifice que realiza essas criacdes”. E por que dever-se-ia
atentar para isso? Porque em Heidegger, um autor
referencial para o entendimento dessas questdes, 0O
tratamento dado a poiesis, sobretudo n’A origem da obra
de arte, se bem o notarmos, é por assim dizer “des-
hominizante”, na medida em que ndo pde em relevo (por
Obvia, talvez) essa participagdo do homem no processo
essencial do agir poiético — e, porque intenta referir-se a
origem enquanto esséncia (e ndo como procedéncia
imediata), ndo enfatiza, nesse homem-criador, a sua
propria dimensdo origindria de inquietude criativa:
designa-o, ao revés, como ‘“‘acesso” ao surgimento das
obras, sob o imperativo imediatamente subseqiiente de
“anular-se” (cf. item 3.3 infra).

Como bem asseverou Platdo, é o moinng (poietes)
quem da foros de realidade as criacdes, ele é quem as re-
tira ao nada e as passa a dimensdo do ser, conforme

igualmente atesta Carneiro Ledo, com palavras outras:

O homem é um ser descontente por natureza. Ndo se
contenta nem com o que ele €, nem com o que ele nao
é. Um apelo incontestdvel de dever ser atravessa-lhe
todo o ser. Desde tempos imemoriais 0os homens sao
levados a transformar para dentro e para fora tudo
que receberam ao nascer. O Fogo de Prometeu é o
poder dado ao homem de substituir o ser pelo agir e
assim de sentir-se de uma maneira diferente da que lhe
foi concedida. Trabalhados pela angistia desta
inquietacdo ontoldgica, os homens forjaram padrdes
de comportamento e praticas de operacio destinadas a
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conter as inconstancias de seus descontentamentos de
ser e ndo ser.*”

A importancia  capital do  pensamento
heideggeriano para as perquiricdes poéticas, em sua
dimensao ontoldgica mais fundamental possivel, ndo pode
ser des-merecida. O que se faz necessdrio aqui, conforme
serd mais bem explicitado no item 3.3 infra, € deixar claro
que nossa perspectiva se afasta do modelo “essencialista”
de Heidegger exatamente nisso que procuramos enfatizar o
aspecto ‘“provenientista” da criacdo artistica, na medida
mesma em que ressaltaremos, sempre, o papel
desempenhado pelo homem-criador nas criagdes. No
ensaio mencionado, é verdade que Heidegger se volta
também para a funcdo do poeta (artista criador), ainda que
de maneira perfunctéria: € dito circularmente que, se a
obra de arte tem neste a sua ‘“origem”, ele (o poeta)

igualmente dela se origina:

Segundo a compreensido normal, a obra surge a partir e
através da atividade do artista. Mas por meio e a partir
de qué é que o artista € o que é? Através da obra; pois é
pela obra que se conhece o artista, ou seja: a obra é que
primeiro faz aparecer o artista como um mestre da arte.
O artista € a origem da obra. A obra € a origem do
artista. Nenhum ¢ sem o outro.*'

Mas logo em seguida vem a ressalva: “E, todavia,
nenhum dos dois se sustenta isoladamente. Artista e obra

sd0, em si mesmos, € na sua relagdo reciproca, gracas a

um terceiro, que é o primeiro, a saber, gracas aquilo a

4991 edo (2000:42/43). Grifei em todas as citacdes deste trecho em colchete.

1% Esta passagem se equipara a uma de Jung, exarada no ensaio “Psicologia e poesia”, que serd ventilado
mais a frente: “A obra em processamento torna-se o destino do poeta e determina seu desenvolvimento
psicolégico. Nao € Goethe quem cria o Fausto, mas Fausto quem cria Goethe” (cf. Jung, 1991, p. 91 e
Ghiselin, 1985, p. 04). Entretanto, algumas linhas acima, Jung tinha afirmado: “Quer pense o poeta que sua
obra nele se cria, germina e amadurece, quer imagine que deliberadamente d4 forma a uma invengdo pessoal,
isto em nada altera o fato de que na realidade a obra nasce de seu criador, tal como uma crianca, de sua
mae”. V. tb, item 4.4 infra. Os destaques sdo todos nossos.
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que o artista e a obra de arte vdo buscar o seu nome,
gracas a arte”.''' Percebe-se, pois, que a primazia da
formulagdo poiética primordial ausenta-se do artista e
também ndo se concentra na obra: fica assim com um
terceiro elemento, designativo ndo da “origem” como

procedéncia, mas como esséncia — a arte, “a origem ao

mesmo tempo do artista e da obra”.*"?]

3.2 Mistérios ‘““poiéticos”

Em sua polimética obra Gramdticas da criagcdo, o critico George
Steiner (2003:42) nos posiciona frente a essa perplexidade abissal da criagdo e do criador
diante do nada que é tudo: “a forma abre uma cisdo no potencial do ndo-ser*" e diminui as
reservas de tudo que poderia ter existido (e ter existido num registro mais verdadeiro ou
mais rico)”.

Nao admira, pois, que a criacdo artistica, em seus meandros
origindrios e mais profundos, permaneca sendo um desafiante mistério — por sobre cujas
dobras pretendemos abrir alguma compreensao: ha coisas grandes adormecidas na laténcia
que também caracteriza a poiesis, no seu ato de ocultar-se a medida mesmo que se
revela.*'* “O bater de asas do desconhecido tem se mantido no coragdo da poiesis”,
metaforiza Steiner a guisa de justificagdo para suas anteriores observacdes (op. cit.:38, 145
e 204):

Toda obra, de certa maneira, deveria ndo ter existido, ja que sua

composicdo e sua conclusio ou traem ou, no melhor dos casos,
s6 acabam desesperadamente préximos do projeto inicial em sua

1 Heidegger (op. cit.:11), para todos os trechos citados.

12 Na p. 53 da Origem..., Heidegger deixa escapar neste truismo a atengo que presta ao artista criador: “uma
obra nio pode ser obra sem ser criada, (...) precisa essencialmente de criadores” (grifei). Nesse exato
momento, a questdo da origem fica sendo uma questdo de procedéncia imediata, lugar de origem (cf. item
seguinte). Nas proprias citagdes transcritas entre a pagina anterior e a atual, as duas nogdes (origem como
procedéncia e origem como esséncia) estdo misturadas.

13 «por ser um tal ‘trazer i luz’ (holen), toda criacdo é um ‘tirar’ (shopfen, tirar dgua da fonte)” (Heidegger,
op. cit.:61).

414 A forma da palavra revelar permite ambigiiidade: revelar é mostrar (manifestar), mas re-velar diz ocultar
(velar de novo).
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verdade, harmonia ou perfeicdo. Até o mais acabado objeto
estético (na verdade, especialmente o mais acabado objeto
estético) representa sempre a degradacdo de uma potencialidade
maior, de um plano interior mais puro. Desalentado por suas
imperfeicdes, Virgilio quis destruir a Eneida.

Ja aludi a sensacdo reiterada de frustracdo e magoa do artista em
relacdo a oeuvre acabada ou publicada; cada um de seus
componentes € uma articulacdo inevitavelmente redutora e
condensada de possibilidades muito mais ricas € mais interiores.
Para cada artista, toda obra-prima s6 comunica uma derrota
recorrente. A obra atrofia as infinitas intuicdes da oficina,
abandonando-as sem realizd-las numa perfei¢do aparente mas, na
verdade, fundamentalmente espuiria. Na criacdo — e esta pode
constituir efetivamente uma diferenca essencial em relagdo a

invengdo —, as solugdes sdo como mendigos, comparadas a
riqueza do problema.

Seria possivel que até o mais acabado dos poemas nio passasse,
no fundo, da sombra tosca ou da transcricdo, num discurso
saturado, daquilo que ja estava previamente programado para
ser? Nesse caso, a persuasdo do poema e sua reivindicagdo de
nossas leituras repetidas implicariam a presenca latente ou a
pressdo préxima de um outro poema, que (ainda) ndo existe.
Essa pressdo da auséncia formada, de uma promessa de
realizag@o ndo-realizada mas sempre incipiente, constitui o ponto
crucial ndo sé das filosofias idealistas mas da experiéncia
religiosa e mistica. E essa pressio que define o absoluto na
poesia. (...) Ndo existe, stricto sensu, um poema terminado. O
poema que nos € acessivel contém suas versdes preliminares.
Rascunhos, versdes suprimidas e esbocos incorporam o que
Leibniz definiu como o “grande mistério daquilo que poderia ter
sido”.

N

Em meio a tais e outros tantos mistérios pertinentes a criacao
poética — a poiesis, portanto, essa “metamorfose enigmadtica mas encantatéria do nao ser em
ser’ que detém um verdadeiro “dom demiurgico”, no dizer de Paz & Moniz —, parece
cabivel deduzir que ocupem lugar de destaque ai, escondidas entre o imenso oceano da
possibilidade e a praia por vezes exigua da realizacdo, as virtudes extra-ordindrias da
inspiragdo-intuicdo. Longe de representar um extemporaneo resgate do mito romantico
(para muitos definitivamente ultra-passado), nosso tema de elei¢do tem figurado em carater
permanente e invaridvel na agenda das pesquisas em torno do fendmeno da criacdo artistica
— quando nada pelo fato de alimentar aquela desconfian¢a meio atdvica que, de uma
maneira ou de outra, com maior ou menor intensidade, todos os tempos acabaram

experimentando em relagdo as pretensas virtudes auto-suficientes da razdo ou do intelecto.
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E o que passaremos a ver, ndo sem antes trazermos a baila algumas anotacdes sobre o

problema recorrente do conceito de origem aplicado a obra de arte.

3.3 Origem e origem

Nenhuma abordagem de questdes da arte pode prescindir de
mencionar o antolégico ensaio A origem da obra de arte, de Martin Heidegger (publicado
em 1950 a partir de conferéncias proferidas 14 anos antes). Vdrias caracteristicas do
vigoroso pensamento heideggeriano ai se presentificam, tais como o brilhantismo inovador
da andlise, a re-configuracdo conceitual das palavras e o estilo circular de ndo-facil
entendimento inicial.

No que concerne a nosso interesse imediato, € preciso entender,
com o titulo original deste ensaio (Der Ursprung des Kunstwerkes), aquilo que ndo
queremos nem pretendemos estudar. Em toda e qualquer vez que estivermos sondando a
questdo da origem ou da gé€nese nas produgdes artisticas, estaremos significando antes

proveniéncia ou procedéncia do que esséncia. Esta ultima parece ser, segundo acredita

Sadzik*"®, apoiado nas afirmativas daquele texto, a idéia que Heidegger pretende traduzir

com Ursprung — em alemao origem, no sentido de ‘salto (Sprung) originario (ur)’:

Martin Heidegger commence ses considérations sur 1’origine
(Ursprung) de 1'oeuvre d’art par la définition de cet
« Ursprung ». On pourrait penser que ’auteur va parler de la
« provenance » (Entstehung) de I’oeuvre, de son « étre-chose-
créée » (Erzeugtsein), du processus de la création ou du rapport
de l’artiste avec la chose qu’il a produite. L’auteur, par
« origine », n’entend rien de tel. Pour lui, « origine » signifie
ce par quoi une chose donnée est ce qu’elle est. Or ceci est
son essence. Rechercher la source de ’oeuvre d’art, c’est
rechercher le « Insichstehen », le « Werksein » de 1’oeuvre, en un
mot, c’est rechercher son essence (Wesensherkunft).

Ha, pois, origem e origem, devendo ficar claro que, ao versar sobre
a questdo da criacdo, ou fonte, ou génese das obras de arte, associando-a com a questio

correlata da inspiracao-intuicdo, nosso intuito, diferentemente do de Heidegger no opusculo

415 1963: 17, com destaques nossos.
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citado, serd ter origem sempre enquanto Entstehung (origem-procedéncia), € ndo enquanto
Ursprung (origem-esséncia), conforme vimos que formula Sadzik.

O pensador germanico quis entender pela palavra origem o “fazer
surgir qualquer coisa, conduzi-la ao ser, a partir do salto instaurador que brote da fonte
essencial” — e isto significa que a definicdo heideggeriana do que se poderia chamar a
“origem em-si”*'® permite-nos constatar que nos nio enganamos, paginas atrds, em atribuir
a brotacdo da verdade, na obra de arte, ao ‘“salto instaurador” (Ursprung) que traz

imediatamente ao Ser o “algo” surgido.

PP z . 417 f ot A
Ora, sabemos que na divisdo cldssica das causas™ ' em Aristoteles,

temos, ao lado das modalidades material, formal e final, a chamada causa eficiente, que

pode ser entendida tanto como “a atividade pela qual o resultado foi produzido™'®

59419

, quanto

“o agente da modificacio
25420

, ou ainda “[no caso de uma estdtua, por exemplo] o
artista. Esta ultima forma de definir a causa eficiente leva-nos mais facilmente a
possibilidade de considerar o proprio criador que cria a obra como uma origem. Nessa

dimensao, o artista e toda a capacidade criadora que este detém (a disposition e a capacité,

ou seja, a pré-disposi¢do e a capacidade de produzir, segundo Sadzik) sdo, numa acepg¢ao

de natureza aristotélica, origens da obra de arte. Por outro lado, como vimos em outro

tépico, longe de representar uma origem, o artista para Heidegger (no ensaio mencionado)

nao passa de mero “acesso para o surgimento da obra, acesso que a si proprio se anula na

criacdo™*' — e, par contre, a origem da obra de arte (e do artista) vem a ser a prépria arte.

#1° Esta ¢ a que poderfamos chamar a “origem origindria” propriamente dita. ‘Em-si’ significa aqui ‘que ndo
depende de outra coisa’, conforme enunciam Japiassi & Marcondes (op. cit.:80). Ha ainda outros conceitos
para o em-si, inclusive o de ‘substancia que existe nela mesma e ndo em outra coisa’ (na filosofia cldssica), e
0 em-si da “coisa em si”’ de Kant, que equivale a nimeno (o que nio pode ser conhecido).

417 . £ L ~ . o L
Mora (2001b:87) afirma que “os pré-socriticos ndo analisaram a fundo a idéia de causa — a primeira

andlise detalhada deve-se a Aristdteles — , mas usaram esta idéia em suas explicacdes da origem, principio e
razdo do mundo fisico.” E interessante observar a imbricagdo dos conceitos de causa, razdo (no sentido

causal), principio (comego) e origem.

418 Blackburn (op. cit., p. 63).

19 Durozoi & Roussel (1993), p. 76.

20 Antunes et alii (1995), p. 38, com palavra negritada por nés.

421 ., . . . . . . .
Se quiséssemos ler capciosamente a assertiva, ignorando-lhe o contexto, poderfamos mais adiante sugerir
o encaixamento desta idéia (do criador como “acesso”) na visdo espiritualista de inspiragdo.
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Mas o que tém nossas consideracdes sobre a inspiracdo na arte a
ver com esta escolha (necessdria) entre Entstehung e Ursprung? Tem que nio nos estamos
propondo nem dispondo aqui a remontar as profundezas “essenciais” de uma origem-
origindria, mas contentar-nos-emos em mostrar ou des-cobrir tdo-somente alguns

. ~ . . . 422 . .
elementos da dimensdo plural da origem-eficiente ™, com-preendida em termos de artista-

criador, de potencialidade criadora e de topos de procedéncia do impulso criativo.

Em outras palavras: ao propor o dilatamento do ambito da causa
eficiente, através do des-velamento de certos mecanismos inspirativos na pro-dugdo de
obras de arte, nossa pretensdo ndo se poderd dizer ontoldgica, mas “poiética”, fout court,
dado que possamos abstrair a dimensao poiética de sua congenial vocagdo ontoldgica. Na
medida em que se pretende detectar fatores mais ou menos ocultos no processo genético de
certas obras de arte, buscando remeter o fendmeno da inspiracdo a realidades de certo
modo desconhecidas ou negligenciadas pelos procedimentos racionais que dominam o
mundo epistémico, indiscutivelmente nos colocaremos diante de novos (di-ferentes)
referenciais para o estudo da pro-ducdo estética. Tal “escuta” pelo viés do bindmio
inspiracao-intuicdo deverd facultar entdo uma visada alternativa, contribuindo para uma
compreensdo mais abrangente e completa das manifestacdes pro-dutivas, ao mesmo tempo
que alargando, ipso facto, as possibilidades hermenéuticas neste campo — ndo apenas para
os fins de investigacdo das “origens” (talvez, afinal, o tema mais importante do presente
trabalho), como também para os de leitura das texturas poéticas'”, em qualquer das

variadas linguagens da arte.

4. CRIACAO ARTISTICA E PSICANALISE

4.1 Por que Psicanalise

Ap6s a redugdo dos postulados “inspirativos” romanticos a nada

mais que quimeras caprichosas de um bando de talentosos visiondrios, por parte do

422 , . . oy . ., A
Talvez fosse preferivel, para designar esta menos-que-origem, utilizar mais amiide os termos génese ou
geracdo.

423 . . ~ s e
Leia-se “interpretagc@o de obras artisticas”.
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cientificismo imperante na segunda metade do novecento, o estudo dos mecanismos da
inspiracdo na arte logrou receber um impulso vigoroso com uma descoberta fundamental
da ciéncia psicoldgica. Referimo-nos aos subsolos da mente, uma camada que, intuida no
passado mais ou menos recente por varios sabios, consagrou-se em definitivo com o nome
genérico de inconsciente. E esta “consagracdo” (seguida de uma crescente popularizacdo)
¢ devida, sem nenhuma sombra de duvida, ao contributo da nascente Psicanalise, muito
embora a novel ciéncia, ironicamente, tivesse dado de ombros, por assim dizer, para certas
especificidades da antiga “inspiracdo” — um resquicio incomodo do ontem, afinal.

Passados mais de cem anos de convivéncia com a disciplina
médico-psicoldgica fundada por Sigmund Freud (1856-1939), ja ndo se pode dizer que haja
ramo da cultura imune as inovadoras descobertas do neurologista austriaco nos dominios
da dinamica mental humana. Justifica-se assim o comparecimento por assim dizer

obrigatdrio, embora breve, da teoria psicanalitica nestas elucubracdes em torno da arte.

[Obra excelente para o aprofundamento das
relacdes entre arte e psicandlise é The philosophy of art
history, do grande fil6sofo e socidlogo da arte Arnold
Hauser (a versdo portuguesa tem o titulo de Teorias da
arte, 1973), onde um capitulo inteiro € dedicado ao
assunto. Com seu estilo ‘“dialético”, caracterizado por
muitas idas e vindas no julgamento das vdrias teorias
apresentadas, o autor, sabidamente ligado a concepcdo
marxista da histdria, antes de afirmar (p. 132) que “nossa
divida para com Freud para uma melhor compreensdo da
arte e especialmente da arte moderna, romantica e pds-
romantica, é imensurdvel”, e que “ndo podemos esperar
fazer justica a complexidade da arte sem nos voltarmos
para a psicandlise como guia” (p. 101), ja tinha decidido
(p- 61) que

A psicandlise €, sem divida, um método extremamente
valioso para investigar as origens psicoldgicas dos
simbolos artisticos, as suas raizes emocionais € as
razdes das nossas reagdes perplexas para a sua
qualidade semi-reveladora e semi-dissimuladora; mas,
infelizmente, ela trata toda a arte como simbdlica e todo
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o simbolismo como sexual. (...) Uma teoria de arte que
se aplica s6 a uma expressdo indireta de impulsos
sexuais reprimidos ou possivelmente também

2

agressivos é, portanto, extremamente limitada. Mas a
psicandlise ndo considera e ndo possui outros meios
para tratar das formas artisticas a ndo ser a expressao de
semelhantes impulsos.

De qualquer forma, a consulta a Hauser serd
imensamente Util para se medir a contribuicdo que pode ou
ndo oferecer aos estudos artisticos a teoria psicanalitica
inaugurada por Freud — teoria essa que € “um meio (...)
talvez indispensdvel” de fazer descobertas sobre a “funcgdo
da arte na vida dos que a produzem e a apreciam” (cf. op.
cit., p. 99).

Sobre a psicandlise, de uma maneira geral, afirma
Hauser (p. 103) que, “numa definicdo sucinta”, ela nada
mais é que

uma teoria do funcionamento de motivos inconscientes
da vida mental. O préprio Freud escreve a sua doutrina
como “uma disciplina cientifica particularmente
unilateral preocupada com o inconsciente”; e ao
comparar a transformag¢@o do contetido inconsciente do
espirito em elementos conscientes com o ato da
cognicdo na epistemologia de Kant, ele préprio parece
considerar o inconsciente como uma espécie de “coisa
em si” e atribuir-lhe, por assim dizer, a dignidade de um
principio metafisico. De acordo com o ponto de vista
psicanalitico, apenas o inconsciente é continuo na vida
mental.

Contudo, apesar de toda a ‘“metafisica” af
entrevista, Hauser (p. 90) vé a psicandlise, tanto quanto a
filosofia marxista da historia, como ‘“uma doutrina
materialista e positivista”, apoiada “na biologia como o
Marxismo se apdia nas ciéncias econdmicas”.

Mas hé outra afirmativa sua que, revestindo-se de
muita importincia, merece aten¢do reforcada de nossa
parte, em fungdo do que se desdobrara mais adiante: “a

psicanalise nao pode abarcar toda a amplitude de

motivacoes inconscientes” (p. 108).]
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4.2 Ecos de um ligeiro mal-estar

Ja se conhece razoavelmente bem o estranhamento existente entre
a Psicandlise e a arte — em grande parte por for¢a da postura ambigua de Freud diante das
questdes atinentes ao significado da atividade artistica, em geral, e do processo criativo, em
particular. Conforme atestam os especialistas na matéria, as atitudes oscilantes de Freud
quanto ao fendmeno da arte, retiradas a obras caracteristicas de diferentes fases de seu
pensamento, sdo pelo menos quatro. A saber: a identificacdo do trabalho criativo com o
brincar da crianca; a comparacdo da atividade estética aos sintomas neuréticos’>* e ao
sonho; a equiparacdo da arte a algo semelhante a uma narcose ou consolagcdo; e a
consideracdo do artista (muito embora desprovido do aparato l6gico proprio ao saber
psicanalitico) como uma espécie de pré-figurador do psicanalista em sua fung¢do de
desvelamento das “verdades” interiores do ser humano.**

Observa-se que as trés primeiras posicoes elencadas correspondem
a consideracdo da arte como uma alternativa, até certo ponto mistificadora, a sensacdo de
insatisfacdo do sujetr artistico para com a realidade, da qual por conseqiiéncia ele se
aparta*®®, dai advindo a famosa nocdo de “sublimacdo”.*”’ Somente a dltima atitude tem
conotacdo positiva, equivalendo a qualquer coisa como uma atividade “auxiliar” das
procuras psicanaliticas da citada “verdade”.

Outrossim, € também conhecida uma certa perplexidade de Freud
na confissdo, que faz, de nada saber sobre o mistério escondido por detrds das relacdes

entre o fantasiar e a criacdo artistica, muito embora, segundo ele préprio, entre os dois

% Segundo Hauser (op. cit.:66), se “para Freud, tanto a arte como a neurose sio a expressio de uma
deficiéncia na adaptacdo a ordem social” e a frustracdo “uma pré-condi¢@o da obra de arte”, para ele préprio,
num rasgo opinativo surpreendentemente peremptdrio, “a arte nunca € o produto da neurose, da loucura ou de
um estado de espirito primitivo” (p. 112).

423 Cf. pagina virtual atribuida a Noemi Moritz Kon (em “Outras referéncias documentais”, junto a secio de
Bibliografia).

426 Configurando o “afastamento em relacdo a realidade” (Abwendung von der Realitiit).
*7 Hauser (op. cit.:56) é de opinido que “enquanto ignorarmos porque é que um e 0 mesmo impulso resulta
num dos casos num ato sexual e noutro em atividade artistica ou enquanto um principium differentiationis

entre o simples desvio e a transcricdo artistica de um impulso estiver por descobrir, toda a teoria da
sublimacdo € irrelevante para a critica de arte”.
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fendmenos se constate uma provdvel semelhanca estrutural. Freud chega inclusive a
considerar a arte como uma “negacdo” (da realidade), nascida de um ‘“embuste

fundamental”, e em seguida uma “negacdo da negac@o” (ou seja, uma afirmacao em nivel

. L, . . . .. L. 42,
superior — no nivel de uma sublime “realidade” gerada pela criacdo da obra artistica). 8

Um vezo psicanalitico muito criticado pelos tedricos da arte € a
pretensdao de se conhecer as obras unicamente mediante a andlise de dados biograficos de
seu criador. Hauser (op. cit.:87) diz diretamente: “E mero psicologismo considerar a obra
de arte como um ‘documento’ ou um registro de tendéncias e experiéncias mentais”. Tal
frase soa como corolario de suas anteriores consideracdes sobre o tema das origens da obra

de arte, particularmente interessantes para nosso estudo:

Porém, reduzir a obra de arte a histéria do seu autor é apenas
uma variante desse evolucionismo que considera a primeira fase
dum processo a verdadeira origem do seu resultado. Mesmo se
admitirmos que os fatos biograficos, tais como as experiéncias
descritas pela psicandlise, sdo o ponto de partida da criacdo
artistica, podemos ainda sustentar que o passo decisivo na
criacdo de uma obra de arte, como uma realizagdo espiritual
Unica, inconfundivel, incomensurdvel, ocorre algures no
caminho entre esse ponto de partida e a forma final da obra. E
uma faldcia do pensamento bioldgico considerar a primeira fase
de um processo como o principio, a origem e a esséncia do que
quer que possam ser as conseqiiéncias do processo. (...) As
caracteristicas mais essenciais de uma obra de arte ndo sdo, de
modo algum, idénticas aos fatores mais originais ou
predominantes no ato da criagdo. **’

4.3 A inspiracao segundo a Psicanalise

Delimitando a participacdo dos mecanismos consciente e
inconsciente na feitura das obras estéticas, Arnold Hauser consegue de certa forma

prevenir-nos quanto ao perigo de sobreestimarmos o papel da psicandlise, em geral, e do

428 Cf. ensaio de Tania Rivera (autora provdvel) anotado em “Outras referéncias documentais”. Cp. tb. Hauser
(op. cit., pp. 98,99 e 107).

422 Observe-se que Hauser funde aqui as nocdes de Ursprung e Entstehung, numa adverténcia mais que
oportuna para nossos estudos. Nao hd como discordar dele nas ponderacdes que faz quanto ao respeito devido
a obra em si como uma unidade organica, co-respondente a uma “esséncia” determinada. Ndo podemos abrir
mao, entretanto, de reclamar para nés o direito de estudar a questdo da origem, da forma como o fazemos,
muito especialmente porque nao nos interessa tecer, no presente trabalho, nenhum estudo “hermenéutico”
especifico de qualquer obra em particular . Cf. item 3.3 supra.
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proprio inconsciente, em particular — a0 mesmo tempo que logra caracterizar, quase sem

querer, a ocorréncia do fator inspirativo, merecedor de maior aprofundamento psicolégico:

A criaciao da obra de arte realiza-se, em grande parte, a luz
da consciéncia, sob o controle permanente do artista que, na
maior parte das vezes, comeca por um tema escolhido
deliberadamente e permanece, dum modo geral, consciente do
que estd a acontecer no decurso da sua elaboracdo. O estudo
deste processo, como operacio mental consciente e
intencional, nao necessita nem admite uma abordagem
psicanalitica; ndo € um assunto adequado para a psicologia das
profundidades. Porém, tudo o que possa ser descrito como um
lampejo do pensamento ou uma idéia surgindo subitamente,
aquilo que os franceses denominam por trouvaille e os
alemaes por Einfall, que o proprio artista sente ser uma sorte
inesperada ou um dom, mais do que o resultado do seu
proprio esforco consciente e escolha deliberada, ¢é
inexplicavel através de uma psicologia limitada a exploracio
dos fenomenos mentais conscientes. Esta e apenas esta parte do
processo de criacdo artistica justifica e recompensa a abordagem
psicanalitica. Ela brota, como uma atividade espontinea,
involuntdria e aparentemente irrefletida, de fontes ocultas do
pensamento (fontes desconhecidas e insondaveis pelo proprio
artista), cuja presenca despercebida € caracterizada pela
concepcdo freudiana do inconsciente. O significado da
psicandlise como uma teoria de arte depende da importancia do
material emanado destas fontes.**

Confirmando a necessidade de dividir o peso dos dois fatores no
processo originante das obras, adverte-nos ainda Hauser, totalmente envolvido pelas idéias

freudianas analisadas (op. cit.:105 e 108), que

As tendéncias conscientes e inconscientes nio sdo, na criagdo da
obra de arte, simplesmente insepardveis: a obra em si é um
resultado da sua dualidade irredutivel. (...) Nao basta falar em
duas fases completamente distintas de criag@o artistica, isto &,
admitir um periodo de inspiragdo compulsiva e outro de esforgo
consciente. Nao hd inspiracido sem vestigios de uma organizacio
prévia, nem organizacdo artistica sem momentos de inspiracio
incontroldveis e inexplicdveis. A descricdo do processo como
uma apropriacdo de material, tentada primeiro através de uma
abordagem inconsciente, e em seguida revista e melhorada por
uma manipulagdo consciente, € inteiramente falsa. O ego ndo
edita simplesmente um texto algo confuso, mas completo em si
mesmo, fornecido pelo id. As contribui¢cdes do consciente e do
inconsciente para a criagdo artistica nao estdo a nivel nenhum
divorciadas umas das outras. Os passos sucessivos da producio
caracterizam-se por uma mudanca continua do ponto de
convergéncia, € ndo por um progresso de uma fase para outra.

% Hauser (op. cit.:102/103). Os grifos sdo nossos.
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Mesmo a primeira idéia de uma obra de arte pode ser concebida
consciente e deliberadamente até; por outro lado, o dltimo
retoque na obra pode implicar elementos inconscientes: achados
felizes, relagdes inesperadas, solugdes gratuitas.

Porém, o fato de que a criag@o possa ter origem no inconsciente
ndo significa que seja pura espontaneidade. A intuicdo, a
inspiracdo, a improvisa¢do ndo trazem a luz sendo experiéncias
esquecidas e conhecimentos ocultos; € uma visdo que surge
subitamente, um lampejo inexplicdvel do pensamento, ou uma
invencdo aparentemente espontdnea €, ~muitas vezes,
simplesmente o resultado de uma longa preparagdo, embora
inconsciente, ndo imaginada ou suprimida. Na verdade, le
hasard ne favorise que les esprits préparés.*

A titulo de exemplificac¢do direta, vale efetuarmos, entretanto, um
ligeiro coup d’oeil nas entranhas da psicandlise propriamente dita, utilizando fonte
fidedigna para traduzir um parecer de peso. Vejamos como o austriaco Ernst Kris,
psicanalista de estrita linha freudiana (foi colaborador e conviveu com o préprio Freud)
discorre sobre o poeta (ou profeta, tanto faz para ele), e, por extensdo, sobre o artista em

geral sob o efeito da “inspira¢do”:

E a voz de seu inconsciente que ele comunica para os outros,
tornando-se ele préprio parte do publico ouvinte. Em tais
comunicacdes o inconsciente é senhor absoluto. (...) O que
vem de dentro € acreditado vir de fora. A “voz do inconsciente”
é exteriorizada e torna-se a voz de Deus, que fala pela boca dos
eleitos. (...) Em outras palavras, uma alteracdo no consumo de
energia psiquica, e o rompimento das barreiras entre o
inconsciente e o consciente sdo experimentados como uma
intrusdo do exterior. (...) No conceito da inspirag¢@o, os impulsos,
desejos e fantasias decorrentes do inconsciente sdo atribuidos a
um ser sobrenatural; o processo da exteriorizagdo ¢é
experimentado como a atuac¢do deste ser sobre o individuo, de
sorte que a atividade torna-se passividade.***

Vé-se claramente que Kris absolutiza ipsis verbis o fator
inconsciente como panacéia explicativa do fendmeno da inspiracdo poética e profética.

Tudo muito bem a principio, levando-se em conta que o inconsciente parece ser mesmo a

B A Gltima frase dessa citacdo € de autoria de Louis Pasteur (cf. Kris, 1968, p. 232). E importante ressaltar
como a opinido de Hauser oscila: uma hora a intui¢@o e a inspiragcdo evidenciam somente ‘‘conhecimentos
ocultos” (de que natureza seriam?) e “experiéncias esquecidas” (daria para recorrermos a “reminiscéncia” do
Ménon platdnico?); outra hora, o “lampejo inexplicdvel do pensamento” (expressdo que ndo passa de uma

perifrase para o duo inspiracéo-intui¢do), ¢ muitas vezes ““o resultado de uma longa preparagio”...

32 Kris (1968), pp. 228-230. O negrito é nosso.
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chave para o entendimento da questdo. O autor, entretanto, acaba “resolvendo” a sua
maneira o problema, e de maneira cabal, sem levantar qualquer outra hipétese ou sequer
sugerir qualquer outra possibilidade de abordagem — adotando uma atitude infelizmente
comum ao dogmatismo de algumas disciplinas ditas e tidas por “cientificas”.

Longe estamos aqui de tirar a razdo ao eminente médico — alids
grande pesquisador das artes e pioneiro (com Freud) na conjugacdo da psicandlise com os
estudos estéticos.*> Consideramos que ndo s é perfeitamente possivel que a inspiracio se
origine do fator inconsciente pessoal do artista (e essa crenga vai da psicandlise ao
chamado “senso comum”), como também parece ser provavel que assim seja, na grande
maioria dos casos — coisa que estaremos abordando ao longo do presente capitulo.

Fazemos, entretanto, a seguinte ressalva: com respaldo em varios
estudos sobre o palpitante tema, observamos que nem todas as modalidades inspirativas
respondem satisfatoriamente a esta univocidade tedrica. Pressupondo-se a existéncia de
uma autonomia animica no homem (o que equivale dizer, partindo-se da premissa do
funcionamento independente de uma alma, como fator de re-unido de uma realidade
paralela a unidade que constitui o Dasein humano), podemos chegar a outras conclusdes.

E por que se diz isto? Porque toda a argumentacdo de Kris exclui
de maneira sumadria qualquer hipdtese de viés espiritualista. Melhor dizendo, ela se baseia
na nao-existéncia da alma, ou por outra: na existéncia desta, psicanaliticamente falando,
como uma secrecdo da libido por depuracdo progressiva das conotacdes sexuais de
fertilizacdo que caracterizam a respiragdo, e, por conseqiiéncia, a inspiracao — este “sopro”

de dentro.**

Na consideracdo pan-sexualista (outro vezo psicanalitico fundacional) de
Ernest Jones, citada por Kris, “a idéia da alma derivou-se de uma procriag¢ao anal (sic) ‘que

foi lentamente purificada de todas as suas vulgaridades materiais’ até que a ‘forma mais

3 Anton Ehrenzweig, psicanalista inglés especializado em psicologia da arte, considera que Ernst Kris

conseguiu desvencilhar-se “do método de Freud quanto a estética”, mas, por outro lado, denuncia “o
longamente existente fracasso das estéticas psicanaliticas para encontrar a sub-estrutura inconsciente da arte”.

Cf. Ehrenzewig (1969:259).

434 - . . . - , . P , .
Tal concepgdo justifica a afirmac¢do de Hauser, hd pouco exposta, de que a psicandlise € “uma doutrina
materialista e positivista”.
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pura e menos sexual de procriagdo, aquela que melhor convinha ao préprio criador’ foi

definida”.*®

4.4 Outros “evangelhos” psicolégicos

Hé4 opinides sobre a alma divergentes dessa (¢ ndo menos
abalizadas) nos circulos vizinhos a propria ciéncia psicanalitica. Para que se possa ter uma
idéia do pensamento de outros pesquisadores do comportamento humano a respeito do
processo da inspiracdo, ougamos por exemplo o que diz da psyché e das manifestacoes

ditas “psiquicas” o eminente Dr. Carl Gustav Jung, criador da Psicologia Analitica:

(...) devo tentar formar uma opinido a respeito com a ajuda do
inconsciente, € o inconsciente favorece e produz sonhos que
apontam para uma continuacdo da vida apés a morte. Nao ha
divida disso; ja vi exemplos desse género. E claro, poder-se-d
dizer que isso sdo apenas fantasias, fantasias compensatdrias que
ndo podemos impedir, que estdo enraizadas em nossa natureza —
toda a vida deseja eternidade — mas que estdo longe de constituir
uma prova. Por outro lado, devemos dizer a nés mesmos que,
embora esse argumento seja correto, até certo ponto, dispomos
de provas irrefutaveis de que pelo menos partes de nossa
psique nio estio sujeitas as leis do espaco e do tempo, caso
contrdrio as percepgdes fora do espago e do tempo seriam
inteiramente impossiveis... E, no entanto, elas existem, elas
acontecem. (...) Para obtermos um quadro completo do
mundo, teriamos de adicionar uma outra dimensio, ou
jamais poderemos explicar a totalidade dos fendmenos de
um modo unificado. (...) Sabemos todos que, na fisica moderna,
ja deixou de ser negada a possibilidade de que o Universo
tenha varias dimensoes. Cumpre-nos levar em conta o fato de
que este nosso mundo empirico é, num certo sentido,
aparéncia, quer dizer, esta relacionado com uma outra
ordem de coisas abaixo ou além dele...**°

3 Segundo Martins (1994:81 e ss.), baseado em pertinente critica formulada pelos psicélogos Ken Wilber e
Erich Neumann, Freud adotou uma postura redutora ao ndo considerar niveis mais altos na estruturacio
psicofisiolégica da consciéncia, estabelecendo as atividades superiores do homem (como a arte) sobre uma
infra-estrutura inconsciente baseada predominantemente no instinto sexual. Desse modo, a natureza do artista
seria apenas originada de “uma fixa¢do na fase infantil do desenvolvimento”. (Prenuncia-se nesta discussio
uma diferenca entre os inconscientes “de cima” — o inconsciente supra — e “de baixo” — o infra — , que serdo
ventilados adiante).

3% In McGuire & Hull, C. G. Jung: entrevistas e encontros, apud Guimardes (2004), pp. 168-169. E forcoso

notar a semelhanga da tltima idéia af exposta com a no¢do da “ordem implicita” formulada pelo fisico David
Bohm (cf. Cap. I, sub-item 5.3.1, supra). Negritei.
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Se Kris parte do pressuposto da inexisténcia da alma para
resumir a totalidade da fenoménica inspiratéria pelo viés absoluto do inconsciente, temos
pelo menos o direito de admitir com Jung que a chamada inspiragdo pode provir, ademais
do inconsciente, de outras fontes, entre as quais aquela que implica na sobrevivéncia, “‘em
outra dimensdo”, de “pelo menos partes de nossa psique”. Diga-se, contudo, que a exce¢ao
da tese quase-espiritualista de Jung, os exemplos de inspiracao relacionados ao longo deste
capitulo pertencem, em grande parte, ao que poderiamos chamar “esfera imanente” ou
“demasiado humana”, no sentido de que nao pressupdem a inter-feréncia da di-ferenga —
entendida aqui enquanto aporte de elementos estranhos a personalidade e a ambiéncia
socio-cultural do sujet.

Antes de tentarmos respaldar a intercorréncia da inspiragao dita
transcendente437, tarefa de que, ndo obstante, se ocupardo os proximos itens deste e do
capitulo posterior, vale uma pequena incursdo aos escritos especificos de Jung sobre a
criagdo artistica, encontradicos em seu livro de ensaios O espirito na arte e na ciéncia. Por
ja conhecermos o seu conceito de alma (bem como parte de suas convicgdes a respeito das
possibilidades de sobre-existéncia desta), fica menos obscuro compreender-lhe a afirmativa
lapidar: “A alma € ao mesmo tempo mae de toda ci€ncia e vaso matricial da criacio
artistica.”**®

Mais adiante, no mesmo documento (p. 88), Jung reafirma os
limites da psicologia diante da arte, entendendo que “o segredo do mistério criador, assim
como o do livre-arbitrio, € um problema transcendente e ndo compete a psicologia

A 43 A
respondé-lo. ? Ela pode apenas descrevé-lo™:

Essa relacdo [entre a arte e a psicologia analitica] baseia-se no
fato de a arte, em sua manifestacdo, ser uma atividade
psicolégica e, como tal, pode e deve ser submetida a
consideracdes de cunho psicolégico; pois, sob este aspecto, ela,

37 A palavrinha retorna. Lembraremos uma vez mais, como fizemos na nota de n° 6 do capitulo introdutério,
que ndo a tomamos no sentido kantiano, menos por fidelidade & (su)posi¢do de Kant sobre o transcendente do
que por respeito a terminologia filoséfica, visto que “até hoje se apela para a divisdo kantiana do
conhecimento, com a qual o filésofo pretendeu mostrar a impossibilidade do homem saltar além do plano
sensorial, pois entrava entdo no absoluto, onde a falta das oposi¢des ndo permitiria a aplicacdo do processo

dialético.” (Pires, J. Herculano, in Kardec, 1999, pp. IX e X).

*3 No ensaio VII da obra referida: Psicologia e poesia (p- 74).

9 A palavra ‘transcendente’ deve entender-se neste contexto por “algo que ultrapassa as atribuicdes da
psicologia”. A regéncia do verbo responder fica por conta do tradutor.
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como toda atividade humana oriunda de causas psicoldgicas, é
objeto da psicologia. Com esta afirmativa, também ocorre uma
limitacdo bem definida quanto a aplicacdo do ponto de vista
psicoldgico: Apenas aquele aspecto da arte que existe no
processo de criagdo artistica pode ser objeto da psicologia, ndo
aquele que constitui o proprio ser da arte. Nesta segunda parte,
ou seja, a pergunta sobre o que é a arte em si, ndo pode ser
objeto de consideragées psicologicas, mas apenas estético-

artisticas. (P. 54)

A identificagdo da arte com a neurose, proposta por Freud, é ao
mesmo tempo explicada e criticada por Jung, o mesmo sucedendo com a suposta
possibilidade de entendimento da arte a partir da psicologia individual do artista. O

primeiro desses problemas recebe a seguinte objecao:

(...) o bom senso se recusa a colocar a obra de arte e a neurose no
mesmo nivel. Somente um médico analista, olhando pelas lentes
de um preconceito profissional, poderia ver na neurose uma obra
de arte; jamais ocorreria a um leigo criterioso confundir um
fendmeno patoldégico com arte, mesmo ndo podendo negar o fato
de que a realizacdo de uma obra de arte depende das mesmas
condig¢des psicoldgicas de uma neurose. (P. 56)

A furia divina do artista se relaciona, perigosamente e de modo
real, com o estado patolégico, sem contudo identificar-se com
ele. (P. 67)

Quanto ao segundo, admite Jung que “Freud acreditou ter
encontrado a chave que lhe permitiria penetrar na obra de arte, a partir da esfera das
vivéncias pessoais do artista” (p. 88); porém,

Quando a escola freudiana pretende que todo artista possua uma
personalidade restrita, infantil e auto-erética, tal julgamento
podera ser valido para o artista enquanto pessoa, mas nao para o
criador que hd nele. (...) Todo ser criador é uma dualidade ou
uma sintese de qualidades paradoxais. Por um lado, ele é uma
personalidade humana, e por outro, um processo criador,
impessoal. Enquanto homem, pode ser saudavel ou doentio; sua
psicologia pessoal pode e deve ser explicada de um modo

pessoal. Mas enquanto artista, ele ndo poderd ser compreendido
a ndo ser a partir de seu ato criador. (P. 89)

A certa altura, as palavras de Jung no ensaio “Psicologia e Poesia”,
de 1930, prenunciam de certa forma as de Heidegger nas conferéncias (de 1936) que
resultaram n’A origem da obra de arte. Confira-se o que diz o psicélogo sobre o artista,

cotejando seu pensamento com a idéia do artista como ‘““acesso”, no filésofo:
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Em dltima instincia, o que nele quer niao é ele mesmo
enquanto homem pessoal, mas a obra de arte. Enquanto
pessoa, tem seus humores, caprichos e metas egoistas; mas
enquanto artista ele é, no mais alto sentido, “homem”, e homem
coletivo, portador e plasmador da alma inconsciente e ativa da
humanidade. (P. 90, com grifos nossos)440

Jung apresenta também (no ensaio “Relacdo da psicologia analitica
com a obra de arte poética”, de 1922) uma curiosa divisdo do fendomeno literario (que pode
ser estendida, sem prejuizo, a todas as artes) em duas modalidades — nas quais se pode
observar, sem ser propriamente nomeado, o perpassamento da idéia de inspiragdo: de um

lado, a arte consciente; e de outro, a inconsciente:

[1° tipo:] Existem obras em prosa e verso que nascem totalmente
da intencdo e determinag@o do autor, visando a este ou aquele
resultado especifico. (...) [2° tipo:] Sem duvida alguma também
ndo estou dizendo nada de novo quando me refiro ao outro
género de obras de arte que saem, por assim dizer, da pena do
autor, vindo a luz prontas e completas, inteiramente armadas
como Pallas Athene que nasceu da cabega de Zeus. Essas obras
praticamente se impdem ao autor, sua mao é de certo modo
assumida, sua pena escreve coisas que sua propria mente vé com
espanto. A obra traz em si a sua propria forma; tudo aquilo que
ele gostaria de acrescentar, serd recusado; e tudo aquilo que ele
ndo gostaria de aceitar, lhe serd imposto. Enquanto seu
consciente estd perplexo e vazio diante do fenémeno, ele é
inundado por uma torrente de pensamentos e imagens que jamais
pensou em criar e que sua prépria vontade jamais quis trazer a
tona. Mesmo contra sua vontade tem que reconhecer que nisso
tudo é sempre o seu “si-mesmo” [Self] que fala, que € a sua
natureza mais intima que se revela, por si mesma anunciando
abertamente aquilo que ele nunca teria coragem de falar.**' Ele
apenas pode obedecer e seguir esse impulso aparentemente
estranho; sente que a sua obra é maior do que ele e exerce um
dominio tal que ele nada lhe pode impor. Ele ndo se identifica
com a realizacdo criadora; ele tem consciéncia de estar
submetido a sua obra ou, pelo menos, ao lado, como uma
segunda pessoa que tivesse entrado na esfera de um querer
estranho.

Quando falamos da psicologia da obra de arte devemos, antes
de mais nada, ter em mente essas duas possibilidades totalmente

9 Na obra citada (1999:11), diz Heidegger: “a obra é que primeiro faz aparecer o artista como um mestre da
arte. O artista € a origem da obra. A obra € a origem do artista.” E na pdgina 60: “a verdade projeta-se na obra
para aqueles que, de futuro, a hdo-de salvaguardar, isto é, para uma humanidade histérica.” Cf. item 3.1
supra.

441 - . . . ~ . . . . . vy eqe
Jung ndo cogita af de nenhuma inter-feréncia “exdégena” no inconsciente do artista, possibilidade esta que,
como se viu no capitulo anterior do presente trabalho, ele (em tese) nao descarta.
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diversas da origem*** de uma obra; pois muita coisa, que é da
maior importancia para o julgamento psicolégico, depende dessa
disting@o. (...) Na minha opinido, as obras dramdticas, assim
como grande parte dos poemas de Schiller, nos ddo uma nocao
bem clara do género introvertido [consciente] em relagdo ao
material. O material ¢ dominado pela intencdo do poeta. A
segunda parte do Fausto ilustra bem o género oposto
[inconsciente]. Af o material se distingue pela sua obstinada
insubordinacdo. Exemplo melhor ainda poderia ser Zaratustra
de Nietzsche, onde o préprio autor fala do tornar-se “um em
dois”.*** (Pp. 61-62)

No ensaio de 1930 (“Psicologia e Poesia™) reaparecem vivamente
as descri¢Oes dos tipos (ou géneros) de 22, sendo o “introvertido” (consciente) chamado

aqui de “psicolégico”; e o “extrovertido” (inconsciente), de “visionario”:

Para maior clareza, chamemos ao primeiro, o modo psicolégico
de criar; e ao segundo, o modo visiondrio. O modo psicolégico
tem como tema os conteidos que se movem nos limites da
consciéncia humana; assim, por exemplo, uma experiéncia de
vida, uma comog¢do, uma vivéncia passional; enfim, um destino
humano que a consciéncia genérica conhece, ou pelo menos
pode pressentir. (...) O abismo entre o primeiro e o segundo
Fausto também separa o modo psicoldgico do modo visiondrio
da criagdo artistica. Neste segundo modo, tudo se inverte: o tema
ou a vivéncia que se torna contetido da elaboragdo artistica é-nos
desconhecido. Sua esséncia, estranha, de natureza profunda,
parece provir de abismos de uma época arcaica, ou de mundos
de sombra e de luz sobre-humanos. (...) O valor e o choque
emotivo sdo acionados pela terribilidade da vivéncia, a qual
emerge do fundo das idades, de modo frio e estranho ou sublime
e significativo. Ora a manifestacdo é demoniaca, grotesca e
desarmonica, destruindo valores humanos e formas consagradas,
como uma seqiiéncia angustiosa do eterno caos, crime de lesa-
majestade do homem, usando a expressdo de Nietzsche, ora
irrompe como uma manifestacdo cujos altos e baixos a intuicao
humana nio pode sondar, ou como uma beleza que seria vdo
tentar apreender com palavras. (...) A forma visiondria, a qual ja
nos referimos, rasga de alto a baixo a cortina na qual estdo
pintadas as imagens cdsmicas, permitindo uma visdo das
profundezas incompreensiveis daquilo que ainda ndo se formou.
Trata-se de outros mundos? Ou de um obscurecimento do
espirito? Ou das fontes origindrias da alma humana? Ou ainda do

2 £ pena ndo termos em méo o original em alemdo. Origem aqui ndo pode ser Ursprung, no sentido que lhe
da Martin Heidegger em Der Ursprung des Kunstwerkes.

3 Deixamos propositadamente ficar longa a citagdo, mormente nas observacdes sobre o 2° tipo, de modo a
mostrar que realmente foi neste que Jung mais se deteve. Tivemos ademais em mira ressaltar o aspecto
inconsciente da inspira¢do artistica, o qual muito nos interessa, como ja se sabe, ainda que apenas referido em
sua forma “endégena”.
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futuro das geragdes vindouras? Nao podemos responder a essas
questdes nem pela afirmativa, nem pela negativa.*** (Pp. 77-79)

Jung nos da, portanto, muitos elementos para o aprofundamento do
papel do inconsciente nos mecanismos da inspiracdo artistica.**> Mas outros autores, além

dele, tém explorado esse campo fértil, e € o que passaremos a ver em seguida.

5. SONDANDO O ICEBERG**°
5.1 Myers, um precursor

Desde antes da selagem, pelas maos da psicandlise freudiana, do
sentido (hoje em dia corrente e re-corrente) do termo, ji a idéia de inconsciente
perambulava pelas teorias de diferentes estudiosos da psique humana, como “parte
integrante do Zeirgeist europeu da década de 1880, época em que Freud iniciava sua pratica
clinica” (Schultz & Schultz, op. cit.:326).*” Entre os muitos nomes de envergadura que se
fizeram, por assim dizer, “precursores” da “descoberta” de Freud estd o de Frederick
William Henry Myers (1843-1901)**%, poeta e erudito inglés, autor de uma obra capital:

Human personality and its survival of bodily death, publicada postumamente em 1903:

Egli ammette 1’esistenza di un “Io subliminale”, che rimane cioe
al di sotto del limite (/imen) della coscienza, il quale,

4 Jung cita vdrios autores e obras em que se encontraria “uma visdo origindria” deste tipo. Entre os autores
figuram Dante, Nietzsche, Wagner, Blake, Boehme, Hoffmann e Goethe.

5 Bosi (1995:53) relaciona o inconsciente coletivo de Jung com a Cabala, as doutrinas panteistas e as
“correspondéncias” de Baudelaire, no passo em que ele mesmo (Bosi) afirma existir uma “tradi¢ao filoséfica
de cadéncias misticas que considera os mudltiplos fendmenos da natureza e, particularmente, os do corpo
humano como expressdes de uma alma a0 mesmo tempo césmica e divina”.

% A imagem da mente humana como um iceberg é do médico e filésofo alemdo Gustav Fechner (1801-87),
um dos precursores da psicandlise que mais influéncia exerceu sobre as teorias de Freud: “Em sua analogia
com o iceberg, Fechner especulou que uma parcela considerdvel da mente estd oculta sob a superficie, onde é
influenciada por forgas néo observaveis” (Schultz & Schultz, 2000:326).

7 Os mesmos autores (loc. cit.) mostram que Freud “ndo foi o primeiro a descobrir ou mesmo a discutir
seriamente a mente inconsciente”. Descobrira, entretanto, “um modo de estudd-la” — o que nao € pouco.

48 Pode-se citar ainda os nomes de Carl Gustav Carus (autor do livro Psyche), Eduard von Hartmann (autor
de A filosofia do inconsciente) e Theodor Lipps (cujos textos Freud leu assiduamente).
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trascendendo la coscienza stessa, pud venire a contatto diretto
con tutto I'insieme della realta e avere cosi conscenze e attivita
independenti dal normale canale dei sensi. Da questo io
inconscio le conoscenze avute per via paranormale passano poi
sul piano della conscienza. Cosi Myers creava una teoria
dell’inconscio circa gli stessi anni in cui Freud fondava
sull’inconscio il suo sistema di indagine psicoanalitica. L’Io
subliminale sopravvivrebbe alla morte e potrebbe comunicare
con i viventi cosi come, in vita, pud farlo mediante la telepatia:
in tal modo il Myers cerca di stabilire un collegamento fra
metapsichica e spiritismo, i cui fenomeni non gli sembrano tutti
spiegabili con la semplice azione di To subliminali incarnati.**

Para que ndo se pense, entretanto, seja a myersiana uma teoria
anacronicamente tributdria da de Freud, sejam marcadas devidamente outras diferencas,

além da alusdo a sobrevivéncia:

Faz um século que o fil6sofo e psicélogo Frederic Myers
apresentou sua hipdtese da mente subliminar — a parte da mente
situada abaixo do limiar da consciéncia. Ainda ndo se havia
firmado a idéia do que agora se aceita como mente inconsciente,
ou subconsciente, mas estava gerando especulacdes. O modelo
que afinal conquistaria a atencdo do publico seria apresentado
por Freud, que afirmava ser o inconsciente um reservatorio
primordial de energia, completamente desorganizado, sobre o
que o ego tem de exercer controle da melhor forma possivel.
Myers tinha uma idéia diferente. O subliminar, asseverava, podia
funcionar de muitas maneiras semelhantes as do ego, de modo
que era licito falar de um eu subliminar — parte do eu maior, mas
capaz de comportar-se como se gozasse de independéncia.*™

Myers ndo afirmou que seu conceito de eu subliminar
explicaria todos os mistérios remanescentes. Mas ajudaria a
esclarecer um mistério. A mente inconsciente poderia produzir
os sintomas da neurose, da psicose e da histeria, caso irrompesse
descontrolada na consciéncia. Entretanto, se estivesse sob o
controle do eu subliminar, poderia produzir os sintomas do
génio.”!

Myers acreditava que a mente subliminar, fora do a&mbito
normal dos sentidos, tinha acesso a informacdo, cuja

449 . 4 s . .
Dettore (op. cit.:339, com destaque nosso). E importante ressaltar, tanto no texto transcrito quanto no titulo
do livro de Myers, a referéncia a sobrevivéncia do “eu subliminal” ao decesso sensdrio.

4% O autor desta citagdo (Brian Inglis) complementa adiante (p. 125, com grifos nossos): “Os seus [do eu
subliminar] poderes sdo tais que justificam o ponto de vista de Dame Edith Lyttelton, meio século atrds, de
que o eu subliminar merece ser considerado o nosso eu super-consciente, capaz de coligir informagdes
através de fontes extra-sensoriais, alimentando-nos com intui¢des e, em determinadas ocasides, fornecendo-

399

nos ‘o tipo de visdo chamado profecia ou inspiracdo’”.

451 . 1 ~ - . . .,

Nota-se ai que sdo diferentes as nocdes de eu ou mente subliminar e de mente inconsciente, j4 que um
(uma) pode controlar a outra. As teorias de Myers, cuja abordagem vai continuar na presente citacdo, sdo
fundamentais para o desenvolvimento de nossa temdtica “inspirativa”.
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manifestacdo mais importante seria a comunicacdo do
pensamento entre as pessoas, a que deu o nome de telepatia.
Admitiu também que havia boas provas da a¢do da mente sobre
a matéria: telecinesia. O eu subliminar tem a capacidade de
captar essa informacdo, juntamente com o que coligimos por
intermédio dos processos ordindrios do aprendizado, e afei¢oa-la
€M NOSSO PIOVEILO. (1.)euveerrieerieeieeriteeiteniteeteeete ettt eteeseeeae e

Muitas vezes, todavia, ele tem de lutar para chegar a
consciéncia. Recorre ao que chamamos de intuicao — “a funcio
que serve de medianeira entre as percepgdes de forma
inconsciente”, como Jung a definiria. E é esse mecanismo que
deixa a impressdo de um instigador, o Héspede Desconhecido,
em acio em nossas vidas.*?

Para a maioria de nds, a sugestdo de uma influéncia
demoniaca [uma variante da nogdo do unknown guest] s6 nos
alcanca ocasional e erraticamente. Quando faz, todavia, o
impacto pode ser de tal ordem que nos sentimos beneficiarios
potenciais de uma mente superconsciente, capaz de
informar-nos nio s6 através da percepc¢io extra-sensorial,
como também através de vividas alucinacdes dos sentidos —
como se 0 nosso eu subliminar, irritado com a dificuldade de
transmitir suas mensagens através de nds, tomasse a decisido de
dramatizar algumas delas. Esta, a propésito, foi uma das
contribuic6es mais importantes e mais desprezadas de Myers
a psicologia: a de que ter visdoes e “ouvir vozes”, embora
possam indicar perturbacio mental, também podem ser o
veiculo da inspiracio.*”’

[E importante lembrar que, praticamente em
paralelo a divulgacdo das teorias de Myers, um notédvel
pesquisador francés levantou a tese da existéncia de um
“ser subconsciente”, cuja nog¢do se aproxima quase
integralmente da “consciéncia subliminal” do sdbio inglés:
€ Gustave Geley, médico e metapsiquista (1865-1924),
autor de O ser subconsciente, obra publicada em 1899.
Para Miranda (1994:167), entretanto, deve-se de
preferéncia conceber “que o termo subconsciente seja
reservado para as lembrangas que, depois de passarem pelo

consciente, sdo mais facilmente recuperdveis, ao passo que

452 . e . . .~ - . .

Observe-se que temos neste trecho a defini¢do junguiana de intuicdo (e suas relacdes com o inconsciente),
além da alusdo ao “hdéspede desconhecido” de Maeterlinck, que jd mencionamos no capitulo anterior,
inclusive em seu desdobramento enquanto daimon (v. item 3.5).

3 Inglis (op. cit.: 15). Destacamos o que se reputou mais interessante para nossas questdes.
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ao ‘arquivo geral’ do inconsciente o acesso € bem mais

dificil, ainda que nao impossivel”.]
5.2 Morte a mente: a “ciéncia” comportamentalista

A histéria da Psicologia mostra que o idedrio de Freud sofreu
alguns abalos no decorrer do tempo, sem que por isso o edificio conceitual, como um todo,
tivesse sido propriamente ameagado. Um dos momentos delicados foi a ascensdo do
behaviorismo, representado pelas figuras de Watson e Skinner, a partir do fim dos anos
vinte do século passado na América. Os dois paladinos de uma equivocada psicologia
afirmavam que a “mente” (eliminada, por inexistente, juntamente com a consciéncia, a
imaginacao, a intuicdo e a inspiracdo) resultava simplesmente de reflexos condicionados, e
sua construcao tedrica nao passava de um mito sedutor produzido pelos misticos de todos
os tempos. Segundo Skinner, assim como os ratos de laboratério aprendiam a obter
alimento (o “refor¢o”) por executarem determinados movimentos, também os poetas agiam
semelhantemente, fazendo e obtendo bolinhas de palavras, a guisa de reforcos, para
usufruir de igual satisfacdo. Do mesmo modo que os musicos tocariam € comporiam por
simples impulso de re-alimentacdo auditiva, a criagdo artistica seria “‘inteiramente
controlada pelas contingéncias do reforco” (cf. Inglis, op. cit.:48).

O comentdrio de Inglis (loc. cit., com grifos nossos) a tais absurdos
epistémicos que, a exemplo de outros tantos, pretenderam e continuam pretendendo
destruir um milenar cabedal de sabedoria em nome de procedimentos ‘“‘cientificos”, merece
citado e meditado, na curiosa feicdo de um modelo de re-clamacdo®*, no qual adivinhamos
razodvel importancia argumentativa diante do cerne das questdes que ora nos ocupam. O
trecho, com efeito, constitui-se num libelo a favor da libertacdo do conhecimento em
relacdo as amarras de um “racionalismo” que se fez herdeiro da tradicdo cartésio-
newtoniana em sua mais mesquinha e redutora versao:

Por mais incrivel que nos pareca agora, o behaviorismo foi
extensamente ensinado por alguns anos como se fosse

psicologia. Uma pesquisa de opinido feita entre estudantes de
psicologia nos Estados Unidos em 1964 mostrou que Skinner era

#* Ecoando nossos desabafos nos Prolegdmenos deste trabalho.
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tido e havido, disparado, como o mais influente psicologista
vivo; sua influéncia ndo deixava de ser forte também na Europa.
Embora sua marca de behaviorismo tenha caido em
descrédito, a metodologia baseada em experiéncias de
laboratério, infestado de ratos, continua difundida na
disciplina em razao da convic¢cio de que apenas o material
que se pode estudar objetivamente e tornar suscetivel a
analise estatistica merece consideracido. Explorar a mente
segundo as linhas sugeridas por June Downey"’ seria
conformar-se com o subjetivo e o anedotico — dois pecados
graves aos olhos académicos. [Arthur] Koestler, que tentou
fazé-lo em The act of creation, foi alvo de escdrnio por seu
enfoque ndo-cientifico.

Entretanto, como ele mostrou — ¢ como Willis Harman e
Howard Rheingold depois disso ilustraram em Higher creativity
(1985) e Nona Coxhead em The relevance of bliss (1985) —, por
de lado a imaginacfo, a intuiciio e a inspiracio (os trés “is”,
como lhes chamou o psiquiatra Jan Ehrenwald), a pretexto
de que nio sio suscetiveis as experiéncias de laboratorio nem
a analise estatistica, é tao absurdo quanto o seria insistir em
que, pelo fato de nunca terem sido confirmados por
testemunhas independentes, os relatos de sonhos sejam
inaceitaveis. Subjetivos os trés “is” certamente o sdo, mas no
mito, na lenda, na histéria e na experiéncia humana sdo tao
profundamente importantes que fazem jus a uma nova
consideracio, agora que as teorias segundo as quais eles sao
patologicos, ou simplesmente reflexos condicionados, podem
ser jogadas na lata de lixo onde se atiram os refugos da
ciéncia.

5.3 O inconsciente classico

Como j4 foi lembrado, a noc¢do cldssica de inconsciente se deve as
perquiricdes freudianas que, efetuadas a partir do final do século XIX, culminaram na
“formatacdo” do chamado ‘“‘aparelho psiquico” em duas tépicas principais: a primeira,

dividindo o dito aparelho nas camadas conhecidas como inconsciente — pré-consciente —

consciente; e a segunda, optando pela triparticdo id — ego — superego.**® Eis como

Laplanche & Pontalis (2001:236) anotam a contribuicdo de Freud:

3 Professora de psicologia na Universidade de Wyoming e autora do livro Creative imagination (1929), que,

entre outras coisas, afirmou que “quanto mais extenso € nosso estudo, quanto mais penetrante nossa analise
da mente humana, tanto mais lhe compreendemos a extraordindria complexidade. (...) Em outras palavras,
reconhecemos que muito do que é mais vital e significativo no drama mental é representado fora do palco ou,
pelo menos, jamais consegue surgir sob as luzes da ribalta”.

456 x . . L £ c .
Embora ndo desusando o termo ‘inconsciente’, nas primeiras décadas do século XX Freud o emprega mais
como adjetivo, incorporando sua antiga “fun¢do” mais ao id que ao ego e ao superego.
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Se fosse preciso concentrar numa palavra a descoberta freudiana,
seria incontestavelmente na palavra inconsciente. (..) O
inconsciente freudiano €, em primeiro lugar, indissoluvelmente
uma nog¢do tdpica e dindmica, que brotou da experiéncia do

z

tratamento. Este mostrou que o psiquismo ndo € redutivel ao
consciente e que certos “contetidos” sé se tornam acessiveis a
consciéncia depois de superadas certas resisténcias; revelou que
a vida psiquica era “... cheia de pensamentos eficientes embora
inconscientes, € que era destes que emanavam oOS sintomas’;
levou a supor a existéncia de “grupos psiquicos separados” e, de
modo mais geral, a admitir o inconsciente como um “lugar
psiquico” particular que deve ser concebido ndo como uma
segunda consciéncia, mas como um sistema que possui
contetidos, mecanismos e, talvez, uma “energia” especifica.

Por ai compreende-se bem que Freud aponta para uma regido
estritamente “‘internalizada”, como procuraremos caracterizd-la mais adiante. E o
“inconsciente para baixo”, ou seja: a partir do estudo dos mecanismos do sonho, Freud
vislumbra uma zona psiquica bésica, uma espécie de “pordo” psiquico que se relaciona
diretamente ao chamado “recalque originédrio” (Urverdringung) e as “fantasias origindrias”
(Urphantasien) ligadas a natureza complexa da sexualidade infantil dos individuos.
Segundo observa Nise da Silveira (op. cit.:73), a diferenca do inconsciente conceituado por

Jung, o de Freud € “um caos ou uma caldeira cheia de pulsdes em ebuli¢dao™.
. . 457
5.4 O inconsciente segundo Jung

“Poder-se-4 representar a psique como um vasto oceano
(inconsciente) no qual emerge pequena ilha (consciente)”. Com estas palavras, que
resumem o pensamento de Jung sobre a estrutura da psique, inicia Nise da Silveira o quinto
capitulo de seu notédvel opusculo sobre o psiquiatra suico (Jung: vida e obra).

Para Jung o inconsciente se divide em dois: o pessoal e o coletivo.

No primeiro se incluem

as percep¢des e impressdes subliminares dotadas de carga
energética insuficiente para atingir o consciente; combinagdes de
idéias ainda demasiado fracas e indiferenciadas; tracos de

7 Como j4 se assinalou no capitulo anterior deste trabalho, Jung é ambiguo na hora de confrontar o statu quo
académico. Segundo Miranda (op. cit.:185), a consideracgdo, feita por ele (Jung), de que o I Ching (“Livro das
mutagdes”) representa “um método de explorar o inconsciente”, ndo passa de uma “conotagdo cientificamente
mais palatdvel do que a concepgdo chinesa origindria que admitia a presenca dos ancestrais, ou seja, ‘agentes
espirituais’ a utilizarem-se da linguagem simbdlica dos hexagramas a fim de nos passarem uma mensagem’.
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acontecimentos ocorridos durante o curso da vida e perdidos
pela memodria consciente; recordagdes penosas de serem
relembradas; e, sobretudo, grupos de representagdes carregados
de forte potencial afetivo, incompativeis com a atitude
consciente (complexos). Acrescente-se a soma das qualidades
que nos sdo inerentes, porém que nos desagradam e que
ocultamos de nés préprios, nosso lado negativo, escuro.*®

O segundo, que constitui de certa forma uma inovacdo de Jung"”,
“corresponde as camadas mais profundas do inconsciente, aos fundamentos estruturais da

psique comuns a todos os homens™:

[Para Jung,] “do mesmo modo que o corpo humano apresenta
uma anatomia comum, sempre a mesma, apesar de todas as
diferencas raciais, assim também a psique possui um substrato
comum. Chamei a este substrato inconsciente coletivo.” (...)
Assim o inconsciente coletivo € simplesmente a expressao
psiquica da identidade da estrutura cerebral, independente de
todas as diferencas raciais. Deste modo pode ser explicada a
analogia, que vai mesmo até a identidade, entre varios temas
miticos e simbolos, e a possibilidade de compreensdo entre os
homens em geral. As multiplas linhas de desenvolvimento
psiquico partem de um tronco comum cujas raizes se perdem
muito longe num passado remoto. (..) No amago do
inconsciente coletivo Jung descobriu um centro ordenador — o
self (si mesmo). Desse centro emana inesgotdvel fonte de
energia.*®

[Avaliando as contribui¢des dos dois grandes
nomes da psicologia no século XX, Freud e Jung, anota
com rara propriedade o pesquisador Herminio Corréa de

Miranda (1994:183):

Tenha ou n3o o conceito de inconsciente sido
formulado pelo dr. Sigmund Freud, temos para com ele
uma divida de gratiddo por ter tido ndo apenas a visdo
dessa realidade e seu encaixe na psicologia humana,
como a coragem de enfrentar o contexto cientifico da
época a fim de expor essa e outras polémicas estruturas
de pensamento inovador. O mesmo impulso que nos

5 . . .

38 Silveira (op. cit.:72).

5 - . L . . . ~

% Nio se deve menosprezar a analogia possivel entre o inconsciente coletivo de Jung e a nogdo do
“reservatorio césmico” de James (cf. Cap. I, sub-item 5.4.6). Também Maeterlinck, em sua obra L’héte
inconnu, imagina um “reservatdrio césmico, onde dormem as respostas a todas as perguntas” (cf. Miranda,
1994, p. 84).

40 Silveira (op. cit.:73).
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leva a atribuir esse crédito ao fundador da psicandlise
deve induzir-nos a reconhecer, contudo, que foi o dr.
Carl G. Jung quem mais fundo mergulhou nos enigmas
propostos pelo novo conceito da natureza humana e
mais amplamente os investigou. Muita coisa da
polifacetada obra de Jung ainda estd por ser examinada
e avaliada, mesmo porque a espera da ruptura e
remog¢do de certos tabus cientificos criados e nutridos
pela visdo materialista do pensamento que ha mais de

século tem dominado a ciéncia.]

5.5 O inconsciente e a subjetividade

As concepgoes de Freud e Jung (e seus respectivos seguidores) em
torno do inconsciente lograram exercer, de forma indelével, uma inusitada influéncia sobre
a cultura do século XX, o que levou Stuart Hall a declarar (2002:36):

O segundo dos grandes “descentramentos” no pensamento
ocidental do século XX*' vem da descoberta do inconsciente
por Freud. A teoria de Freud de que nossas identidades, nossa
sexualidade e a estrutura de nossos desejos sdo formadas com
base em processos psiquicos e simbdlicos do inconsciente, que
funciona de acordo com uma “légica” muito diferente daquela
da Razdo, arrasa com o conceito do sujeito cognoscente e
racional provido de uma identidade fixa e unificada — o “penso,
logo existo”, do sujeito de Descartes. Este aspecto do trabalho de

Freud tem tido também um profundo impacto sobre o
pensamento moderno nas trés dltimas décadas.

Este descentramento da subjetividade, identificado por Hall como
uma das caracteristicas preparatérias mais marcantes da condicdo pds-moderna, ja era,
enquanto desdobramento do eu, um velho conhecido dos mecanismos milenares da
inspiragdo “visiondria” (para usar a terminologia de Jung) — esta que exatamente se
evidencia quando se afrouxam as amarras do “eu” racional (consciente) para que se faca
falar o segundo “eu” supra-racional ou ‘“‘super-consciente”, que nada mais é sendo uma
espécie de individuacdo (de tipo inconsciente) da chamada “mente subliminar” aventada

por Myers (v. item 5.1 acima).

[A questdo do conhecimento entranhado as dobras

do inconsciente pode ser detectada — talvez pioneiramente

! Entende Hall que o primeiro é o marxismo, o terceiro a lingiiistica de Saussure, o quarto o trabalho de
Michel Foucault, e o quinto o impacto do feminismo.
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nas letras ocidentais — na chamada “pardbola do escravo
sabio”, contida no didlogo Ménon, de Platdao (cf. Cap. I,
sub-item 1.2.2). Onde mais estaria contida a sapiéncia
daquele personagem, sapiéncia essa que (s6) dependeu das
investidas mai€uticas para manifestar-se de forma integral?

A modernidade conheceu outras modalidades de
processos inconscientes refletidos no déplacement do eu,
como se pode adivinhar, entre outros exemplos relativos
ao dominio da criagdo artistica, no hédbito de “outrar-se”,
tipico do poeta portugués Fernando Pessoa, e na célebre
antolégica frase pronunciada pelo também poeta, francés,
Arthur Rimbaud: “Je est un autre”. Constatamos hd pouco
(item 4.4, supra) que Jung refere um exemplo
nietzscheano, na feitura do Zaratustra.

Diga-se ainda, a guisa de clareamento conceitual,
que o deslocamento do eu se verifica também, e de
maneira invaridvel, na modalidade de tipologia “exdgena”
da inspiragdo ndo-deliberada®®, conforme ver-se-4 na
seqiiéncia deste capitulo.

Exemplo de deslocamento subjetivo de tipo
aproximado ao “exdgeno”, com implicacdes na esfera da
aquisicdo do conhecimento, é o que se deu com Emanuel
Swedenborg, de acordo com a opinido de Paul Valéry.
Trata-se do avanco de uma fase tedrica para outra
fenoménica nas formulagdes teolégicas do cientista sueco,
avanco este acontecido j4 dentro da conhecida Kehre
verificada em sua biografia. Valéry detectou e apreciou
este detalhe sutil num surpreendente ensaio publicado na
série Variété:

(...) de la phase théorique et spéculative, occupée de

raisonnements sur le dogme de la chute ou sur la nature

des Anges, SVEDENBORG s’avance a un autre état
dans lequel ce ne sont plus les seules idées qui sont en

462 Ny= .
Nao-consciente.
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cause, mais la connaissance elle-méme. A la phase
théorique succede une phase dans laquelle des
événements intérieurs se produisent, qui n’ont plus le
caracteére purement transitif et possible de la pensée
ordinaire, mais qui introduisent dans la conscience des
sentiments de puissances et de présences qui sont autres
que celles du Moi, qui s’opposent a lui, non comme des
réponses ou des arguments, ou des intuitions ordinaires,
mais comme des phénomenes.*®’]

Com efeito, tal “desmembramento” bipolar da personalidade
humana nos leva a um terreno grandemente propicio a compreensdo do fendmeno
inspirativo ndo-consciente. “A idéia de um eu dentro de outro eu ndo é tdo estapafirdia
como pode parecer a primeira vista”, pondera Miranda (op. cit.:19), admitindo igualmente,
embasado em respeitdveis autores, que hd um fato que se percebe “de hd muito mas que
somente agora comeca a se difundir”: o de que temos todos “uma parte do ser mergulhada
na matéria perecivel e outra, bem mais ampla, na sutileza atemporal da realidade
césmica”. %

Sem desconsiderar, pois, a conceituacdo fundacional de Freud,
sempre pioneira e basilar, e a de Jung, que amplia e desdobra o espectro da primeira, nossa
visdao do inconsciente tenderd mais para a classificacdo de Myers — simplesmente porque,
com a introdu¢do do conceito de “eu subliminar”, equivalente ao de “eu super-consciente”,
ao lado do inconsciente “cléssico” propriamente dito*®, serd possivel explicar com mais
propriedade a intercorréncia da inspiragdo. Note-se que a no¢do junguiana do Self ja nos

autoriza a pressuposicao de um outro “eu” (ainda inconsciente, por supuesto) voltado mais

3 . “« ¢~ N o . . 466
‘para cima” (“supra’”), por oposi¢do a natureza “infra’ do id freudiano.

[Na cancdo Olho de peixe, o talentoso poeta e

compositor Lenine pergunta:

493 yaléry (1948:270). Os destaques sdo originais.

4% Naa mesma obra ha pouco referida, p. 07.

5 A - .. N .
495 para Myers, a consciéncia subliminar (ou subliminal) engloba “tudo o que escapa a vontade consciente do
ser normal, desde o automatismo organico das grandes fungdes vitais até as faculdades e os conhecimentos

transcendentais, passando pelo automatismo psicoldgico de ordem inferior”. Cf. Miranda (op. cit.:150).

466 N1~ L. L, . .. - . . .
Nao serd improéprio, pois, identificar o Self de Jung ao “inconsciente supra” que aqui se estuda.
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Se na cabeg¢a do homem tem um pordo
onde moram o instinto e a repressdo
(diz af)

o que € que tem no s6tdao?

Permanentemente, preso ao presente

0 homem na redoma de vidro

em raros instantes

de alivio e deleite

ele descobre o véu

que esconde o desconhecido

como uma tomada a distincia

numa grande angular

¢ como se nunca tivesse existido divida
evidentemente a mente é como um bau
0 homem € quem decide

o que nele guardar

mas a razdo prevalece

impde seus limites

e ele se permite esquecer de lembrar
Se na cabeg¢a do homem tem um pordo
onde moram o instinto e a repressdo
(diz af)

0 que é que tem no s6tdo?*"’]

Quanto ao “penso, logo existo” cartesiano, mencionado mais atrés
por Hall, cremos que nada efetivamente ha que indicie tenha caido em descrédito total,
como exagera o autor. Uma das caracteristicas deste inconsciente alargado, de que vimos
falando, é que ele também “pensa” — s6 que de forma diversa do pensar racional a que se

refere o cogito (stricto sensu) de Descartes:

De minha parte, gostaria, contudo, de que, para descrever a
funcdo criativa dita inconsciente, houvesse sido cunhada
expressdo bem mais precisa. E certo que o processo peculiar de
elaboracdo mental se passa em territério que se pde fora do
alcance da consciéncia, mas, em si mesmo, ele ndo é um
processo inconsciente, no exato sentido da palavra. Pretendo
dizer com isto que o inconsciente também trabalha com
mecanismos que, para ele, sdo perfeitamente conscientes,
racionais, légicos, articulados e coerentes. Tao licido é o seu
esquema de trabalho mental que parece personalizar-se, como se

T No compact disc Mais simples, de Zizi Possi (PolyGram, 1996). A metifora do pordo serve para o
inconsciente cldssico freudiano (o “inconsciente infra”), e a do sétdo para o inconsciente equalizado ao Self
junguiano (o “inconsciente supra’). Para este ultimo tipo, Dalila Pereira da Costa usou o termo
‘transconsciente’ para diferenci-lo do outro inconsciente, ao analisar Fernando Pessoa: “A poesia de Pessoa
pressupde e revela um profundo movimento de descida ao interior do seu eu, mas nunca é poesia do
inconsciente, tomado este como lugar residual e inferior da vida psiquica, de camadas subjacentes do
eu; mas antes, poesia do transconsciente...” (cf. Costa, 1996, p. 119, com grifo nosso).
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tivéssemos acoplado ao nosso eu consciente outro eu do qual
somente tomamos conhecimento em raros momentos de intui¢io
ou inspira¢do como os que deslindaram para Henri Poincaré os
complexos mecanismos das fun¢des fucsianas. Ou passaram a
Niels Bohr um modelo aceitdvel para o dtomo, que ele vinha
procurando ja ha algum tempo.*®®

6. OS PRISMAS DA INSPIRACAO
6.1 O prisma “‘endogeno’ da inspiracao

Conforme ja se disse anteriormente (cf. item 2), podemos
vislumbrar duas vertentes do fendmeno inspirativo: a “enddgena’ ou interna, e a “exdgena”
ou externa, conforme a proveniéncia do moto ou impulso criativo em si mesmo: a) se de
“dentro” do artista criador, que controla tal impulso conscientemente (caso tipico de
motivagdo, ou por ele é “controlado” inconscientemente (caso tipico de inspiracdo
propriamente dita); ou b) se de “fora” da pessoa do artista criador, transformado este,
momentaneamente, em “instrumento” ou ‘“canal” por onde passa uma criacdo alheia, de
outro “eu” externo a sua propria personalidade. Somente este ultimo tipo (também
caracterizado pela inspiracdo) pode ser tido como “sobrenatural”, se quisermos usar
(indevidamente*®, diga-se de passagem) a palavra que nos remete as supostas regioes
pertencentes a ‘“‘segunda realidade” extra-fisica, cujas implicacOes e caracteristicas
chegamos a explorar no capitulo anterior do presente trabalho.

No prisma enddgeno, portanto, temos uma criacdo proveniente do
artista ele-mesmo, podendo-se distinguir no seio desta modalidade as criacdes obtidas por
processos racionais (ou conscientes) das oriundas de processos supra-racionais (ou
inconscientes). Pela terminologia de Jung, apontada acima (item 4.4) a partir dos ensaios
citados de 1922 (“Relag¢do da psicologia analitica com a obra de arte poética”) e 1930

(“Psicologia e Poesia”), teriamos, nesta vertente endégena do impulso criativo, os géneros

%8 Miranda (op. cit.:19). Ndo obstante a dicotomia que vimos estabelecendo entre os dois tipos de
inconsciente (0 “superior” e o “inferior”’), permanece vélida a imagem analdgica, feita por Fechner, da mente
como um iceberg: tanto o inconsciente-pordo quanto o inconsciente-s6tdo estdo “submersos”, ou seja,
velados, ficando a vista somente o eu racional consciente da vida comum de relacdo. Lembrando o velho
Heréclito, vemos uma vez mais que “a natureza (ou parte dela) ama esconder-se”.

499 Segundo Isaac Singer, “sobrenatural é o natural que ainda nio compreendemos”. Cf. Loureiro (2000:93).
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consciente (também denominado introvertido ou psicolégico), caracterizado pela

motivacao, e inconsciente (chamado igualmente de extrovertido ou visiondrio), carimbado

pela inspiracdio propriamente dita — ambos detalhadamente explicados pelo autor.*”

Nesta divisdo da “endogenia” da criagdo, portanto, ja se viu que, a
rigor, € ao tipo inconsciente que convém aplicar-se o termo inspiracao, ficando o tipo
consciente tributdrio da apenas motivacao. Em outras palavras, é o género inconsciente
que, por defini¢do, recorre a inspiracdo enddgena, colhida ao segundo “eu” que se
manifesta enquanto “eu subliminar” ou ‘“eu super-consciente”, conforme as especulacdes

de Myers. Mas a palavra inspiracao se aplicard também, e muito propriamente, a origem

exodgena da criacdo artistica, como se verd em seguida.
6.2 O prisma ‘“‘exo6geno’ da inspiracao

E facil constatar que o detalhamento das singularidades deste tipo
de inspiragcdo estd sendo paulatinamente construido. Mas terd seu ponto culminante nos
capitulo subseqiiente, que tratard dos exemplos mais marcantes de inspiracdo nesta
modalidade, ou seja, a inspiracdo ‘meditnica’ propriamente dita, cabendo lembrar que a
caracterizacdo mais completa do evento da inspiracdo nado-enddgena depende do
instrumental que nos serd oferecido pelos referenciais tedricos fornecidos pela doutrina do
Espiritismo, por nds apontada como ferramenta de trabalho (cf. Prolegdmenos, item 1, e
Cap. I, passim, especialmente o item 4.2). Vale, no entanto, adiantarmos algo a respeito do
assunto, com base nos dados explicativos de que ja dispomos.

Esta segunda vertente do fend6meno inspirativo determina que se
admita, como hipétese preliminar de trabalho, a existéncia de uma realidade paralela, algo
como a segunda ordem do real intuida por Platdo em varios de seus Didlogos (conforme se
viu ao longo do capitulo precedente, sub-item 1.2.1).

Tal plano de realidade, entendido como fopos/locus existente de

forma “palpavel” em dimensdes extra-fisicas (o chamado plano astral ou etéreo ou

espiritual, constituido “fisicamente” de um tipo especial de matéria, plasmada em estado

7% Segundo Miranda (op. cit.:;passim), Jung advoga a causa da existéncia de duas personalidades (a nimero 1
e a ndmero 2, correspondentes aos niveis consciente e inconsciente do ser humano). Esta constatacdo € feita a
partir do ensaio The second soul of C. G. Jung, de Martin Ebon, incluido no livro Freud, Jung and occultism,
de autoria do dr. Nandor Fodor.
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rarefeito ou energético), implica também na existéncia efetiva de populacdes espirituais
aptas a criar, a inventar e em seguida a comunicar-se com 0s seres momentaneamente
internados na esfera fisica (o plano material denso da realidade “primeira”). Estes tltimos
serviriam de instrumentos mediadores do processo criativo, dando suporte a um fendmeno

. . . 471
conhecido sob o0 nome pds-moderno de channelling.

Dessa forma e nesse caso, portanto, a procedéncia imediata
(origem ou Entstehung) de certas obras artisticas estaria localizada nas mentes de entidades
(individualidades/subjetividades) “desmateriadas™ (ou “desencarnadas”, i. e., viventes fora
da dimensdo carnal ou fisica), cujo anelo de transmissdo de pro-ducdes estéticas se
efetivaria ou ‘“concretizaria” mediante o concurso até certo ponto passivo dos “canais”
(channels).*’* Estarfamos assim, portanto, dentro das dimensdes da inspiracdo exégena —
ou, se quisermos recorrer a terminologia utilizada por Muniz Sodré em Jogos extremos do
espirito (1994, p. 44), da inspirag¢ao exopsiquica:

Por outro lado, é oportuno distinguir, como ja o fez Wittgenstein
no Tractatus, pensamento enquanto contetido (der Gedanke) de
pensamento como ato de pensar (das Denken). Este tltimo é
ilimitado e trabalha tanto com signos internos como externos.
Isto quer dizer: hd formas externalizadas ou objetivadas de
pensamento que nos possibilitam falar de um exopsiquismo, a
exemplo dos sistemas divinatérios ou de praticas médgicas
diversas.

Inimeros exemplos deste tipo de inspiragdo criativa estdo
catalogados nos arquivos da histéria humana — e a eles nos reportaremos na hora oportuna.
Eis o porqué da larga detenga no pressuposto da existéncia do espirito e da sobrevivéncia
animica, assim como na extensa argumentacao relativa as decorréncias de tal questdo no
capitulo anterior: encontra-se ai, sem rebugos, o nucleo central de nossas pesquisas no

presente trabalho. Poderiam ser nossas as palavras de Herminio Miranda (op. cit.:20), ao

abrir as discussOes sobre certos aspectos controvertidos da mente, tais como o

41 O nome técnico de tal fendmeno €, na terminologia espirita, ‘mediunidade’.

472 Este entendimento estritamente espiritualista nos dd por si s6 uma re-interpretacdo da seguinte passagem
de A origem da obra de arte (op. cit.:31), abstraindo-se a intenc¢do original de Martin Heidegger, que
obviamente era bem outra: “Justamente, na grande arte, e s6 ela estd aqui em questdo, o artista permanece
algo de indiferente em relacdo a obra, quase como um acesso para o surgimento da obra, acesso que a
si préprio se anula na criacdo” (grifei). Levado as dltimas conseqiiéncias, sob uma perspectiva meditnica,
tal “indiferentismo” sdi provocar um irdnico processo de subtracdo do eu pela prevaléncia de um outro eu (cf.
item 5.5 supra).
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processamento dos multiplos mecanismos do inconsciente e a possibilidade efetiva da

“canalizacao” (manifestacao meditnica) de entidades espirituais:

O corpo fisico precisa ser transcendido — ndo ignorado ou
abandonado — para que possamos alcangar contexto mais amplo,
onde vamos necessitar de informacdes que ndo se encontram nos
limites da matéria que o compde. Em poucas palavras:
precisamos da realidade espiritual. Quer essa realidade seja
tomada como crenga, hipdtese, teoria, convic¢do, formulacdo
mistica ou o que seja, ela é exigida pelo modelo com o qual
teremos de trabalhar, ou a discussio suscitada no livro nio faria
0 menor sentido.

[Também a sub-categoria inconsciente
“visiondria” (ou “extrovertida”) de inspiracdo enddgena,
referida dentro da terminologia junguiana no item 6.1
acima, nio prescindird da pressuposicdo da existéncia do
espirito, compreendido enquanto inteligéncia pensante
individuada — e distinta, por seus atributos, da matéria
inerte. A diferenca em relacdo ao exdgeno estd no fato de
que, nesse processo enddgeno de tipo “visiondrio”, o
artista manifesta as préprias potencialidades de seu Self ou
“inconsciente supra”, realizando uma experiéncia de auto-
canalizagdo.””” Numa visada espiritualista de implicagdo
palingenésica, tais potencialidades poderiam inclusive ser
originadas de saberes acumulados em outras existé€ncias do
artista criador, ou seja: além do aprendizado do presente,
seu espirito teria adquirido recursos criativos em anteriores
etapas existenciais, constituintes de outros eus, e das quais
o eu racional consciente atual ndo guarda lembranga direta
—um pouco a semelhanga do escravo do Ménon platonico,
aquele mesmo que jd tinha vislumbrado as facticidades do

mundo das Idéias e foi induzido a recorda-las como

3 s ~ . .
473 A auto-canalizagdo faz convocar “aquela por¢do maior de nosso préprio ser, que se conserva mergulhada

na sabedoria césmica, com suas terminais no hemisfério cerebral direito”: assim arremata Miranda (op.
cit.:85) a sua prépria definicdo do “hdéspede desconhecido” de Maeterlinck (referido no Cap. I, item 3.5) —
uma “misteriosa entidade”, portadora de “enigmdtica imagem” e rotulada alternadamente de ser superior, eu
superior, individualidade (por oposi¢cdo a personalidade, prépria a contraparte consciente e operando mais
voltada para o hemisfério cerebral esquerdo), espirito (por oposi¢cdo a alma, que diz respeito ao ser
encarnado) e ISH (inner self helper).
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simples “reminiscéncias” (cf. Cap. I, 1.2.2 e Cap. II, 5.5).
Segue uma visualizagdo esquemadtica, meramente
ilustrativa, do processo de inspiracdo exdgena,
considerando a ampulheta maior como o canalizador ou
médium, e a ampulheta menor como a entidade canalizada

ou espirito.]

A INSPIRACAO EXOGENA

1 — O inspirado

2 — Nivel consciente

3 — Nivel inconsciente supra
4 — Nivel inconsciente infra
5 — O inspirador

6 — Inconsciente coletivo
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7. DOIS INSTRUMENTOS DO INCONSCIENTE

7.1 O desdobramento

Vinculados um ao outro de forma significativa, os fendmenos do
sonho e do desdobramento, segundo vdrios autores, se responsabilizam por grande parcela
da carga criativa atribuida a certas obras de arte. O termo desdobramento, entendido como
sindnimo de projecao da consciéncia (ou projecao astral, em linguagem ocultista), indica
“o fendmeno segundo o qual a contraparte espiritual do ser desprende-se do corpo fisico
quando este se encontra em estado de relaxamento, adormecido ou nio”.** Assim sendo, o
ser desdobrado comunica-se consigo proprio, ou seja, com seu segundo “eu” (o hote
inconnu ou higher self comentado alhures) — no caso da inspiracdo enddgena de tipo
inconsciente; ou comunica-se, nesse estado literalmente des-locado, com outros seres
(habitantes da esfera extra-fisica ou da realidade segunda) — caso da inspira¢do exdgena,
em que ocorre o fendmeno a que, em outro tépico, denominamos ‘“‘canaliza¢do”
(channelling).475

Na primeira dessas duas modalidades o artista, re-colhendo
materiais criativos a seu proprio “‘eu superior’, torna-se, por assim dizer, um “canal” de si
mesmo (ou “médium” de si mesmo, para usar um termo tipicamente espirita). Na segunda,
recebendo o influxo de pensamentos alheios a si proprios, os artistas transformam-se (tendo
ou ndo consciéncia clara disto) em ‘“canais” ou “médiuns” propriamente ditos: virados
“acessos” para o surgimento da obra, a si proprios se anulam na criacio, quase que somente
transmitindo ou ‘“deixando passar” o que vem de outro ser que lhes € externo (embora
podendo interferir no processo, com maior ou menor intensidade, dependendo da natureza

de suas potencialidades psiquicas).

47 Miranda (op. cit.:191). O desdobramento é um tipo particular de transe psiquico, fazendo parte da
fenomenologia mais geral que o Espiritismo denomina “emancipag¢do da alma”, que compreende também
determinados tipos de sonhos, além de englobar as chamadas OBE (out-of-the-body experiences) — cf. Cap. I,
item 5.2. Sodré (1994:44/45), como ja vimos, aventa o termo ‘exopsiquismo’ e o utiliza também para
designar a possibilidade de a consciéncia colocar-se fora do corpo fisico, em geral, e do cérebro, em
particular.

7> O mecanismo da chamada projecdo astral permite igualmente que se dé contato com o plano extra-fisico
sem que haja necessariamente uma canalizagdo, ou seja, sem que um espirito se comunique, por meio do
“canal” ou médium, com o plano fisico. E o caso das “viagens astrais”, que constituem o substrato do
xamanismo, um fendmeno muito conhecido de antropélogos, etnélogos e especialistas em religides antigas.
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[Nao se pode falar em desdobramento sem
mencionar o tradicional termo ‘€xtase’, usado desde a
antiga Grécia e sobremaneira re-valorado no ambito do

misticismo, principalmente o cristao:

‘Extase’ significa “fora da prépria razdo por graca
divina”, amentia. Plotino e os neoplatdnicos talvez
tenham utilizado o conceito de €xtase com mais
freqliéncia que quaisquer outros fildsofos gregos. Dos
neoplatonicos deriva a significagdo de ‘€xtase’, ek-
stasis (“deslocamento”, “perda”), como uma saida de
si mesmo, abandono dos lacos que unem o “si
mesmo” - a consciéncia, o eu, o espirito — ao
material, e o transporte da alma para uma regido na
qual ele € posto na presenca direta de Deus ou, segundo
a filosofia sustentada, do inteligivel.*’®]

Estudando o fato desdobrativo no dmbito das ocorréncias relativas
a palavra escrita, que recebem o nome genérico de psicografia, Miranda (op. cit.:239/240)
consegue resumir de forma clara as caracteristicas dos dois tipos, 0 meditinico (exdgeno) e
o animico®’’ (endégeno): “quando a entidade comunicante é estranha ao sensitivo que serve
de intermedidrio, o fendmeno é meditnico”. Ha também, entretanto, no fendmeno dito

‘psicogréfico’, um aspecto animico, por vezes dificil de diferencar do outro:

Em outras palavras, assim como as entidades espirituais
desencarnadas podem manifestar-se por escrito, através dos
sensitivos [ou “médiuns”] dotados da faculdade psicogrifica,
também a individualidade ou espirito do préprio sensitivo [ou
sujet] pode fazé-lo. Os povos de lingua inglesa cunharam para
essa modalidade de manifestacdo a expressao automatic writing,
ou seja, escrita automdtica, por entenderem, acertadamente, que
se trata de um processo pelo qual o inconsciente do sensitivo
consegue expressar-se  verbalmente. Como em outras
modalidades, contudo, hd certa dificuldade em distinguir com

476 Mora (2001:979). Mais detalhes sobre o &xtase estdo no item 8.3 infra.

477" Animico vem de anima (alma), e pressupde apenas a chamada “auto-canaliza¢do”, por oposi¢do a
meditinico, que transmite a idéia de canalizac@o externa, ou seja, de comunicacdo de entidades espirituais. E
comum vermos o tipo meditinico sendo chamado de “espirita”, em funcdo da grande distingdo, feita pelos
pesquisadores Alexander Aksakov (autor de Animismo e espiritismo) e Ernesto Bozzano (Animismo ou
espiritismo?), entre as duas modalidades de obtencdo de dados ndo-conscientes. Segundo Leal (1999:21),
“antropdlogos, etndlogos e historiadores da religido consideram como animismo o conjunto de crengas dos
povos primitivos que atribui uma alma a todos os fendmenos naturais, e que procura torni-los propicios por
meio de praticas magicas”. A palavra é empregada também, com menor incidéncia, como sindnima da figura
de linguagem denominada prosopopéia ou personificagdo.
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precisdo o fendmeno psicogrifico meditinico do animico. Em

outras palavras, quando é que o texto é produzido pela
individualidade do préprio sensitivo e quando provém de alguma
entidade desencarnada estranha.*’®

[Impossivel mencionar a expressdo ‘“escrita
automdtica” sem lembrar o procedimento de mesmo nome
preconizado pelo surrealismo literdrio da década de 20 do
século passado. A Enciclopédia e Diciondrio Koogan-
Houaiss explica que o movimento surrealista ‘“se
caracteriza pela expressdo do pensamento de maneira
espontanea e automadtica, regrada apenas pelos impulsos do
inconsciente e deliberadamente incoerente. Inspirado pela
psicandlise, proclama a prevaléncia absoluta do sonho, do
instinto, do desejo”:

No primeiro manifesto do surrealismo, publicado em

1924 por André Breton, propunha-se aos escritores e

artistas em geral que expressassem livremente o

pensamento na sua forma espontdnea e irracional,

dando vazdo aos impulsos da vida interior, sem exercer
sobre eles qualquer controle e sem levar em
consideracio qualquer preocupagio de ordem moral ou
estética. Pedia-se que eles exaltassem o subconsciente,

os sonhos, a livre associacdo de idéias, as imagens e
todas as manifesta¢des da atividade mental.*”®

Com a adog¢do deste expediente, pode-se
considerar que o surrealismo hd instaurado assim, pela
primeira vez na histéria da arte ocidental, uma verdadeira e

declarada poética do inconsciente.”*’]

478 Registre-se a diferenca estabelecida af entre psicografia e escrita automatica, bem marcada por Denis (No
invisivel, cap. XVIII) quando informa que vdrias pesquisas psiquicas “demonstraram que se pode provocar a
escrita automdtica num sensitivo, por meio da sugestdo, e dar a esse fendmeno todas as aparéncias da
mediunidade”.

479 Obra citada, pp. 1533 e 1534. Nomes expressivos na arte literdria surrealista sdo os de Breton, Eluard,
Desnos, Char, Alberti e Aleixandre. A pintura seguiu orientacdo semelhante as letras, como atestam as obras
de vdrios artistas como Ernst, Masson, Magritte, Dali, Klee, Chagall e Mir6.

0 Hauser (1973:108) quer que a escrita automética tenha sido inventada pelo romantismo, e desenvolvida
“ainda mais” pelo surrealismo, “imitando a técnica psicanalitica da ‘associagdo livre’”. Além disso, o autor
concebe que tal recurso seja “um plano sofisticado”, ndao espontdneo nem vinculado ao inconsciente — uma
afirmacdo que €, no minimo, altamente polémica.
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Deve ficar claro, contudo, que esta vertente animica das produgdes
escritas, uma fonte de inspiracdo cujo sentido geral pode estender-se da literatura a todas as
outras artes, nem sempre se manifesta, no artista criador, sob a forma explicita de

481 A . . . ~ ..
desdobramento*®' (fendmeno que implica numa emancipacdo de sua contraparte espiritual),
podendo também se dar na forma sutil de intuicdo, como assevera o mesmo Miranda:

Dafi porque o escritor, o poeta, 0 compositor ou o artista pldstico
partem, para as suas criagcdes, d[aquill]o que se habituaram a
considerar como inspiracao. “Alguma coisa” lhes diz, dentro de
si mesmos, que eles t&ém algo a expressar, a criar ou no qual
podem projetar, ainda que ndo se saiba precisamente o que
seja isso. No nebuloso territorio fronteirico, torna-se dificil
distinguir inspiracio de intuicdo, que parecem fundidas numa
s6 atividade mental, empenhada em fazer emergir no ambiente
da personalidade [(i. e., a parte consciente do ser)] aquilo que a

individualidade [(i. e., a parte inconsciente)] elaborou: uma
. . . S 482
disserta¢d@o, um poema, um quadro, uma sinfonia.

7.2 O sonho

O sonho é dessas ocorréncias humanas mais ventiladas, em todas
as épocas e sob diferentes pontos de vista — desde os materialistas extremados até os
absolutamente espiritualistas. Desde a Antigiiidade, registram-se-lhe abordagens de
coloragdes misticas, ocultistas, médicas, psicoldgicas, psicanaliticas e filoséficas. Noticias
ha de estudos nesse sentido em vdarios povos antigos, com suas religides e doutrinas
filos6ficas. Na antiga Grécia, Herdclito, Homero (nos dois poemas épicos), Platdo (n’A
Repiiblica, 1X 571), Aristoteles, Artemidoro de Efeso, Pindaro, Esquilo e Sofocles (em

vérias tragédias), sdo alguns dos que evidenciaram o tema.**

! Fernando Pessoa denomina ‘desdobramento’ a um fendmeno ocorrido consigo quando da concepgdo do
soneto “Abdicacdo” (cf. item 11.4.2 infra).

2 In op. cit., p. 241, com negrito meu. Observa-se ai o retorno da “dobradinha” inspiragdo-intui¢io voltada
para a cria¢@o de obras de arte, ja sob um ponto de vista visivelmente espiritualista. Cf. item 1.2 supra.

* Mas sdo numerosissimos os testemunhos de escritores gregos ndo-cldssicos (helenisticos) sobre essa
questdo e suas co-relacdes. Podem-se citar, entre outros: Plutarco, Pausanias, Posidonio, Proclus, Iamblico,
Porfirio e Pselus (este dltimo, filésofo bizantino do século XI). As manticas (adivinhagdes) do sonho eram
muito populares na Grécia, assim como o héabito da incubag@o (o sono em lugar sagrado, resultante em
adivinhag¢des, augirios e profecias). Assim como em quase todos os dominios culturais, Roma tentou seguir
de perto esses exemplos, como deixa entrever o tratado De divinatione, de Cicero. Cf. Dodds (op. cit.,
passim), Detienne (op. cit., pp. 29 e ss) e Cornford (op. cit.:118/119).
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[As referéncias helénicas mais precisas ao
fendmeno do sonho encontram-se na obra de Aristételes,

como assinala Cornford (1989:232 e 245):

Aristételes passa por alto a interpretacdo dos augurios,
mas reconhece que as provas a favor de sonhos
proféticos sdo demasiado fortes para serem rejeitadas.
Aristételes, numa das primeiras obras, afirmava
também que “no sono a alma, encontrando-se sé
consigo mesma, recupera a natureza que lhe é prépria
(divina) e adivinha e profetiza o futuro”.]

O Isla tem igualmente tradi¢cdo em relatos oniricos, 0 mesmo se
dando com a Biblia judaico-cristd e com os milenares ensinamentos do hinduismo.*** Eis
como Inglis abre o tépico sobre o sonho em seu livro O mistério da intuicdo (op. cit.:213):

Um estado alterado de consciéncia que ndo desperta temores é o
sono; € os sonhos tém sido um dos meios mais comuns €
impressionantes que a mente superconsciente utiliza para
transmitir suas informagdes. A histéria confirma que, a despeito
de suas indmeras desvantagens, do seu cardter cadtico e do fato
de serem esquecidos com tanta freqiiéncia e rapidez, os sonhos
ttm sido a mais importante das fontes de informagdes
provenientes do eu superconsciente. Nao hd exagero algum em
afirmar que eles, muitas e muitas vezes, modelaram o destino do
ROMEML.  (1o.)  ceveeieeiee e et
Os sonhos, desde sempre, t€ém propiciado aos poetas suas

inspiracdes, e aos cientistas, suas férmulas. A influéncia dos
sonhos tem sido incalculavel.

O que primeiro ressalta no fendmeno do sonho, e se mostra
indiscutivel, é a continuidade da atividade mental durante o periodo em que se dorme.
Segundo Miranda (op. cit.:180), Sigmund Freud e Carl Gustav Jung “trabalhavam com o
novo conceito de que o sonho era um dos canais através dos quais o inconsciente poderia
passar seus recados ao consciente, exatamente como imaginava Maeterlinck” — o que
demonstra ndo somente a organicidade do sonho relativamente a economia psiquica, como
a sua permanente “utilidade”, seja para a premoni¢do e seus conseqiientes anteparos, seja
para a producdo e a interpretacdo de simbolos, seja para a resolucio de problemas que o eu
consciente considera dificeis ou mesmo impossiveis, seja para o re-colhimento de fatores

inspirativos que culminam na pro-ducdo de obras de arte. Esses dois autores formularam

84 Cf. Loureiro (2000:22 ¢ ss).
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teorias extensas sobre a questdo do sonho, atribuindo-lhe sempre um extraordindrio poder
simbélico, capaz de permitir significativos avancos no deciframento da psique humana.*®’

Todos os pesquisadores que se atétm ao estudo do sonho, tanto no
campo da medicina quanto no da psicologia e psicandlise (sem falar no dominio dos
estudos religiosos e misticos), apresentam esquemas classificatérios mais ou menos
detalhados de suas facetas. O fenOmeno, entretanto, mercé de suas caracteristicas de
abaixamento do nivel de vigilancia racional e de recuperacdo de registros mnemdonicos
subconscientes, €, por via de regra, bastante resistente a um desvendamento total de seu
significado, mormente porque se manifesta de forma multifacetada em cada sujet sonhante
e em cada situag¢do sonhada.

O escritor espirita Martins Peralva (1975:97) arrisca uma
categorizagdo que reputamos util ao entendimento de nossas questdes. Para ele os sonhos
se reinem em trés tipos fundamentais: os comuns, caracterizados pela repercussdo de
disposi¢cdes fisicas ou psicoldgicas; os reflexivos, nos quais se dd a exteriorizacdo de

impressdes e imagens arquivadas no cérebro fisico e no cérebro espiritual®®;

e 0s
espirituais, correspondentes a uma atividade real e efetiva do Espirito (desprendido do
corpo e levado a agdo no mundo paralelo) durante o sono. O fendmeno de desdobramento
seria obrigat6rio nas duas tltimas modalidades, e possivel na primeira.*®’

Outros autores, por sua vez, preferem uma divisdo mais simples do
fendmeno onirico, como sucede a Armond (1970:49), que o separa nas categorias de sonho
subconsciente e sonho real: o primeiro reportando-se a pensamentos, idéias e impressdes

que afetam a mente na vigilia, além de fatores imaginativos ou emocionais (recalques

sexuais, distirbios psiquicos de etiologia variada, etc.); e o segundo ligando-se a supostas

3 Sabe-se que, entre outras conotacdes, Freud, autor de Die Traumdeutung (A interpretagdo dos sonhos), de
1900, obra fundamental para o estudo do assunto, considera que “os sonhos se originam de desejos
reprimidos: ndo podendo o homem satisfazé-los na vida normal, se esfor¢a por vivé-los quando dorme”
(Armond, 1970, p. 48).

% Este “cérebro espiritual” seria um 6rgdo do corpo espiritual ou corpo astral (de natureza energética), corpo
este equivalente a uma espécie de “envoltdrio da alma”, estudado no Espiritismo sob o nome de perispirito —

um dos elementos da triplice constitui¢do do ser humano. Cf. Cap. I, 5.1.

“7 Em ocorrendo a inspiracdo, as modalidades primeira e a segunda se referem ao tipo endégeno, enquanto a
terceira diz respeito ao exdgeno.
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vivéncias efetivas do Espirito desdobrado no mundo espiritual, durante o periodo do sono
corporal.

Entrevistado por seu amigo Robert Craft, que lhe perguntou se as
idéias musicais lhe ocorriam a qualquer momento do dia ou da noite, o grande Igor
Stravinsky, que de certa maneira desprezava a primazia da inspiracdo na feitura de suas

composicdes*®®, surpreende com a seguinte resposta:

Elas [as idéias musicais] geralmente me ocorrem enquanto estou
compondo, e muito raramente se apresentam quando ndo estou
trabalhando. Fico sempre perturbado quando me chegam ao
ouvido no momento em que nao tenho um lapis a mao, e me
vejo obrigado a reté-las na memoria repetindo para mim mesmo
seus intervalos e seu ritmo. E muito importante para mim
mentalizar o tom em que a musica me aparece pela primeira vez:
se, por alguma razdo, sou levado a transportd-la, vejo-me
ameacado de perder a espontaneidade do primeiro contato, e
terei dificuldade em recapturar o mesmo encanto. A misica
as vezes me aparece em sonhos, mas s6 em uma ocasiao fui
capaz de anota-la. Isto se deu durante a composicio de
L’histoire d’un soldat, e fiquei surpreso e feliz com o
resultado. Ndao apenas a misica me apareceu, como também
a pessoa que a executava estava presente no sonho. Uma
jovem cigana sentada a beira da estrada. Trazia uma crianga ao
colo e tocava violino para entreté-la. O motivo que ela repetia
continuamente servia-se de toda a extensdo do arco, ou como se
diz em francé€s, avec toute la longueur de ’archet. A crianga
estava entusiasmada com a miusica, e aplaudia com as
maozinhas. A misica também me agradou muito; fiquei
especialmente satisfeito por poder me lembrar dela e, com
alegria, incluf esse motivo em Petit concert.**’

Examinando as caracteristicas da criatividade de Stravinsky,
selecionado com outros génios para representar o século XX na galeria dos grandes
criadores mundiais em diferentes dominios de atuagdo, Howard Gardner (1996:162) relata
outro episédio onirico do compositor russo, agora as vésperas da génese de Le sacre du

printemps, estreada em 1913 e talvez a obra musical mais representativa de seu tempo:

Na primavera de 1910, enquanto terminava a partitura para The
firebird, Stravinsky teve um sonho: “Surgiu a imagem de um
ritual pagdo sagrado: os ancidos estdo sentados num circulo e

488 . . .. g . .

Cf. Stravinsky (1996:53): depois de defini-la como “um certo distirbio emotivo”, o compositor declara
que “a inspiracdo ndo € de forma alguma condicdo prévia do ato criativo, e sim uma manifestacdo
cronologicamente secunddria”.

489 Stravinsky & Craft (2004:11). Os negritos sdo meus.
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observando a danca antes da morte da jovem que serd oferecida
em sacrificio ao deus da primavera para obter sua benevoléncia.
Este tornou-se o tema de The rite of spring”.

Varias obras da literatura mundial, artistica e nao-artistica,
versaram sobre a questdo do sonho e suas decorréncias. Loureiro (op. cit.:33/39) refere,
com acentuada é€nfase, alguns exemplos de trabalhos girantes em torno dos efeitos dos
sonhos, como a novela Peter Ibbetson, de George du Maurier, e a peca Midsummer night’s
dream, de Shakespeare, além de pesquisas importantes sobre o tema levadas a efeito pelo
jornalista italiano Leo Talamonti (autor da obra Universo proibido, de 1966) e pelo
renomado psicanalista alemdo Erich Fromm. Além dos nomes gregos antigos ja citados
aqui, Loureiro declina ainda numerosos outros, pertencentes a ramos diversos e a diversas
épocas da cultura mundial (nas dreas da ciéncia, da filosofia, da religido, da mistica e da
arte): Kant, Descartes, Schopenhauer, Sir Thomas Brown, G. 1. Gurdjieff, Racine, Dante,
Kafka, Raymond de Becker, Diderot, Alfred Russel Wallace, Alfred Maury, Gabriel
Delanne, Frederick Myers, Charles Richet, Pierre Janet, Karl du Prel, Albert de Rochas,
Camille Flammarion, Freud, Jung, Nathaniel Kleitman, Robert McCarley e J. Allan
Hobson, Michel Jouvet, Kilton Stewart, Calvin Hall, Frederick Perls, Alfred Adler, Robert
Louis Stevenson, Wagner, Tartini, Niels Bohr, Frederick Banting, Hervey de Saint-Denis,
Willem van Eeden, Stephan Laberge, Hugh Calloway, Allan Kardec, John Pfeiffer, Joseph
Banks Rhine, Mark Twain, F. S. Edsall, P. D. Ouspensky, C. H. Hinton, J. W. Dunne,
Ernesto Bozzano, Ann Faraday, Edgar Cayce, Gayle Deelaney e Eleise Sechrist.

Lembrando exemplos anotados por este mesmo autor no campo
das artes, vamo-nos reportar aqui a alguns que nos parecem notdveis — como o de Robert
Louis Stevenson relatando suas experiéncias na obra Across the plains, de 1892, e
afirmando que, “com regularidade, os sonhos lhe traziam histérias completas”, entre as
quais o classico do terror O médico e o monstro; o de Richard Wagner numa espécie de
transe sonambiilico, a recolher um tema que ecoava sons da natureza, utilizado depois na
tetralogia do Anel; o de Giuseppe Tartini, que afirmava ter sonhado com o diabo tocando
“uma sonata de beleza tao delicada” que ultrapassava as mais audaciosas expectativas de

sua imaginagao (O trinado do diabo); e os dos cientistas Niels Bohr e Frederick Banting
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recebendo em sonhos a solucdo, respectivamente, do novo modelo atdmico e do

procedimento para isolar em laboratério a insulina.*”

8. A INSPIRACAO NA ANTIGA GRECIA

8.1 Generalidades

Nunca serd demais afirmar que o tema da inspiracao, conforme o
vimos delineando até aqui, € recorrente nas letras gregas, remontando ao periodo homérico
— inaugural, como € sabido. Procurando pelas origens remotas da Teoria Literdria e da
Poética na primeira grande civilizacdo letrada do Ocidente, Wimsatt Jr. & Brooks
(1971:13) sdo categdricos:

Quando Homero inicia os seus poemas épicos com uma
invocagdo a Musa, ele apresenta, afinal, uma teoria sobre os
seus poemas: a de que eles sdo escritos, ou deveriam ser escritos,
gracas ao auxilio da inspiracio divina, idéia que tem
desempenhado um papel consideravel na subseqiiente
historia da poética. Durante os vérios séculos decorrentes entre
Homero e Platdo, o primeiro filosofo da literatura (...), outros
escritores gregos, como Hesiodo, S6lon, Siménides, Pindaro e os
retéricos e dramaturgos do séc. V, formularam vdrias
observacdes criticas, afirmando, por exemplo, que a poesia (...) €
[entre outras coisas] um produto natural do génio (...).*"

[Enquanto comenta a atitude suplicante de John
Milton em relacdo as Musas, em pleno século XVII,
Cornford (1989: 124 e ss) discute que, se “a invocagdo das
Musas hd muito (...) se tornou um artificio gasto”, ainda
para Milton ndo era assim: o que ele pedia ‘“era tanto a
visdo do vidente como a inspiracio do poeta, o
conhecimento de um Espirito que ‘desde o inicio estivera

999

presente’”. E comparando a postura do poeta inglés a dos

0 In op. cit., pp. 78 a 81. Copiosos exemplos de inspiracio oriunda dos sonhos e desaguada nas éreas
artistica, técnica e cientifica, sdo relatados com seriedade e apoiados em satisfatéria documentacdo no livro
The committee of sleep, de Deirdre Barrett (cf. versdo em portugués na Bibliografia). Segundo Darlene Dalto
(1993:107), a musica Satisfaction, dos Rolling Stones, nasceu de um sonho.

491 x - o e .
Os destaques sdo meus. E de notar, nesse passo, ndo s a identificagdo, por parte dos autores citados, de

uma origem comum da Teoria da Literatura e da Poética, como também a afinidade, ai estampada, da questao
da inspiracdo com as questdes histéricas da Poética enquanto disciplina literdria. Cp. item 1 deste capitulo.
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dois representantes maximos das idades herdica e pds-
herdica na Grécia antiga (Homero e Hesiodo), lamenta
Cornford “que ndo se tivesse percebido que a fé deles na
sua propria inspira¢do profética era tdo sincera como a de

Milton™:

Quando eles apelavam para as Musas que estavam

‘presentes e conheciam todas as coisas’ e lhes pediam

que contassem aquilo que eles, simples mortais, nao

podiam saber a ndo ser por ouvirem dizer, é possivel
que esse pedido representasse mais para eles do que
geralmente se pensa.

Mais a frente, na mesma obra (pp. 160 e ss.),
Cornford volta a bater na tecla do descaso em relagdo a
inspiracdo “musical”, chegando a afirmar com certa
veemeéncia, ao analisar a origem mantica da sabedoria de
Hesiodo, que “ndo hd qualquer razio para se duvidar que a
sua descricdo da maneira como primeiro ouviu as vozes da

Musas quando apascentava os seus rebanhos no Monte

Hélicon corresponda a uma experiéncia real”:

Para nés, estas frases que descrevem a inspiraciao
tornaram-se ja tao vulgares e convencionais que
perderam todo o seu significado vital. Mas a verdade
é¢ que ha menestréis ainda hoje*”> que tém
precisamente as mesmas pretensdes de Caedmon, ou
Demédoco, ou Hesiodo, e que atuam da mesma
maneira. 493]

Por outro lado, a insisténcia com que Werner Jaeger se refere as
convicgdes imortalistas de Pindaro (518-438 a.C.), o notdvel lirico das Odes, ndo deixa
duvidarmos da possibilidade de o poeta ter admitido, se ndo a mesma nocao de psyché, pelo
menos a idéia da inspiracao (oriunda de fonte divina) em moldes semelhantes as antigas e

modelares concepcdes de Homero e Hesiodo. Isto quer dizer que, se ao longo do tempo

492 L ~ ~
Ele escreve no inicio dos anos de 1940 e tece comparacdes com povos nio-europeus.

493 . ~ . .
Caedmon e Demédoco sdo rapsodos citados por Homero. Todos os destaques em negrito foram nossos.
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. - ,494 .
modificou-se a concep¢do de psyché % manteve-se intacta, por outro lado, a de

inspiracdio, como inclusive deixam entrever Wimsatt Jr. & Brooks*”

ao declararem que
“também Pindaro, por exemplo, afirmou que a poesia procede mais do génio, phua, que da
arte, techné”. Voltemos a Jaeger:

El poeta afirma que cuando el cuerpo sucumbe a la muerte sigue

vivo el idolo de la persona viviente, pues €l solo deriva de los

dioses. No hay nada tan poco homérico como la idea de que el

alma humana sea de origen divino; y no es menos extrafia a

Homero la divisién dualista del hombre en cuerpo y alma que la
P . . 496
teoria supone y que Pindaro enuncia muy claramente.

A mesma reveréncia (sic) ao fendmeno inspirativo, contudo,
parece nao acontecer, segundo acredita Detienne (1988:56/57), com o poeta do século VI
Simdnides de Céos, nascido cerca de 556 e morto em 467 a. C. — um periodo anterior,
portanto, ao da atuagdo de Pindaro. Reformulando a maneira de ver a funcio do poeta no
contexto social, Simonides “parece rejeitar categoricamente a antiga concepg¢ao religiosa do
poeta, profeta das Musas, mestre de Alétheia (verdade ou desesquecimento)”’, fazendo-se
passar ja como representante de Apdte (ilusao, engano).

Na andlise de Detienne, Simdnides € o primeiro poeta a assumir de

7 e e 4. . . ~
%7 reivindicando inclusive remuneragao por seu

forma declarada a face mimética da poesia4
trabalho. Pindaro reagiu, “com indignagdo virtuosa”, ao fato de ter seu antecessor lirico
feito a Musa tornar-se “cobigosa” e “mercendria”. Tal secularizagdo teria também logrado
alterar substancialmente o sentido da meméria para o poeta: de instrumento fundamental,
com cardter religioso, através da qual o privilegiado cantor “entrava no além, atingia o

invisivel” e desvendava os mistérios do tempo, transforma-se numa “técnica secularizada,

uma faculdade psicoldgica que cada um exerce mais ou menos segundo regras definidas,

¥4 Cf. Cap. 1, item 1.2.2.

3 1n op. cit., p. 19.

4% Jaeger (2000:80). As informagdes sobre Pindaro e a questdo da alma sdo abundantes nessa obra.
#7 “Simonides marcaria o momento em que o homem grego descobre a imagem. Ele seria o primeiro
testemunho da teoria da imagem. M. Treu (...) apresenta-o como a primeira testemunha da doutrina da

Mimesis” (Detienne, op. cit., p. 122). A Simonides se atribui a frase famosa: “A pintura é uma poesia
silenciosa e a poesia € uma pintura que fala” (id., ibid., p. 56).

232



postas ao alcance de todos”. Com Simonides, portanto, se “consuma a ruptura com a

tradicdo do poeta inspirado, que diz a Alétheia tao naturalmente quanto respira”.

[Em nota a esta passagem especifica do texto (p.
122), o autor citado ressalta, entrementes, que “por mais
radical que seja, a ruptura ndo implicaria a rejeicio pura e
simples de tudo aquilo que se procurava encontrar na obra
de um poeta”: Simdnides, apesar de tudo, continua sendo
“um poeta que compde epinicios [(cantos triunfais)],
invocando as Musas como todos os outros. (...) Mas suas
Musas ndo sao mais as de Homero”.

O testemunho incisivo de Detienne sobre o
significado das “reformas” de Simonides, levadas a efeito
entre os séculos VI e V, leva-nos a desconfiar de algo
importante: ndo teriam sido tais principios “inovadores”
que fizeram Platdo, mais de cem anos depois, se insurgir
contra os poetas? Melhor dizendo, contra tal género de
poetas, admitindo-se que Simdnides de Céos tenha feito
escola? Apesar de sua paideia se opor a de Homero, a
posicdo de Platdo, no caso particular da inspirag@o divina,
¢ altamente conservadora, como se sabe. E ademais, seu
desprezo a mimese parece ser uma contrafacdo cabal a
poética simonidea.

Acresca-se a isso a lembranca oportuna de
Wimsatt Jr. & Brooks (in op. cit., p. 19): a inspiracdo de
origem divina ndo implica necessariamente em
transmissdo de ditos verdadeiros, como atesta a resposta
das Musas a invocagdo preliminar de Hesiodo em sua
Teogonia (27 ff): “Muitas coisas fingidas (pseudea)
semelhantes a verdade*® sabemos nés dizer; todavia,
quando queremos, sabemos também falar verdade”.

Esta noticia, por si s6, poderia perfeitamente justificar a

9% Alétheia.
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atitude de prevengdo e de “censura”, por parte de Platdo,
aos conteudos vindos da lavra de certos poetas.

Contudo, ademais disso, Simdnides de Céos havia
arremessado a poesia, enquanto manifestacdo de apdte, ao
dominio mais baixo da doxa (a categoria de eikasia na

analogia platonica da linha™”) —

furtando-a da revelacdo
divina de alétheia, existente onde tradicionalmente se
admitia que figurava: no dominio mais alto da episteme (a
categoria de noésis, que Platdo parece querer resgatar a
partir do fon).

Ora, o “delirio” divino que entusiasma o poeta s
pode penetrar-lhe no corpo pelas vias da alma, o que
parece bastante evidente. Tal constatacdo nos faria
entender que, quando Sécrates conclui para fon, como
veremos adiante, que a performance poética deste nio se
da por episteme (nem tampouco por techne), o filésofo-
personagem se refere ai a episteme diandica, nunca a
noética.”” Havemos de convir igualmente que, a darmos
crédito aos cronélogos da obra platdnica, o mestre que
compds o fon na juventude estava longe de conceber a
analogia da linha, que s6 aparece em plena fase de
maturidade — mais exatamente n’A Repiiblica.

N3ao € certo que Detienne endossasse, nos mesmos

termos, tal co-relacdo dos itens da analogia da linha com a

9 A famosa “analogia da linha” estampa-se no final do Livro VI d’A Repiiblica e indica duas espécies de
conhecimento, divididas em quatro “fases” a doxa (opinido), compreendendo a eikasia (percepcdo de
imagens sensorias) e a pistis (confianca na apreensdo das coisas sélidas); e depois a episteme (conhecimento
real), abrangendo a didnoia (compreensdo discursiva, incluindo a matemadtica e as figuras geométricas) e a
noésis (conhecimento intuitivo das coisas permanentes: as formas ou eide, isto é, as idéias). Cf. Wimsatt Jr.
& Brooks (op. cit., p. 23).

300 Cornford (1989) traduz, em meio a comentdrios sobre a teoria da reminiscéncia, o pensamento de Platdo
no Fédon: “a alma que pode existir separada do corpo € aquela parte do nosso ser que pensa e conhece as
Formas que existem separadas das coisas materiais”. Recorde-se que o “conhecimento” das Formas é
privilégio da categoria epistémica da noésis. Os destaques sdo nossos, e o trecho estd na p. 92. Cf. também o
item 2.5 do Cap. I, onde, em nota de rodapé, faz-se referéncia ao mesmo Cornford (2001:67).
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descaracterizacio de Alétheia®®' a partir das teorias de
Simdnides, mas ndo ha didvida de que suas anotagcdes em
Os mestres da verdade na Grécia arcaica (pp. 58-61, com
destaques nossos) oferecem-nos pistas privilegiadas para a
confirmacio dos argumentos acima, mormente nos passos

que seguem:

Conseqiientemente, quando Simodnides declara que o
dokein [a doxa, associada a apdte] prevalece sobre a
Alétheia, por um lado, rompe, da maneira mais clara
possivel, com toda a tradicio poética em que
Alétheia é um valor essencial, mas, por outro, afirma
nitidamente sua vontade de secularizar a poesia, visto
que substitui um modo de conhecimento excepcional
e privilegiado por um tipo de saber mais “politico” e
menos religioso.

(...) ao termo do processo de secularizagdo da poesia, a
“revelacio poética” cedeu lugar a uma técnica de
fascinagdo. Ao fazer da memoéria uma técnica
secularizada, SimoOnides condena a Alétheia e se
consagra a Apdte. (...) Quando define a arte do poeta
como uma arte de ilusio cuja funcdo € seduzir,
enganar, suscitando “imagens” dos seres fugazes,
(...) Siménides prefigura uma das duas grandes vias
que dividem a histéria da problematica da palavra.]

8.2 A inspiracao nos Dialogos platonicos

Comecemos pelo Fedro, Didlogo-chave de nosso indefectivel
Platdao, que a certa altura nos remete ao universo mitolégico na fala de Socrates sobre a

maniké ou mania — palavras que podem ser traduzidas por “loucura” ou “delirio” (divinos):

(...) mas, de fato, obtemos grandes bens de uma loucura que seja
inspirada pelos deuses. A profetisa de Delfos e as sacerdotisas de
Dodona, é em estado de delirio que prestam grandes servicos as
pessoas e aos estados da Grécia. Em seus momentos licidos
praticam somente cousas sem importancia, ou nada fazem. E
seria supérfluo dizer que a Sibila e outros adivinhos, agindo sob
a inspiracdo divina e predizendo o futuro, corrigiram muitas
cousas, como todos sabem. Mas esse fato deve ser mencionado
como prova de que também os antigos, inventores dos nomes
das cousas, ndo consideravam a loucura como desprezivel ou

1 Detienne verticaliza a palavra porque Alétheia é, originariamente (segundo diferentes tradi¢des), uma
deusa, filha de Zeus e uma das nutrizes de Apolo — uma poderosa “poténcia” equivalente em tudo a Mnéme
(ou Mnemosyne, mde das Musas). Cf. op. cit., pp. 21, 25 e 31.
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desonesta. Deram eles a arte de prever o futuro o nome de
“maniké”, “mania”, considerando-a como uma dadiva dos
deuses, um bem.>"?

Pode parecer um contra-senso, ou uma falta de senso, o fato de
estarmos recorrendo a mitologia via Platdo/Sécrates. Consideramos, entretanto, que a obra
platonica, embora procure (e consiga) superar, por sua nova paideia, o grosso da carga
educacional outrora confiada a velha poesia de fundo mitolégico, ainda respeita e
reverencia, na medida certa, a milenar cosmovisdo do mito. A despeito de muitos autores
considerarem que a alusdo ao mundo mitolégico tradicional nos escritos platonicos
representaria quase sempre uma forma de ironia, tentaremos demonstrar em seguida por
que ndao podemos endossar semelhante tese. Afinal, ndo € consenso histérico a
consideracdo de que injusto foi o martirio de Sdcrates, e balda de fundamento a acusacdo
de desprezo aos deuses pétrios, contra ele levantada?

Oucamos o mesmo Socrates, enquanto personagem do Didlogo
citado, recapitulando licdes para melhor instruir o jovem Fedro:

— Mas ha dois géneros de delirio: um nasce de uma moléstia da
alma, o outro de um estado divino que nos leva além das
regras habituais. FEDRO: — Perfeitamente. SOCRATES: — Em
seguida, classificamos o delirio divino em quatro espécies: um
era o sopro profético de Apolo; outro, a inspira¢do mistica de
Dioniso; o terceiro, o delirio poético inspirado pelas Musas, e

finalmente, a quarta espécie de delirio era devida a influéncia de
Afrodite e de Eros.””

A temdtica da inspiracdo poética ou artistica, entendida como
“delirio divino” proveniente das Musas, estd estampada nesse Didlogo de forma explicita,
como se pode deduzir do pequeno exemplo acima, que corrobora e des-dobra
didaticamente, por assim dizer, o que se disse em outro: o Ifon, considerado pelos exegetas,
em sua grande maioria, como anterior ao F edro.”™

Merece fazermos referéncia aqui a um estudo académico

“moderno” em torno do lon — apesar de exemplificar uma ma-vontade explicita para com o

502 Fedro, 244, fala de Socrates in Platdo, Didlogos (Ménon — Banquete — Fedro). Ed. de Ouro, s/d.
% Fedro, 265, in id., ibid. Negritei.

504 L. . . . .
V. comentéario entre colchetes no item imediatamente anterior.
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fato (claro para nds) de que, ao versarem sobre a questdo do transcendente, vez por outra os
filésofos podem realmente acreditar no que dizem, sem que estejam “fingindo
ironicamente” para dizer uma outridade. Trata-se do pequeno livro de Maria Cristina
Franco Ferraz — Platdo: as artimanhas do fingimento (Ferraz, 1999), especificamente no
seu segundo capitulo. Nessa altura, estudando a questdo da mimesis em Platdo, a autora se
detém no fon para sustentar, entre outros pontos de vista, que a mencio feita nesse Didlogo
(praticamente o tempo todo) ao delirio poético significa invariavelmente um recurso
irdnico para desmerecer a poesia em favor da novidade do discurso filos6fico. Em outras
palavras, a ascensdo do novo regime filoséfico utilizaria as referéncias ao divino e ao
mitolégico, de forma irdnica, para desautorizar e deslegitimar o discurso poético
caracteristico do antigo regime mitico-religioso dos “mestres da verdade” na Grécia
arcaica™” — aqueles poetas (ela pensa talvez em figuras como Homero e Hesiodo, que ndo
sdo propriamente ‘arcaicos’, € provavelmente em outras como Baquilides, Tedgnis e
Pindaro) “cuja aletheia era uma verdade assertdrica: ndo estava submetida a uma exigéncia

de demonstracdo nem podia ser contestada” (pp. 38/39).”%°

[Convém explicitar que estamos concebendo o
termo ironia no sentido comum que a ele se atribui, qual
seja o de ‘dito fino e dissimulado’, definicdo conseqiiente a
idéia de ‘expressdo que consiste em dar a entender o
contrdrio do que se quer dizer’, conforme propde a
Retérica e como parece que a autora do livro também
entende. Em momento algum ha ali referéncias ao sentido
mais complexo de ironia como método socritico de

interrogar (ir6nico, do gr. eironikos, ‘interrogante’),

%93 Esta palavra, aparecida com freqiiéncia no capitulo anterior deste trabalho, designa um periodo da histéria
da Grécia que, segundo se infere dos escritos de E. R. Dodds (op. cit.:36 e passim), se coloca em terceiro
lugar na ordem cronolégica por ele sugerida: 1) periodo pré-homérico ou pré-helénico; 2) periodo homérico;
3) periodo arcaico; 4) periodo cldssico. A estes podemos acrescentar um 5° o periodo helenistico.

%% Siménides, como jd se viu, estaria excluido dessa categoria. A estudiosa repete ai o que diz Detienne (in
op. cit., edicdo citada, p. 23). Este autor, entretanto, ressalta na passagem uma observagdo essencial, que nao
foi referida: “Alétheia (...) ndo se opde a ‘mentira’: ndo ha o ‘verdadeiro’ frente ao ‘falso’. A Unica oposicao
significativa é a de Alétheia e de Léthe. Nesse nivel de pensamento, se o poeta esta verdadeiramente
inspirado, se seu verbo se funda sobre um dom de vidéncia, sua palavra tende a se identificar com a
‘Verdade’”. Grifei: é bom de ver a inspiragdo poética associada a Alétheia, e esta, por sua vez, ao “dom de

vidéncia” préprio do “mestre da verdade” (o poeta que é também profeta-vidente e sdbio).
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método afirmativo da subjetividade emergente naquela
época histérica, assunto aprofundado por Kierkegaard
(1991) em O conceito de ironia — constantemente referido
a Socrates. Considerada do ponto de vista filoséfico
propriamente dito, a ironia assume face totalmente outra,

cuja dis-tensdo ndo teria cabimento empreender aqui.]

Avancando outras observagdes sobre o citado livro das
“artimanhas do fingimento” (cujo valor ndo se pode desmerecer, porque reine varios
apontamentos pertinentes), vale observar como a autora passa do regime mitico-religioso
homérico ao da “palavra laicizada”, caracteristico da polis democritica, sem qualquer
meng¢do ao “regime” intermédio representado pelos pensadores origindrios, esses que se
apresentam como mistura sui generis de poetas e filésofos no pré-classicismo helénico. A
certa altura di-se quase a entender que somente no periodo classico da democracia “o logos
passa entdo a ser problematizado, configurando-se a condi¢do de possibilidade para o
surgimento dos primeiros pensadores da linguagem” — o que é no minimo uma omissao
e/ou um lapso relativamente a histéria do pensamento. Sabemos que na verdade a postura
dos “fisidlogos” prefigura vdrias questdes que serdo re-tomadas ou desenvolvidas pela
filosofia — e neste bojo pode-se incluir sem medo a problematica do transcendente e do
divino.””’

Em outra passagem, a autora, para sustentar que SOcrates
descaracteriza a atividade do rapsodo enquanto arte especifica (quando por trds o alvo real
seria a propria poesia), define techne (arte) “como um conjunto de regras e de condutas
praticas assentadas em um conhecimento cientifico (episteme)”. A reducdo sumdria, assim
feita, da episteme ao cientifico, parece denotar ter ocorrido uma certa con-fusdo entre os
tipos diandico e noético enquanto fases da analogia platdonica da linha, a célebre
classificacdo dos estdgios do conhecimento que a autora nao desconhece.

Tais problemas de enfoque podem conduzir o leitor, j& um tanto
desconfiado, a uma ligeira divida relativa a outro ponto: repousaria de fato a alegada ironia
socratica no destronamento da poesia “exatamente na medida em que é elevada as alturas

do sagrado”? A autora quer fazer crer que Sdcrates e Platdo utilizam o pretexto do divino

97 Cf. item 2 do capitulo anterior.
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para deslegitimar ndo uma pratica qualquer, mas justamente aquela que no passado
representava o dpice do sagrado — sagrado este tido por ela, j4 no “regime da palavra
laicizada”, como “em declinio”. Nao estaria declinante o religioso, perguntamos nds, ao
invés do sagrado? Por tudo que ji se disse no presente trabalho sobre o pensamento
platonico, sabe-se que, muito ao contrario, o discipulo de Sécrates ndo fez menos que re-
dimensionar o sagrado (que ndo é expulso de sua polis ideal, como teria sido a poesia): para
prova-lo, basta re-ver as suas elevadas concepg¢des da divindade e a sua dilatada percepcao
das configuragdes animicas. Uma tal atitude nos Didlogos platdnicos somente seria
plausivel se os dois, mestre e discipulo, fossem descrentes das divindades e/ou delas
fizessem pouco caso — e ndo € dificil demonstrar exatamente o contrario.

Em nenhum momento se pretende dizer que inexiste ironia no fon.
Queremos apenas direciond-la ndo para a utilizagdo da “sacralizacdo” como pretexto de
deslegitimidade, mas simplesmente para a simpléria figura do rapsodo, que até certo ponto
pode mesmo se classificar como um parvo sob encomenda. Diz-se “até certo ponto” porque
¢ a prépria autora que coloca em xeque a sua “total imbecilidade”, ja que esta caracteristica
“faz com que ele na verdade saia completamente incélume de toda a argumentacdo
socrdtica, na medida em que, longe de estar persuadido pelas razdes e consideracdes do
filésofo, acaba escolhendo ndo a alternativa correta, mas a que lhe parece mais favordvel”
(p. 70).>*® Diga-se de passagem que a alternativa “correta”, dentro do “ardil” proposto pela
“ma-fé” de Sdcrates, seria o rapsodo considerar-se a si mesmo como injusto, ja que nao
possui uma fechne, sendo a “incorreta” (mas escolhida) o aceitar-se a si mesmo como
“divino”.

Em suma, a aceitarmos ou validarmos certas argumentacdes do
texto em questao, estaremos admitindo:

(1) que (pelo menos parcialmente) justa foi a condenacdo de
Sdcrates no tribunal de Atenas, uma vez que fica patente, pelo uso da ironia a partir de tdo
grave assunto, o seu desrespeito aos deuses da polis;

(2) que indevida foi a aten¢do dada por Sécrates a noticia de que

seria ele, por saber que nada sabia, o homem mais sébio de toda a Grécia — visto que a nova

508 v/ 4 . c o 4ox .
Vé-se bem que o rapsodo-intérprete nao € tao tolo assim...
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lhe foi transmitida por um ordculo, em cuja intervencdo real ele ndo acredita e pode
inclusive usar como fator irdnico em conversas filosoéficas;

(3) que a aludida ironia contamina, por extensao e
necessariamente, o Didlogo Fedro, supostamente escrito em fase mais madura de Platao,
dado que nesse texto, como se viu no presente item, o fildsofo ndo s6 (como seria de
esperar) deixa de evitar a retomada do assunto, desta vez em fei¢do abertamente afirmativa,
como também se dedica a esmiugd-lo didaticamente ao longo de vérias paginas. Seria o
caso de perguntarmos se o Fedro € irbnico neste ponto, € somente neste;

(4) que as colocagdes sobre o amor, exaradas magnificamente no
Fedro e no Banquete, deixam de ser levadas a sério porque igualmente irdnicas, uma vez
que pertencem ao quarto tipo de “mania”, “loucura” ou “delirio” divino, da competéncia de
Afrodite e Eros. O raciocinio € simples: hd ou nao hd, para Platao/Sécrates, o delirio
divino, no meio dos quais se acha o delirio poético ofertado pelas Musas, tdo veemente e
impiedosamente negado nessa andlise do fon.

Se ainda ndo esté claro, de-clare-se: tudo o que até aqui se disse foi
para sugerir que o tema nodal do fon, numa interpretacio espirita, é a mediunidade’”
(“canalizacdo”, fendmeno facilitador da inspiracdo exdgena, conforme a caracterizamos em
item anterior) — ou, para usar as palavras condizentes com a ambiéncia do Didlogo, a
capacidade de ser-se possuido por entidades divinas, sob os auspicios das iluminadas filhas
de Mnemosyne.”'" A parvoice do “explicador” de Homero estd em ignorar o que se passa
consigo, fato ndo incomum entre os “possuidos” (médiuns ou canalizadores) de tipo
inconsciente, como parece ser o rapaz. Vé-se que € possivel fazer uma abordagem
“técnica” do fator transcendente exposto no Didlogo, desde que se use o instrumental

tedrico facultado pelo Espiritismo. Reivindicamos aqui o direito de pensar em tal direcao,

% Comentando um livro do pesquisador P. Amandry, saido em 1950, Dodds (op. cit.:93) usa o termo
mediunidade, num contexto grego antigo, sem qualquer cerimoénia: “Ele [Amandry] também parece
compreender mal o Fedro, 244B, que certamente nao significa que a Pitia também concedia oraculos em
estado normal, mas apenas que a parte sua mediunidade ela nio possuia dons particulares”. E de notar
que também fon parece desprovido de “dons particulares”, como a vivacidade e a esperteza. Grifei.

>1% Eis aqui uma curiosidade que merece registro. Ao denominar de “fon” o dtomo eletrizado que ‘caminha ou
vai, atraido pelos podlos elétricos de sinal contrdrio’ (Guérios, 1979), o fisico Faraday atingiu em cheio o
atributo capital do personagem-rapsodo fon (um declamador “caminhante™): ele é capaz de quedar-se
“eletrizado” pela acdo das entidades divinas que lhe emitem “sinais contrarios” advindos do pdlo supra-
sensivel onde habitam.
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admitindo que a pressuposi¢ao da existéncia real da inspiragdo transcendente abre caminho

para o estabelecimento de uma verdadeira poiesis pneumatica.

[Deve-se explicar que, ao classificarmos o
episodio de fon como “medidnico”, de acordo com a
terminologia espiritista que estd sendo usada, estamo-nos
referindo a um caso particular, entre outros possiveis — o
que significa que a inspiragdo ou intui¢do, enquanto
fendmeno psiquico, ndo acontece de forma idéntica nos
sujets inspirados. O préprio Sdcrates nos ensina isso no
corpo do Didlogo (536 a/b, na traducdo de Carlos Alberto

Nunes):

Um determinado poeta fica suspenso de uma das
Musas; outros, individualmente, de outras tantas.
Chamamos a isso ser possuido, o que € mais ou menos
a mesma coisa, porque as Musas tomam, de fato, posse
deles. A esses primeiros anéis, quero dizer, aos poetas,
estdo, por sua vez, suspensos outros anéis, cheios todos
eles do divino furor; uns pendem de Orfeu, outros de
Museu; porém o maior nimero deles fica possuido de
Homero, que deles se apodera, entre os quais tu te
encontras, 1a0; achas-te possuido de Homero.”!!
Embora o estudo mais detalhado da recepgdo
medidnica ou “canalizante” de obras artisticas seja matéria
do capitulo seguinte, j4 se faz necessdrio explicitemos aqui
que os tedricos do Espiritismo consideram que o fendmeno
da mediunidade se apresenta, grosso modo, sob pelo
menos trés aspectos diferentes, do ponto de vista da
L ~ 113 . 99 Z 12
participacdo do “canalizador” ou médium no processo: em
primeiro lugar, ha a mediunidade dita consciente (na qual a
inspiracdo exdgena mal se d4d a perceber, continuando o
sujet com dominio pleno de suas faculdades); em segundo,
a mediunidade dita semi-consciente (na qual percebe o

artista criador que, além de seu préprio esforco pessoal, hd

SIB L . L a4

E evidente que o personagem Sécrates fala metonimicamente, de vez que ndao é Homero ele-mesmo, como
eidolon do Hades, que se apresenta: manifestar-se-iam no rapsodo ‘“possuido” tdo somente seus
representantes, algo assim como os “daimones homéricos”.

241



um tipo estranho de presenca externa que lhe dirige, por
assim dizer, as iniciativas); e finalmente, a faculdade
meditnica denominada inconsciente (a definir-se por uma
“auséncia” de acdo intelectiva da parte do canalizador, que
parece efetivamente ndo participar de um processo que

ocorre a sua revelia)].

No fon, o personagem Sdcrates acha-se diante de um premiado
declamador de poesias (um rapsodo), cuja funcdo ndo fica bem delimitada ou definida:
entendem alguns estudiosos que profissionais deste tipo eram, além de meros recitadores,
também comentadores (ou explicadores) dos antigos bardos, isto é, intérpretes ou
hermeneutas, podendo inclusive também compor.’'* Seja como for, o jovem dialogante
deixa transparecer que sO consegue ser brilhante (na declamagdo e/ou nos comentarios)
quando se trata de Homero. Através de variada exemplificacdo argumentativa, SOcrates
leva o rapsodo a concluir que seu “conhecimento” de Homero, ao invés de constituir uma
arte especifica, resultado de uma verdadeira aquisicao “técnica” pessoal (capaz, se fosse o
caso, de levad-lo a abranger a arte poética em geral e a comentar com igual mestria os
demais poetas), € na verdade fruto de uma “possessao divina”. Em outras palavras, quando
se dispde a transmitir a seus ouvintes a arte homérica, pela simples recitacdo
“entusiasmada” e/ou pelos comentdrios exegéticos acrescentados, fon exercita, por assim
dizer, os seus dotes medidnicos, “incorporando” entidades espirituais (ou “divinas”) que
falam por sua boca e inflamam sua voz, exemplificando uma faculdade que em Espiritismo
¢ estudada sob a adjetivagdo de psicofénica ou “metafonica” (falante).

No momento em que Sécrates estende a mesma possibilidade de
“possessao divina” a todos os poetas (fon, 533/534), temos uma alusao a um tipo diverso de
fendmeno medianimico, conhecido como psicografia (e também como ‘“metagrafia”,

escrita direta ou escrita automdtica ") — presumindo-se que o poeta, quando “fora de si”

312 «Q rapsodo ndo é responsével por suas melhores cangdes: ele é seu instrumento involuntério”, comenta
Steiner (op. cit.:46) a respeito de fon, visto por ele como um “arrebatado pelo éxtase”. Segundo Moisés
(1978:427), o rapsodo (rhapsoidos) era o poeta ou declamador ambulante que procedia a recitacdo de
fragmentos de poemas épicos (chamada entdo de ‘rapsddia’). Ndo recitavam composi¢des proprias e

dispensavam o acompanhamento da lira.

1 Cp. item 7.1 supra.
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. A 514
(em ex-tase) e dirigido expressamente por uma forca daimodnica, escreva.” = Dentre os

exemplos reportados por Sdcrates para afirmar que o poeta verdadeiro se define pela

515

capacidade de ser possuido (leia-se “inspirado™)” °, ressalta o caso de Tinnico de Cilcis,

que s6 logrou louvores por um tnico poema genial, verdadeira dddiva das Musas, em meio
aos muitos outros mediocres que tinha feito. Tais afirmativas do filésofo (bastante “sérias”
para alguém supostamente “irdnico”, em sentido literal, todo o tempo), encontrardo refor¢o

no Fedro (244/245 A), pela palavra do mesmo Sécrates:

Existe uma terceira espécie de delirio: é aquele que as Musas
inspiram. Quando ele atinge uma alma virgem e ingénua,
transporta-a para um mundo novo e inspira-lhe odes e outros
poemas que celebram as faganhas dos antigos e que servem de
ensinamento as novas geracdes. Mas quem se aproxima dos
umbrais da arte poética, sem o delirio que as Musas
provocam, julgando que apenas pelo raciocinio sera bom
poeta, sé-lo-a imperfeito, pois que a obra poética inteligente
se ofusca perante aquela que nasce do delirio.’'’

[A superioridade das pro-dugdes obtidas mediante
a submissdo ao “delirio” (“musal” ou “musical”) em
relagdo as demais, que ai se sugere, encontra refor¢co no
comentdrio de Cornford (1989:112) sobre o hino
ditirambico a Eros, composto por Sécrates no decorrer do
Fedro: tal peca “comeca por exaltar a loucura divina do
poeta, do vidente e do enamorado da sabedoria”, loucura

essa considerada pelo filésofo como “‘superior a

. . 5 [ . . .
sobriedade racional”.’'” A mesma idéia adquire mais vida

514 , L. < . - Ce . . ~
Desde o século VII os poetas liricos recorrem “a escrita, € ndo mais a simples recitacdo, para apresentarem
suas obras” (cf. Detienne, op. cit., p. 58).

515 = . .. A i ~ L
A “possesdo”, na doutrina espirita, chama-se de preferéncia “incorporagdo”. Jayme Cervifio (1979) usa o
termo “psicopraxia”.

31% In Platdo — Didlogos (op. cit., p. 223). A parte negritada por nés deve ser confrontada com a versdo de
Cornford, transcrita a seguir. Observe-se a admissdo, por parte de Sécrates, de uma poesia “ndo inspirada”,
por ele considerada “imperfeita”, fazendo-nos lembrar a poesia “secularizada” nos moldes propostos por
Simonides. Segundo os principios poéticos platdnicos, o bom poeta deve ser inspirado.

>'7 Comentando a respeito da relagio de Sécrates com seu daimon, Cornford (1989:230) aproveita a ocasido
para “alfinetar” os “cientistas” modernos e obnubilados: Sécrates “ndo estava, como alguns agndsticos do
século XIX, na disposi¢do de rejeitar, como supersti¢ao tola, tudo quanto ndo pudesse compreender e explicar

993

‘cientificamente’”’.
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e vigor na versao dada por Cornford (na p. 106) a
passagem do Fedro 245 A, um pouco diferente da anotada
na dltima citacdo acima (vale o cotejamento):
Aquele que bate as portas da poesia sem estar tocado
pela loucura das Musas, pensando que a arte bastard
para fazer dele um poeta acabado, nao serd facultado o

acesso ao mistério, e as suas composi¢des sébrias serdo
eclipsadas pelas criacdes da loucura inspirada.’'®

Imediatamente apds a transcricdo desse trecho,
pondera aquele autor: “o contexto em que esta frase se
encontra € mais um exemplo da associagdo da inspiragdo
poética e profética com a sabedoria intuitiva do filésofo” —
ponderacdo esta que confirma a tese cornfordiana dos trés
“iluminados” reunidos numa s6 pessoa: o poeta, o profeta
(vidente/adivinho) e o filésofo (o ‘enamorado da
sabedoria’).519 Esta férmula desemboca na constatacdo,
feita pelo mesmo autor, da antiga e estreita identidade
existente, nas tradigdes gregas, entre a poesia, como
dadiva das Musas, e a profecia (adivinhacio ou vidéncia),

como dom de Apolo:

Na verdade, atribui-se as Musas os mesmos poderes
manticos do vidente, poderes que transcendem as
limitagdes do tempo. Em Delfos tinham elas o seu
santudrio, onde as exalacdes subiam da fonte junto do
velho templo oracular da Terra, como ‘assessoras da

18 De certa forma este passo nos alerta também para o fato de que a poesia, se pode também ser “sébria”, ndo
é desprovida de techne kai episteme, como por vezes se quer crer, a partir sobretudo do fon (532 c): naquele
Didlogo, além da declaragdo do que particularmente acontece com fon, estd apenas implicito que essas duas
providéncias ndo bastam: nfo ha rapsodo nem poeta maiores sem a habitacdo da epifania daimdnica, sem a
possessdo dos daimones (homéricos, no caso) que lhes traduzem o estro em fogo e arrebatamento (ou seja,
ensejam a “vivificagio” dianoética ou diandica de que fala o Prof. Alberto Pucheu em seu ensaio sobre o fon,
citado mais adiante).

1% Esta re-unidio ndo foi somente uma exclusividade dos gregos, dado que outros povos antigos a
testemunharam semelhantemente, como assegura o mesmo Cornford (loc. cit., pp. 142 ss.). Exemplo disso é o
“homem mantico” das Gélias, um misto de bardo (poeta), vate (profeta) e druida (filésofo ou sibio e
sacerdote).
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profecia’, j4 que os oraculos eram proferidos em
verso. A poesia era a linguagem da profecia.””

A tais reflexdes podem-se juntar ainda os
percucientes testemunhos do helenista Giorgio Colli
(1996, passim, com grifos nossos), que caminha ainda

mais no sentido das ditas identificacdes, logrando associar,

95521

com singular propriedade, a “mania™”" a sophia, ou seja,

os delirios inspirados ao nascimento da filosofia (titulo,

alids, de seu pequeno grande livro):

Apolo simboliza esse olho penetrante, seu culto
celebra a sabedoria. Mas o fato de ser Delfos uma
imagem unificadora, uma abreviatura da prépria Grécia,
indica algo mais, isto é, que o conhecimento foi, para
os gregos, o valor maximo da vida. Outros povos
conheceram, exaltaram a arte divinatéria, mas nenhum
povo a elevou a simbolo decisivo, pelo qual, no mais
alto grau, a poténcia exprime-se em conhecimento,
como aconteceu entre os gregos. Em todo o territdrio
helénico, existiram santudrios destinados a adivinhaco;
esta se manteve como um elemento decisivo na vida
publica, politica dos gregos. E sobretudo o aspecto
teorético ligado a adivinhacdo € caracteristico dos
gregos. (Pp. 11/12.)

(...) se uma pesquisa sobre as origens da sabedoria na
Grécia arcaica leva-nos em dire¢do ao ordculo délfico,
ao significado complexo do deus Apolo, a “mania”
mostra-se-nos ainda mais primordial, pano de fundo do

fendmeno da adivinhac¢do. A loucura é a matriz da
sabedoria. (P. 17.)

Se a pesquisa sobre as origens da sabedoria conduz a
Apolo e se a manifestacdo do deus, nessa esfera, di-se
através da ‘“mania”’, entdo a loucura devera ser
considerada intrinseca a sabedoria grega, desde seu
primeiro surgimento no fenomeno da adivinhacio.
(P.31.)

320 Cornford (op, cit.:123). Negritei. A tltima frase da citagdo faz ecoar a observagio de Detienne (in op. cit.,
p. 23), citada mais acima, a respeito do poeta-vidente inspirado que consegue vislumbrar as planicies de
Alétheia. E nos remete também a afirmativa do poeta latino Hordcio (séc. I a. C.), apud Dessons (1995:50):
« c’est en vers que les oracles ont été rendus » (sobre isso cf. tb. Dodds, op. cit. :97 e 98).

21 A loucura ou delirio de origem divina, como estd no Fedro platdnico, é atestadamente mania, o que nos
leva a concluir ter-se enganado Abbagnano (1999:631) ao assinalar loucura correspondendo unicamente ao
grego moria, termo que, ndo obstante, indica um segundo sentido daquela palavra: “amor a vida e tendéncia a
vivé-la em sua simplicidade”. Esta foi a acepg¢do utilizada no Elogio da loucura de Erasmo de Rotterdam
(inicio do século XVI). O titulo original dessa obra, em latim, é Encomium moriae seu laus stultitiae.
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Ao sondarmos, pois, as origens da filosofia
(enquanto ‘amor da sabedoria’), amparados no veredito de
vdrios estudiosos da histdria helénica, deparamo-nos com
o conhecimento oracular inspirado, a evidenciar a arché
“sobrenatural” do pensamento do Ocidente. Isto deve
significar que a pesquisa poética que aqui desenvolvemos
tem mais fundamento e pertinéncia do que poderia
inicialmente parecer — visto que nos leva a esbarrar,
insofismavelmente, na formagdo origindria do préprio
pensamento grego, aquele mesmo que, sob determinadas
condig¢des historicas, culminou na elaboragdo da filosofia
propriamente dita, tal como hoje a entendemos. Na
transposicdo da era poético-profética para a filosdfica,

afirma Cornford>*

que “a razdo intuitiva (nous) substitui
aquela faculdade supranormal que anteriormente se
manifestava em sonhos e visdes proféticas; o sobrenatural
converte-se no metafisico”.

Justamente nesse ponto € mister insistirmos em
perfilar a inspiracdo do poiéfes na categoria de episteme
noética™>, embora contrariando a postura respeitdvel do
Prof. Benedito Nunes, que, em sua instrutiva Introducdo a
filosofia da arte (1966:38), afianca: “a inteligéncia que
Platio concede aos poetas ndo é nem a discursiva
(dianoia), nem a intuitiva (noesis), mas o arrebatamento, o
entusiasmo, que se apodera da alma e ndo provém do que é
humano”; outrossim, ao comentar uma passagem do Ion,
incita-nos a concluir que “a verdadeira poesia, para o
filésofo, ndo pertence (sic) a categoria de pdiesis, como
operacdo produtiva, mas a categoria religiosa do delirio
(mania)”. Raciocinio semelhante, do qual temos o direito

(e o dever) de discordar, tece a distinta Prof.* Licia

2 Loc. cit., p. 252.

2 Cf. item 8.1 supra.
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Santaella (1994:26), ao declarar que “para Platdo, a poesia
ndo produz cognig¢do (sic), estando muito mais do lado das
pressdes irracionais pelas quais o ser humano pode ser
subjugado do que das forcas do intelecto, s6 estas capazes
de conduzi-lo para a ascese ao mundo das verdades
ideais”.** Se assim fosse, baldas de “verdade” estariam as
teses dos helenistas aqui mencionados, mostrando a larga
que: a) é a alma que conhece o mundo das Formas, e é
igualmente ela que permite se captem as mensagens dos
deuses, somente por ela podendo Apolo e as Musas se
apoderarem do poeta-vidente-sabio;’> e b) a filosofia, tida
como unica via de ascese as “verdades ideais”, ela mesma
se origina, em ultima andlise, do universo originirio do
“delirio”, sem o qual ndo pdde haver sabedoria. Ademais,
ndo haveria sentido na expressdo TOWTIKY] EMGTHUN
(poietiké  epistéme), usada por Aristdteles na sua
Metafisica (6, cap. 1) e traduzida por Gadamer (1985:24)
como “o conhecimento e a capacidade de fabricag¢do”.
Nao é demais lembrarmos que somente uma forma
de inspiragcdo exdgena pode parecer, em primeira instancia,
fora do dominio epist€mico-noético, considerando-se o
ponto de vista do artista criador: € a inspira¢do de tipo
inconsciente. Mas tal suposicdo é equivocada, levando-se
em conta que, mesmo nesse caso, nunca se di um

afastamento total, uma alienacdo completa do artista

2% Nido se estd desmerecendo as opinides dos dois estudiosos, mesmo porque, seja dito, elas vém
parcialmente ao encontro de nossa posi¢ao sobre a importdncia da intuicdo no pensamento platdnico.

323 Atente-se para a observagdo do mesmo segurissimo Cornford (loc. cit.:174): “As suas [entre os elementos
do ‘complexo profeta-poeta-sibio’] afinidades tém sido menosprezadas pelos historiadores modernos da
filosofia, obcecados pelo ‘conflito entre religido e ciéncia’ do século XIX. Tém partido do principio de
que o racionalismo esclarecido esta necessariamente em oposiciio as crencas e praticas supersticiosas de
uma religido hoje obsoleta, ou de que um filésofo cujas preocupacoes religiosas nio podem ser negadas
tinha forcosamente de ter a sua religido e a sua ciéncia em compartimentos tdo estanques que elas
nunca se misturassem nem entrassem em conflito. Mas (...) pelo menos alguns dos primeiros filésofos
mostram bem claramente a consciéncia que tinham da sua posi¢do como herdeiros do tipo compésito
do xama”. Negritei.
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inspirado no processo de recepcdo da obra de arte — além
do qué, se entendemos que a inspira¢do exdgena parte, por
definicdo, de uma inteligéncia invisivel (um Espirito), o
trabalho  epist€émico  continua  existindo:  quase
completamente oriundo do ente comunicante, e
minimamente co-elaborado®*® pelo ente canalizador (o

sujet, médium ou sensitivo)].

A tese de que Platdo ndo desmerece a poesia no lon encontra
respaldo na palavra do eminente professor Carlos Alberto Nunes, que, em sua Marginalia
Platonica (1973:174/175), mostra a naturalidade com que o filésofo trata (nesse e em
outros Didlogos) a incidéncia da inspiraciao poética advinda dos deuses. E embora deixem
transparecer que, em sua opinido, o /on tratou mesmo ironicamente o tema, Wimsatt Jr. &
Brooks asseguram igualmente que

E possivel indicar, nos didlogos de Platio, passos em que ele
parece tratar a inspiragdo poética com todo o respeito. No Menon
(98-99), por exemplo, concede-se aos estadistas, intérpretes de
ordculos, videntes e “todas as pessoas poéticas” uma util espécie
de “opinido certa” (e ndo propriamente “conhecimento”) — e
todos eles recebem inspira¢ao divina. E no Fedro (...) depara-
se-nos mais que uma alusdo ao fato de que um filésofo € tanto
melhor quanto mais tiver uma pequena dose de loucura. Quanto
ao poeta, o Fedro contém uma afirmacio muito categérica
da sua dependéncia do delirio inspirado pelos deuses, num

passo (245) que pode considerar-se como invertendo o realce
P iP5
irénico do passo paralelo do fon.””’

As idéias expostas no fon deram margem a indmeros exames de
ordem critica, ao longo de toda a histéria da Poética. Banfi (1970:155, com destaque
nosso), analisando o tratado Sobre o sublime, do século 1 a.C.SZS, escrito por um andnimo
conhecido por Pseudo-Longino, aponta o que, em sua opinido, constitui uma pequena

contradicdo na “doutrina do poeta inspirado e quase soerguido por furor profético a um

326 A colaboragdo do sensitivo neste caso é muito mais no nivel inconsciente.

2 In op. cit., p. 20. Os negritos ndo sio originais. Acrescente-se que, além dos Didlogos citados aqui, Platio
ainda se refere a temdtica da inspiragdo em pelo menos trés obras: a Apologia de Socrates, o Crdtilo e as Leis.
Cf. Cornford (op. cit.: 107, 141 e 168). Indiretamente, ao tratar do enthousiasmds, Platdo ventila o assunto

também no Timeu (71E).

28 Banfi anota século primeiro depois de Cristo; Santaella e Nunes, antes de Cristo.
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éxtase livre de qualquer relagdo concreta com a realidade”: naquele Didlogo platonico, esta
€ uma

Doutrina duvidosa no seu significado, porque, justificando, de
um lado, a critica platénica a poesia como anti-racional, doutro
lado lhe atribui o significado mistico de elevacgio, através do

N

mito, a esfera de idealidade pura, que o intelecto parece
buscar sem poder jamais alcancar.
E sdo de tal magnitude as reflexdes do critico e filosofo George
Steiner sobre o significado da teoria implicita no fon para o corpus doutrinério platdnico,
que cumpre reportd-las com mais vagar, a fim de que possamos entender-lhes o alcance.
Em suas Gramadticas da criacdo, livro que objetiva sondar, em vasto panorama, 0S
mecanismos explicitos e implicitos da poiesis, Steiner nos oferece ndo s6 um retrato vivo
de sua erudicdo, mas sobretudo um polimérfico espectro de consideragdes criticas, nas
quais vislumbramos varios argumentos de apoio a tese que vimos até aqui defendendo —
qual seja, a que aponta para a importancia capital da ingeréncia “daimonica” na sintaxe da
criacdo artistica. “Fundar e comecar sao duas formas essenciais do agir. Entretanto, mesmo
na alvorada primordial de todo inicio, 0 demoniaco continua presente”, afirma.’®
Para que se possa avaliar de perto o pensamento desse autor,
permitir-nos-emos transcrever mais longamente alguns trechos da obra referida,
especificamente no capitulo de nimero sete da primeira parte, padginas 60 e seguintes,
destacando os momentos que nos parecem mais agudamente pertinentes a compreensao dos
fundamentos de nossa tematica principal. Observe-se o estilo solto, colorido, sintético, por
vezes surpreendente, poético e ao mesmo tempo profundo de Steiner, escaneando o nicleo
central do fon e desaguando (quase inevitavelmente, como outros autores também fizeram)

no grande oceano tedrico do Fedro:

E uma banalidade repetir que os trés campos seménticos que
nos importam — o teolégico ou “trans-racional”, o filosofico e
o poético — associam-se intimamente em Platdo. E exatamente
essa conjuncdo, entretanto, que confere as suas andlises ansiosas
do fendmeno criativo toda sua ressonancia intelectual e sua
dramaticidade emotiva.

32 A palavra agir corresponde ao verbo grego poiein, ou poieo, de onde deriva poiesis (criagio ou pro-dugio
como efeito do agir) — cf. tb. item 2 da introduc¢do deste trabalho. E demoniaco nos remete de novo ao velho
daimon, estudado no capitulo precedente, significando na maior parte das vezes o génio, ser intermedidrio
entre deuses e homens, conforme ensina Eliade (1999:165). Citando o Banquete, Dodds (2002:232) opina que
“Eros como um doupov tem a fungdo geral de ligar o elemento humano ao divino”.
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Embora especialistas o classifiquem como uma obra de
juventude, o Ion é um didlogo que se concentra sobre um
paradoxo que vai obcecar Platio por toda sua vida. De que
forma o estético pode representar e revestir de uma vida
convincente temas sobre os quais ndo possui conhecimento
direto ou empirico? (...) Mas justamente tal ignorincia e
irresponsabilidade fazem parte até do melhor e mais
convincente dos atos poéticos.

Confrontado 2 pergunta provocativa de Sécrates, fon, o
rapsodo, rapidamente reconhece sua ignorincia, em ultima
instancia inegdvel, sobre quase tudo relacionado aos temas
complexos da politica e da guerra que ele descreve, entretanto,
de forma tao cativante. Mas é fundamental observar que nao é
sua consciéncia que produz a qualidade sublime de seu
drama e de sua retérica. E sua inspiraciio. E a voz mantica
das Musas, do daimonion que fala por meio de sua arte. O
poeta épico é um instrumento cuja melodia é executada por
forcas sobrenaturais. O fon representa uma das primeiras e
mais exemplares formulacdes de uma poética baseada no
carater imediato da inspiracio e de uma teoria da arte cuja
base fundamental é a nocio do artista como um instrumento.
Boa parte do idioma dos romanticos e do préprio século XX
baseia-se no subconsciente, em sonhos primitivos e em lampejos
de uma iluminagdo visionaria. Mas a dindmica € idéntica: o
poeta, o compositor e o pintor ndo sdo criadores primarios. Sao
harpas edlicas — a imagem é de Coleridge — acionadas em sua
vibragdo sensivel por impulsos psiquicos cuja incipiéncia e cujo
foco a principio desapercebido mantém-se extrinsecos a
organizacao da consciéncia. (...)

Sécrates evita atitudes extremas. fon sente-se “possuido” (o
século XVIII vai falar em “‘entusiasmo”). Tal possessdo ndo
representa uma gnose ou uma forma controlada de maestria. Mas
€ um éxtase — uma forma de posicionar-se ou sentir-se “fora de
si”; uma auto-superacdo e um salto para muito além dos
limites do empirico. Shakespeare nunca visitou nem Veneza
nem Verona. O teor de seu “conhecimento” de ambas as cidades,
entretanto, pode ser imediatamente incorporado por néds. (...)
Quando Sécrates assume o papel de porta-voz de fon e passa a
descrever as faculdades visiondrias transmitidas quase
magneticamente e que parecem originar-se no sobrenatural, uma
espécie de seriedade risonha se manifesta. E a mesma seriedade
que vai ser elaborada mais tarde no Fedro. (...) Numa passagem
fundamental do Fedro, Socrates cobre sua cabeca como os
profetas e os celebrantes manticos e invoca as musas.
Sécrates invoca ‘“‘aquilo que foi derramado em mim como
num vaso, através de meus ouvidos, por alguma fonte
externa” e passa a comportar-se como alguém genuinamente
possuido; mesmo o estilo de sua divagacao filoséfica comeca a
aproximar-se do ditirimbico”. Sdcrates sabe que sua
interrogag¢do mitopoética sobre a verdadeira natureza do amor —
o tdpos metafisico em sua forma mais pura — deriva de uma
fonte e uma justificativa “trans-racional”. E uma intuicio que
aceita com alguma relutancia. Mas se efetivamente um deus veio
possui-lo, que assim seja: tauta theo melései (‘isso tudo vai dizer
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respeito a divindade’). Ninguém pode ter acesso “aos portdes da
poesia sem sucumbir a loucura das Musas”. O que se torna
ainda mais perturbador é perceber que o acesso a certas
ordens de percepcio filosofica e talvez até mesmo de
elaboracdo matematica — o “lampejo” do axiomatico -
possivelmente também dependa, em algum grau, de formas
de possessio.”

[Ainda sobre o fon, ndo pode passar sem registro o
admiravel ensaio do Prof. Dr. Alberto Pucheu, intitulado
“Trés movimentos para o Ifon, de Platdo” (apostila, UFRIJ,
2004), no qual se ressalta com brilhantismo a atitude
afirmativa de Platdo, nesse Didlogo, em relacdo a poesia —
que aparece ai, sugestivamente, associada a filosofia, e ndo
em oposicao a esta, como € habitual pensar-se, a partir da
célebre “expulsdo” dos poetas n’A Repiiblica. O autor
passa em revista, questionando-o severamente, um escrito
de Goethe que desqualifica o fon — “um pequeno didlogo”
feito de “apenas zombaria”: tal interpretacdo, hiper-
valorizada, acabou se tornando paradigmdtica junto aos
criticos posteriores. O conceito de ironia é igualmente re-
dimensionado, tendo como base a analise definitiva de
Kierkegaard sobre o termo, a0 mesmo tempo que grande
parte do estudo logra ressignificar, de maneira inédita, o
termo dianoia, entendido como o fluxo de vivificacdo que
permite a traducdo ou ‘“‘somatiza¢do” (discursiva) do
intraduzivel captado (noeticamente, ou intuitivamente, a
principio, se conseguimos captar algo da discussdo) pela
poesia filoséfica ou filosofia poética. Muitas outras
observagdes de relevo sdo reportadas pelo ensaio, cujos
detalhes criativos ficaria impossivel registrarmos aqui.

. . . . . 531
Nele, através de um estilo efetivamente nao-cinzento™,

33 Também Bosi (op. cit.:55/56) reporta o fascinio despertado pelo fon, uma obra na qual se evidencia a
assercdo platdnica de um “fmpeto avassalador” a invocar “a idéia de transcendéncia”. Mas adverte: “se nos
deixarmos seduzir pela teoria do fon, fecharemos os olhos para o licido e intenso trabalho de formalizagio
que faz parte do processo artistico”. Cf. item 2 deste capitulo.

1 Antes “verdejante” e “dureo”: alusdo a frase de Antonio Candido sobre um texto qualitativamente grande
submetido a critica, e a critica (“cinzenta”) ela-mesma.
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somos levados a entender que o fon deveria ser tido como
um manual de cabeceira dos intérpretes, e que, com este
Didlogo (que trata substancialmente da questdo do
entusiasmo na poesia, tendo sido considerado o primeiro
ou um dos primeiros do mestre), Platdo simplesmente

inaugura a Poética ocidental.]
8.3 A inspiracio no pds-platonismo

A critica literdria e a histéria da filosofia costumam designar
Aristételes como tipico representante do pensamento racionalista, por oposi¢do ao
“misticismo” de seu mestre Platdo. Entretanto, no tocante a questdo que nos ocupa, a da
inspiracdo poética, parece que a posi¢ao real do Estagirita ndo fica muito distante da

tradi¢do grega por nos referida:

“Ele ndo escreveu uma unica frase, segundo a qual o
pudéssemos acusar de por de parte o tradicional ponto de vista
da inspiragdo do poeta e de identificar conhecimento poético
com conhecimento racional. Mas também nada escreveu, exceto,
sem duvida, acerca da catarse, de onde se pudesse, a0 menos,
suspeitar o contrdrio. Quem cala, consente.”

Este comentario, proferido pelo abade Henri Bremond em seu livro
Priére et poésie, e citado por Wimsatt Jr. & Brooks (op. cit., p. 69 e ss., com grifos nossos),

€ precedido de uma “apologia” que aquele autor coloca na boca de Aristételes:

“Ha quem diga deplorar o fato de eu colocar a poesia sob ‘o jugo
absoluto da razdo’. Mas ndo consigo ver bem onde é que vdo
buscar essa idéia. Aquela fantdstica frase sobre a ‘razdo unica’,
como primeiro principio de toda a beleza poética, nido se
encontra nos meus escritos, pelo menos que eu saiba... Nao é
que eu nao tenha prestado a devida atencido, como parecem
supor, aquela qualidade especifica e inefavel, que constitui a
experiéncia poética. Simplesmente, ndo me refiro a isso, a ndo
ser naquela famosa afirmacdo minha sobre a catarse, uma
expressdo um tanto obscura, reconheco, mas da qual um dia se
ha-de derivar uma poética mistica completa.”

Em nota de rodapé referente a este trecho da suposta “declaracao”
de Aristételes, os autores citantes observam que “na realidade, Aristételes admite as vezes,

casualmente, a inspiracdo poética. Na Poética (XVII) fala do poeta como euphués e nao
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como manikos; na Retorica (111, 7) a poesia é uma coisa inspirada (entheon hé poiésis)”.
No entanto, se confiarmos nas observacdes de Spina (1995:70), a referéncia feita a Poética,
neste passo de Wimsatt Jr. & Brooks, parece estar equivocada (se ndao no original,
possivelmente na tradu¢do) — uma vez que aquele abalizado autor defende que o mesmo
exato texto de Aristdteles faca distingao (sem excluir a participacdo do poeta em qualquer

das duas) entre as categorias de arte (techné) e delirio ou entusiasmo (theia moira, ‘dom

divino’® 32),

que para nds corresponderiam aos termos talento e génio; ou
simplesmente ao termo génio nas suas duas acepc¢des possiveis —
a de disposigdo natural (e portanto capacidade para a ficcdo) e a
de loucura ou éxtase (capacidade para o transporte, isto €, para
evadir-se de si mesmo); [Aristételes, na Poética, diz que] “a arte
da poesia é prépria ou dos bem dotados (gupuolig) ou dos
inspirados (f pavikod); daqueles por sua bela plasticidade;
destes, pela poténcia do seu arrebatamento”. Donde: poetas bem
dotados (com falento, poténcia imaginativa), e poetas inspirados
ou manifacos (com génio, poténcia de éxtase).”

[Encontramos em Santaella (op. cit.:30) uma
colocacdo um tanto confusa: “ao invés de colocar esses
requisitos [da téchne, sic] nas forcas misteriosas que
emanam do divino, ele [Aristételes] os trouxe para as
habilidades e poderes especiais do artista para configurar,
através da forca de sua imaginacdo, estruturas criadoras,
poiesis”.

Mas Platao jamais quis que os requisitos da techné
fossem tidos como emanados do divino. A autora,
ademais, parece apegar-se a nogdo (prevalente na histéria
da filosofia) de que Aristételes prefigura uma espécie de
“materialismo  evolucionista” nos  dominios do

pensamento, sobretudo pelo fato de se ter dedicado, de

%32 Mantivemos a palavra grega moira conforme estd em Spina e a fizemos entender como “dom divino”
(dddiva divina enquanto ‘destino’) porque pareceu-nos esdriixula a versio que o autor d4 para Ogio. polpa: “o
deusa moira”. Sabe-se, contudo, que a significacdo de moira (primitivamente o nome da deusa do destino) é
“destino individual”, por oposi¢do a tyche, “destino em geral”. Cf. Dodds (2002:16 e 243).

533 s 4 ~ . . .y .
Note-se desde ja nesta passagem, além da contrafagcdo ao que estd, da Poética de Aristételes, em Wimsatt

Jr. & Brooks (sobre a inspira¢do), o entrelacamento das nocdes de inspiracdo, génio, entusiasmo, delirio,

mania, loucura e éxtase, e ainda furor poético, furor herdico, vesania ou insania, em outros (con)textos.
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Brooks (in op. cit., p. 70) posicionam-se como “teorizadores da poesia”, no sentido estrito

dos dois termos (teorizadores e poesia), € asseveram que a critica literdria “deve ser

forma metddica, aos procedimentos que hoje se diriam
abertamente “cientificos”. Entretanto, como ja se viu no
capitulo anterior (item 1.3), e como se confirmou na
abordagem dos sonhos, no presente capitulo (item 7.2), o
legado de Aristételes ndo contradiz, em absoluto, a
existéncia e as conseqiiéncias evidentes do fator
transcendente — responsdvel, em udltima andlise, pelas tais

“forcas misteriosas” emanadas “do divino™.]

Ainda dentro da secdo dedicada a Aristételes, Wimsatt Jr. &

racional e buscar defini¢cdes, quer possa ou ndo alcangd-las convenientemente” — com uma

importante ressalva, entretanto:

Mas aquilo que fica para além das defini¢bes constitui ainda,
afirmamos, uma qualidade objetiva dos poemas, apreensivel
embora indefinivel, e distinta daqueloutro reino que é a fonte
escura do mistério e inspiracio — propriedade exclusiva do
poeta. Se se afirmar que estas duas regides, a individualidade
apreensivel e contudo indefinivel do poema e o mistério ndo
conhecivel ou incomensurdvel da inspiracio do poeta,
estabelecem limites a atividade da critica, concordaremos que
assim é. A primeira regido, a individualidade da expressdo
poética, pode zombar da ambicdo do critico. Ele gostaria de a
conquistar, se pudesse, embora tal se ndo exija dele. Mas a
segunda regiao, a inspiracao, dificilmente lhe dira respeito.”**

9. A INSPIRACAO POS-HELENICA

9.1 Helenismo e Roma

supra, que a no¢ao de inspiraciao continua vigorando nos periodos helenistico e romano,

sob o influxo poderoso das idéias platonico-aristotélicas. O confidvel Cornford, em seu

Deduz-se das observacdes e dos nomes anotados no item 7.2,

3% 1d., ibid., pp. 69 e 70. Sdo admirdveis as conclusdes dos autores sobre o dominio praticamente
impenetrdvel da inspiragcdo poética. Note-se que a obra em pauta teve sua edi¢do original publicada em 1957,
0 que evidencia ndo estarem, nem a preocupacdo com o tema, nem a admissdo da existéncia concreta do
fendmeno intuitivo-inspirativo, confinadas nas padginas bolorentas e amarelecidas de velhos ou velhissimos
tratados de critica ou de estética: figuram, ao contrdrio, e vigorosamente, também em tempos mais recentes.
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magistral Principium sapientiae (edi¢do citada, p. 106), refere-se ao grande escritor romano
Marco Tilio Cicero (106-43 a.C.) que, com seu estilo filos6fico conciliatério e eclético,
reeditando a seu modo o platonismo, escreveu (ndo fica claro se em De divinatione ou em

De oratore):

Tenho ouvido dizer muitas vezes que ndo pode haver grande
poeta sem um espirito fogoso, tocado pela inspiracio de
qualquer coisa que se assemelha a loucura — idéia que se
encontra nos escritos de Demdcrito e de Platdo.””

[J4 estamos de posse de algumas concepcdes
platdnicas sobre o assunto. Quanto ao atomista Demdcrito
de Abdera™, quase contemporineo de Sdcrates,
considerado na histdria da filosofia como uma espécie de
“pai” do materialismo, Cornford (loc. cit.) repete um
trecho que se lhe atribui, colhido a Clemente de
Alexandria e confirmando a referéncia de Cicero: “A
poesia verdadeiramente nobre é aquela que é escrita com o
sopro da inspiracdo divina”. Segundo Spina (1995:168),
Horécio, em sua Ars poetica, acrescenta que “Demdcrito
fechara as portas do Hélicon aos poetas de juizo, e os
partiddrios de sua teoria poética deixavam entdo crescer as

unhas e a barba, afetando com isso a impressdo de

‘loucura’ — a qualidade primordial do bom poeta”.]

No século I a. C., fértil em acontecimentos poéticos (surge nesse
tempo a Epistola aos Pisoes, de Hordcio, denominada por Quintiliano, cerca de cem anos
depois, de Arte poética), produziu-se o hoje re-valorizado Tratado sobre o sublime, de
autor incerto (o Pseudo-Longino), obra na qual se retoma a doutrina platdnica do poeta
inspirado. Na mesma trilha de re-visdes das teorias platonicas, temos o pensamento de

Plotino (204-270), figura-mor do chamado neo-platonismo, movimento que, segundo

333 Spina (1995:70) garante que é no De oratore, e apresenta a seguinte versio para o trecho de Cicero: “Pois

eu sempre ouvi dizer (e tal opinido passa por haver sido transmitida por Demdcrito e Platdo em seus escritos)

que ndo hé verdadeiro poeta sem o acompanhamento do entusiasmo e de certa inspiracao que se assemelha ao
delirio”. Observe-se a alternancia, nas duas versdes, dos termos indicativos da inspiracao.

v item 2.8 do Cap. L, supra.
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Nunes (op. cit.:16), “concedeu a Arte uma importancia metafisica e espiritual que ela nao
. . s o . 3 537
poderia mais ter para os pensadores cristaos, propensos a considera-la objeto mundano”.
Presume-se que a tradicdo platonizante envolvendo o fendmeno
inspirativo tenha encontrado eco nas elucubragcdes de Santo Agostinho (354-430), o
responsavel pela “traducdo crista” da filosofia de Plotino, segundo Santaella (op. cit.:33).
Parece ter sido realmente este doutor da Igreja o primeiro a efetuar uma justificacdo ou
legitimacdo, em termos cristaos, da arte’ 38, desde que esta entrasse em consonancia “com
as verdades da fé” e viesse a refletir “as harmonias do poder criador divino”. De acordo
com Nunes (op. cit.:17),
A Beleza, para os fil6sofos medievais, pertence essencialmente a
Deus. E a luz superior, o brilho da Verdade Divina nas coisas,
fazendo-se sensivel aos olhos do espirito. A relacdo entre a
Beleza e as artes ndo € essencial, mas acidental. Os Doutores da

Igreja ndo reconheceram na vocagdo da arte, por eles
conceituada de modo muito geral, a vocagio do Belo.”™

9.2 Idades Média e Moderna

Apés o interregno neo-aristotélico da Escoldstica medieval,
representada de forma mais acabada por Santo Tomds de Aquino (1225-74) — autor de
obras das quais pode-se extrair uma doutrina estética coerente, segundo alguns autores —, o
platonismo re-acende-se no Renascimento italiano, sobretudo com a figura do humanista

Marsilio Ficino (1433-99), tradutor e propagador das obras de Platdo na Itélia.

[Mora (op. cit.:979) refere-se ao €xtase nos
misticos medievais e assinala sua definicdo como raptus
mentis, expressao usada inclusive por Santo Tomads: “a
3 29 3 b A 7z .
mente” era ‘arrebatada’ no éxtase ao alcangar o ultimo

grau da contemplacdo, o grau em que cessava toda

>3 Mora (2001:844) assevera que “o termo ‘entusiasmo’ foi utilizado freqiientemente depois de Platdo ligado
a inspiracdo e a ‘adivinhagdo’”. E indica, em Plotino, “uma referéncia a ‘adivinhagdo pela inspiracio e pelo
entusiasmo’ [diferente de uma adivinhag@o por ‘arte’ ou segundo regras]”.

% Gadamer (1985:12 e 16) demonstra preocupagdo com essa questdo, que, segundo ele, comeca a
solucionar-se favoravelmente a partir do V ou VI séculos.

539 . i . . .
O autor considera que “a unido tedrica do Belo com a Arte” s6 se d4d no Renascimento.
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operacdo das poténcias inferiores” — e a isso se chegava
somente por obra da intervencdo de “alguma graga
divina”. O mesmo autor registra ainda o uso daquela
expressao latina, em sentido andlogo, por Giordano Bruno,
autor que logra cunhar a expressdo “furor heréico”*’, com
sentido equivalente ao raptus (e proximo também da nocio
de entusiasmo) — isso ja no século XVI, o mesmo tempo
de Santa Teresa d’Avila e seus famosos éxtases de
natureza mistica.

Caido em descrédito, o €xtase (cuja identificacio
com a inspiracao-intui¢do, por assim dizer, é notdria) foi
estudado mais recentemente, enquanto fendmeno psiquico,
pelos espiritualistas do século XIX (como Boutroux), tanto
quanto por William James e Bergson — do ponto de vista
filoséfico; e pelo psiquiatra francés Pierre Janet, do ponto
de vista cientifico. Em seu magnifico ensaio intitulado
“Filosofia como escultura, pintura e miusica”’, o Prof.
Carneiro Ledo, comentando o “descontentamento’” humano
que provoca a invengdo e a criacdo, refere-se ao €xtase
como uma das possibilidades do agir inconformado,
sobreposto ao que a natureza material dd ao homem:

Estar fora de si no &xtase e no transe, projetar-se para
um outro mundo em viagens e migragdes, tornar-se
estranho para si mesmo nas possessdes e incorporagdes
sdo outras tantas tentativas histéricas do homem de
romper com seu ser € permitir a irrup¢do do ndo ser nas
peripécias de um dever ser interminavel.>*'

No misticismo de origem hindu e na teosofia de

Mme. Blavatsky, o &xtase corresponde a nocdo de

Samddhi, palavra de origem sanscrita que designa “um

5 2, . . . ~ .. .

0 A palavra “furor’ vem sendo usada, neste capitulo, no sentido de ‘inspiragdo divina’. Mas Spina (1995:69)
faz associa-la ao ‘talento natural’ ou capacidade técnica do poeta, nocdo a qual se con-juntaria a de ‘loucura
divina’ para formar o génio, bi-dimensionado na poética classica (antiga e moderna).

! Ledo (2000:43, cf. 3.1 supra). A expressio “projetar-se para um outro mundo em viagens e migracdes” diz
respeito ao desdobramento, ja estudado aqui, e remete-se igualmente a no¢éo de xamanismo.
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estado de arrebatamento extitico completo” (Blavatsky,

1995:593).*4]

Ao lado das platonicas, também as idéias de Aristételes
reflorescem, entre os séculos XVI e XVII, fortalecidas pelas novas tendéncias racionalistas
anunciadas pelo racionalismo em geral e posteriormente pelo cartesianismo em particular
(Santaella, op. cit., pp. 33 a 36).”* Mora (op. cit.:844), estudando o significado de
entusiasmo (palavra que se co-relaciona, tal como €éxtase, ao significado de inspiracio),
informa que “a relacdo entre o entusiasmo e a inspiracdo poética foi tratada, na época
moderna544, por muitos autores de tendéncias diversas (tdo diversas como, por exemplo,
Francis Bacon, Hobbes, C. Batteux, Diderot). Em grande parte desses casos o sentido de
‘entusiasmo’ ndo é nada pejorativo, muito pelo contrario”.

Pode-se afirmar sem margem de erro que, entre os séculos XVII e
XVIIIS45, permanece vivido o interesse pela nossa temdtica, como atesta o trabalho de
Nicolas Boileau (1636-1711) — ndo apenas pela traducio francesa (que data de 1674) do
tratado Sobre o sublime, do Pseudo-Longino, como principalmente pela publicagdo (no
mesmo ano) da sua Arte poética, de sua propria lavra — “uma reflexdo sobre obras-primas
anteriores”, e “ndo um codigo com leis a serem seguidas pelos renomados autores que ja
entdo haviam composto suas imortais criac;()es”.546 Sem embargo, os versos iniciais de
Boileau re-tomam a indicacdo da tradicional dependéncia da verve em relagdo a musa,

condicdo sine qua da boa poesia:

342 Sobre o éxtase, v. tb. item 7.1 supra.

> 0 século XVI é prédigo no aparecimento de vérios tratados poéticos, sobretudo na Itilia e na Franca
(nesse pais especialmente com Peletier, Sébillet, Ronsard e Du Bellay, conforme registra Dessons, 1995, pp.
39 ss.).

> Ele se refere ao periodo que vai dos séculos XVI ao XVIILI.
5 Na Franca setecentista, além de Batteux e Diderot, também Voltaire manifesta interesse por tratar mais a
fundo o tema do entusiasmo (cf. Mora, loc. cit., p. 845). E também conhecida a fecunda inspiracido que
levou Rousseau a mover-se na dire¢do dos escritos filos6ficos e sécio-educacionais que o celebrizaram. Cf.
Incontri (2006:155-156).

346 palavras introdutérias a esta obra, da tradutora Célia Berrettini (in Boileau, 1979, p. 07). Os “renomados

autores” sdo aqui provavelmente Corneille, Racine e Moliere, os gigantes da poesia dramdtica cldssica
francesa.
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C’est en vain qu’au Parnasse un téméraire auteur,
Pense de I’ Art des Vers atteindre la hauteur,

S’il ne sent point du Ciel I’influence secrete,

Si son Astre en naissant ne 1’a formé poete.’*’

Nas pegadas de Boileau e nas asas de Platdo, ressurgido, vai o
Conde Shaftesbury (Anthony Ashley Cooper, 1671-1713), politico e filésofo inglés
precursor, com Hutcheson, da Estética como disciplina. Segundo Santaella (op. cit.:38 ss.),
Shaftesbury “era um neoplatonico, filiado intelectualmente aos platonistas de Cambridge”,
atraido pela contextualizacdo do sublime e pela teorizacdo do entusiasmo. De acordo com
Mora (op. cit.:2665), sua “influéncia se estendeu sobre Diderot e sobre o romantismo
alemao”, além de refletir-se, par conséquent, na formulacao do idedrio estético declarado,

na Francga (com Batteux e Diderot) e na Alemanha (com Baumgarten e Kant).

[Charles Batteux, de acordo com Santaella (loc.
cit.), é autor de um influentissimo tratado sobre As belas
artes reduzidas a um mesmo principio, onde se cria e
codifica o conceito das cinco artes nobres, as assim
chamadas “belas-artes” (pintura, escultura, musica, poesia
e danca), fazendo-se ainda mencdo a outras duas a essas
relacionadas (arquitetura e eloqiiéncia). A autora salienta
que “foi em Batteux que o ideal renascentista de
especializacdo das artes, necessdria para o culto individual
do artista e para a mercantilizacdo dos objetos de arte,
atingiu o seu dpice”. E prossegue:

Estava semeado o terreno para o nascimento da noc¢ao

do artista como individuo de génio, tematizada por

Kant e dominante na estética romantica. A

codificagdo das cinco belas-artes se generalizou com tal

rapidez que, no século XIX, o adjetivo “belas” foi

dispensado e o sentido da palavra arte foi ainda mais
estreitado, deixando de fora o artesanato € a ciéncia.>*®

47 Boileau, Art Poétique (canto I, vv. 1-4), apud Spina (1995:71). Observe-se a referéncia explicita a
necessidade de uma inspiracio auténtica para que o poeta possa “atingir as alturas da arte dos versos”. O
século XVII tem na Franca, além de Boileau, os trabalhos de Deimier e Chapelain (Spina, op. cit., p. 70).

% Também Gadamer (1985:23 a 25) se ocupa dessa questdo da transformacio do conceito de arte, tratando

do tal “estreitamento” de sentido que passa pela nogdo das “belas artes”. Os grifos na citacdo correm por
conta nossa e dizem respeito a nogdo de génio, a ser abordada a seguir.
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No século XX, quando as vanguardas artisticas ja

colocavam em questdo a prépria nog¢do de arte, as

ideologias institucionais da arte estreitavam ainda mais

o seu sentido, limitando-o apenas as artes plasticas e,

mais especificamente, aquelas que podem ser expostas

em museus e galerias.

Ja Alexander Baumgarten é considerado como o
introdutor da palavra ‘Estética’ nos estudos concernentes a
percepg¢do (e, posteriormente, também a produgao) do belo
na arte, através de seu tratado Aesthetica, de 1750-1758,
escrito em latim.”* Vem desse primeiro “estet6logo” o uso
da palavra ‘estética’ por Kant — o imenso Kant da Critica
do juizo, de 1790, sobre cuja incursdo nos dominios
estéticos assim se exprimiu Santaella (op. cit.:43):
“Quando se passa dos ensaios ingleses sobre o gosto para
as analiticas do belo e do sublime em Kant, o nivel de
complexidade da discuss@o cresce numa ordem tal que as

teorias do gosto ficam parecendo balbucios de criangas

aprendendo a falar a lingua materna”.]

Varios aportes histéricos sobre a no¢do expressa pelo termo génio
encontram-se disseminados por este jd longo item de nosso segundo capitulo, restando
apenas prestar alguns aclaramentos sobre a largueza de seu significado. Com efeito, a
palavra ora pode ser concebida como sindénima de daimon ou “‘espirito” (como no ‘“génio
da lampada de Aladim”, ilustracdo pitoresca da chamada “doutrina demonoldgica do
genio”); ora como ‘talento natural’, ‘disposicdo mental inata’, como o famoso ‘engenho’
camoniano,”” estudado por Spina (op. cit.) sobretudo na descricio da poética cldssica

renascentista; ora simplesmente como ‘inspiragdo divina’, como tantas vezes vimos por

9 Apés termos usado com certa freqiiéncia o termo ‘estética’, cumpre ressaltar o imbricamento por vezes
severo que se verifica entre a nossa disciplina (a Poética) e a que se designa por aquele mesmo nome, a
Estética, além da proximidade desta com a Filosofia da Arte e com as chamadas “teorias da arte”. Para as
diferencas (sutis) entre essas trés ultimas, v. Nunes (1966, passim). No item 8.1 supra tivemos ocasido de
apreciar igualmente a identidade origindria da Poética e da Teoria da Literatura.

3% “Cantando espalharei por toda parte / Se a tanto me ajudar o engenho e arte” (na 2° estrofe d’Os lusiadas).
Na interpretacdo do Prof. Hamilton Elia, “engenho e arte” sdo, respectivamente, a inspiracdo e a técnica (in
Camdes, 1980, p.75). Nessa mesma acepcdo usou a palavra ‘génio’ o vate baiano Castro Alves, no poema
“Mocidade e morte”: “Eu sinto em mim o borbulhar do génio”.
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aqui; e finalmente como ‘homem de gé€nio’, ou seja, o inspirado, o super-dotado, aquele
que por sua imaginacdo, por sua inspira¢do ou sua extrema habilidade/capacidade logra
sobressair-se sobre seus pares, nas ciéncias e nas artes — concepg¢ao essa que tomou forma

definitiva na poética romantica do final do século XVIII e primeiras décadas do XIX.

9.3 Romantismo e Pos-Romantismos

Nunes (1966:75 e 76) reforca a noticia de que é com Kant, ainda
no século XVIII, que se esboca a figura romantica do ‘artista genial’ — ‘“aquele ser de
excecdo que pode elevar-se, por intermédio da Arte, ao conhecimento dos segredos da
Natureza” — idéia que viria a ser desenvolvida no século seguinte, principalmente por F.
Schelling e Schopenhauer nos dominios da filosofia. Na visdo de Mora (2001:1187), a
concepg¢do kantiana, expressa na Critica do juizo, de 1790, reza que o génio ndo precisa
submeter-se a regras estabelecidas, ja que as produz, préprias e novas: “d4 regra a arte” —
uma idéia influenciada, muito provavelmente, pelo fil6sofo escoc€s Alexander Gerard
(1728-95) na obra de 1774 An essay on genius. Para Schopenhauer (n’O mundo como
vontade e representa¢do), o génio é visto como “aquele que € capaz de ver a Idéia no
fenomeno”. E para os romanticos, responsaveis pela tipificagdo do génio como solitdrio,
infeliz e melancdlico, ele é simultanemante “aquele que cria a obra de arte e possui a
intuicdo do Absoluto”, do qual é, por assim dizer, a ‘“encarnacdo”. O psiquiatra e

antrop6logo criminal italiano Cesare Lombroso™"

estudou o génio, em mais de um ensaio,
numa associagdo com a loucura (patoldgica) e com a degeneracdo psiquica; e Etienne
Souriau, filésofo da arte, em obra de 1975, desdenhou as acepg¢des correntes do termo para
denominar de ‘génio’ a obra de arte madura que abre caminhos e deixa frutos, e de ‘genial’
o autor que a produz (cf. Mora, loc. cit.).

Tendo-se em vista os apontamentos exarados a respeito das
formas, modos (tipos de manifestacdo) ou termos que se equivalem a origindria palavra

‘inspirac¢do’, que é o nosso mote principal, faz-se importante reportar aqui uma constatagao

sui generis — se nao original, pelo menos oportuna nesta altura de nossas elucubracdes:

>! Lombroso (1835-1909) interessou-se também pelos fendmenos espiritas, tendo publicado importantes
estudos comprobatdrios (segundo concluiu) da origem transcendente das comunicagdes.
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saem classicism0s552, entra romantismo, e a inspiracdo resta incélume, praticamente
inalterada (antes exacerbada) em seu cadinho conceitual dentro de duas poéticas historicas
que, em muitos pontos, soam mesmo antagonicas, como de resto ensina qualquer manual
de arte e literatura. Spina (op. cit.:70) nos informa que Honoré de Balzac, um escritor ja
situado a mi-chemin entre o romantismo e o realismo, “chega a tentar uma definicdo de
génio”:

Les regles s’apprennent par le temps, et I’étude donne 1’art aux

moins heureuses naissances. Il n’y a que cette force secrete dont

les paroles sont animées, qui vienne immédiatement du Ciel,

d’ou vient avec elle la grandeur et la majesté.

Entretanto, ¢ de perguntar o que é da inspiracdo depois dos
transbordamentos e dos exageros romanticos, esses que s6 conseguem “respirar’, antes do
chamado “modernismo” do século XX (que tdo acerbamente os critica), somente nas
pausas (nem assim tdo longas) do realismo-paranasianismo e de, algum modo, no
naturalismo literdrio. E verdade que as antigas obras consideradas (e por vezes igualmente
intituladas) como “‘artes poéticas” constituiam uma espécie de “territério de salvaguarda”
das idéias, antes imensamente fecundas, da inspiracdo e seus correlatos.
Dessons (1995:41), entretanto, nos informa que a Arte poética de Boileau, do século XVII,
« est sans doute le dernier grand avatar 1égitime du genre », e a partir dai ndo se fala mais
de “poética” para designar uma obra particular, como a Poética de Aristételes (ou a de
Horacio, ou a do préprio Boileau), mas para definir « une conception de la poésie, et méme
de la littérature, qui s’exprime a travers les oeuvres d’un auteur ».

Transpondo (como sempre havemos feito, em sendo cabivel) as
concepgOes originadas da literatura as demais artes, parece-nos licito inferir que as idéias
concernentes a inspiracdo, a intui¢do, ao génio, ao delirio (furor, loucura ou ‘“mania”
poética), ao €xtase e ao entusiasmo — favordveis ou ndo a sua “existéncia” — passam a
refugiar-se no interior € no “exterior” do proprio fazer artistico, ou seja: explicita ou
implicitamente declaradas, como uma espécie de “manifesto” mais ou menos direto,
configurado nas linhas e/ou entrelinhas das obras mesmas; ou, por outro lado, perceptiveis

nas posturas vivenciais e estéticas assumidas por certos artistas criadores através de

%2 Consideram-se cldssicos os periodos da Antigiiidade greco-latina, o Renascimento e os séculos XVII
(periodo classique francés, abrangendo também o barroco) e XVIII (tempo do “neo-classicismo™).
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declaracOes, entrevistas, ensaios, auto-biografias e livros de memodrias (hd variados
exemplos em escritores, poetas, musicos, pintores, escultores, arquitetos e profissionais da
danga, do cinema e do teatro). Nao hd que desconsiderar também os trabalhos de pesquisa,
alguns bastante antigos, efetuados por estudiosos de diferentes naipes, resultando em
biografias, ensaios interpretativos e teses de variada natureza sobre a vida e a obra de
grandes vultos da arte em todos os tempos.

Alguns dos exemplos acima mencionados se reportardo nas
paginas subseqiientes, mas uma coisa é possivel desde ja garantir: ndo estd morta, antes
vivissima, a idéia pregnante nos artistas de que algo opera em suas criacdes, além de seu
proprio talento imaginativo, seus conhecimentos adquiridos e sua habilidade técnica
aprendida/exercitada: a possessao da Musa, essa poténcia divina que muita vez os arrebata
e inspira — e a concomitante despossessdo da prépria razdo, faculdade essa que em
determinadas condi¢des os impede “de fazer obra poética e de vaticinar” (fon, 533 D).

Mas € evidente que nem todos os artistas criadores e especialistas
tedricos em geral (criticos, filélogos, estet6logos, filésofos e poeticistas) pensam assim.

Isso veremos a seguir.

10. A INSPIRACAO NO NEGATIVO

Nem s6 de positividades ou de comentdrios afirmativos vive o
fendmeno da inspiracdo. Embora considere Ghiselin, autor de um célebre recueil de
depoimentos sobre o ato da criagdo, em campos diferentes do conhecimento™, que “a
producdo [criativa] por um processo de cdlculo puramente consciente parece nunca
ocorrer”’, alguns criadores sdo categdricos na afirmacdo de que suas obras resultam sempre
e unicamente de uma maquina¢@o consciente e licida, sem a minima interferéncia do que
quer que seja — a ndo ser, obviamente, de seu desiderato e seu desejo de criar, atos estes
seguidos de um trabalho afincado de carpintaria técnica, além de fertilizados por sua
imagina¢do mais ou menos generosa. Tudo isso embasado num aprendizado prévio, a titulo
de treinamento de habilidades e de aquisi¢dao de conhecimentos indispensdveis ao exercicio

do métier criativo, incluindo uma eventual observacdo, mais ou menos aguda ou

> The creative process (v. Bibliografia).
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admirativa, de obras de outros artistas que possam servir de referéncia. Em suma, um
amdlgama de fechne kai episteme e nada mais, em absoluta contramdo da poética
preconizada no fon platdnico.

Evidentemente, mesmo sob tal 6tica, ndao haverad negar que se tenha
em conta uma pré-disposicdo bdsica, via de regra denominada pelo termo prosaico de
‘talento’. Num viés “naturalista”, todavia, serd tal talento visto, sem maiores especulagdes,

como uma mera gratuidade genética, algo assim como dadiva totalmente casual da physis.

10.1 Intencionalidade versus acaso

Pode-se inferir a pressuposicio de uma intencionalidade na
criacdo, por exemplo, das opinides emitidas pelo grande compositor franc€s Darius
Milhaud, que, entrevistado por Claude Rostand em 1952, declarou sem meios-termos:
“quando entrego uma obra ao publico, é porque ela foi feita como eu queria”, contrariando
de certa forma o que diz George Steiner sobre aquele sentimento de frustragdo,
experimentado por muitos artistas criadores em funcdo de ndo terem materializado tudo o
que intuiram no vislumbre de algo infinitamente maior — um “algo” indefinivel pulsando
nowhere. O estado esfogueado de ungoverned fullness, como o denomina Brewster
Ghiselin, caracteristico da temperatura emocional de muitos trabalhadores da arte que
permanecem insatisfeitos com o que resulta, enquanto obra, das sensacdes de plenitude que
viveram durante o processo de criacdo™*, é desmentido por declara¢des como estoutra de
Milhaud: respondendo a uma pergunta direta sobre se o acaso intervinha em seu trabalho
composicional, foi taxativo ao confessar ndo acreditar “no acaso no trabalho de composi¢ao
de uma obra. (...) Além da escolha de um assunto, como disse, 0 acaso nao existe para mim

no trabalho”.>’

33 A Prof? Cecilia Salles anota que “a arte ¢ resultado da insatisfagdo humana. Para Lasar Segall, satisfacio
¢, realmente, algo que o artista desconhece. Isso (...) estimula-o continuamente para diante, mas o artista ndo
encontra paz interior. H4 uma profunda verdade que ele procura expressar em sua obra, algo pessoal [sic],
mas nunca o consegue integralmente” (in Zular, 2002, p. 198).

>33 Rostand (1997), pp. 88 e 112. Nesse confronto entre intencionalidade e acaso, a inspiracdo onde fica? De
certa maneira ndo hd como colocé-la fora da coluna correspondente ao segundo termo e, em sendo assim, nao
haveria por que defender a causalidade, portanto. O que ressalta de tudo isto é o fato de que, na criagc@o
artistica, tanto a intencionalidade quanto o “acaso” (que, na verdade, reflete outros tipos de
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Em sua ultima cronica para O Estado de Sdo Paulo, publicada
pouco mais de sete meses antes de falecer, aos 92 anos (2003), a escritora Rachel de
Queiroz assegura ndo haver presenciado, no decorrer de seu longo trabalho literario,
nenhum tipo de “iluminagcdo das musas, ou do Espirito Santo, ou de um outro espirito
propriamente dito — fendmeno a que se d4d o nome de ‘inspiracdo’”, no qual “o escritor fica
sendo assim uma espécie de agente ou médium, que apenas capta as inspiracdes sobre ele
descidas”.”°

Na esteira da andlise de Luigi Pareyson, estampada no item 2 deste
capitulo, pode-se dizer que a escritora pende para o segundo lado: ao invés do furor
poeticus, a longue patience, pelo que se pode depreender de seu desabafo: “pode ser que
existam esses privilegiados [os ‘inspirados’] — mas os que conheco sdo diferentes. Nao ha
nada de subito, nem de claro, nem de facil. O processo todo € penoso e dolorido”. Percebe-
se com clareza que a alusdo a pretensa “possibilidade” da existéncia de autores nos quais “a
sensacdo criadora deve ser de plenitude e gratificacdo” é eminentemente irdnica: “sdo 0s
estrelos”, os que ndo conhecem o padecimento que a “arraia mitda” (os ‘“terra-a-terra”)
suporta para chegar a escrever alguma coisa de valor. No corpo do artigo, entretanto,
aparece inevitavelmente uma menc¢do, ainda que implicita, aos mecanismos do
inconsciente, que s6 deixam (momentaneamente) de operar quando “o autor enguiga’.
Atentando-se para o proprio titulo do trabalho (“A ‘inspiracdo’ ndo vem para todos”), nota-
se na autora ndo propriamente uma negacdo da inspiracdo como um todo, sendo de sua
contraparte transcendente ou “sobrenatural” (leia-se exodgena). Talvez pudesse ela
subscrever o que pensa a respeito das relacOes interativas entre inspiracdo e trabalho o
respeitado tedrico da arte Arnold Hauser (1973:108, trecho citado em 4.3 supra):

Porém, o fato de que a criagdo possa ter origem no inconsciente
ndo significa que seja pura espontaneidade. A intuicdo, a
inspiracdo, a improvisacao ndo trazem a luz sendo experiéncias
esquecidas e conhecimentos ocultos; € uma visdo que surge
subitamente, um lampejo inexplicdvel do pensamento, ou uma

invengdo aparentemente espontdnea €, muitas vezes,
simplesmente o resultado de uma longa preparagcdo, embora

“intencionalidade”, ou “sincronicidade”, para usar a palavra de Jung, cujos raios de acdo se situam além dos
mecanismos racionais) parecem ser imprescindiveis e fundamentais para o accomplissement da obra de arte.

3% A escritora estd-se referindo 2 modalidade exégena da inspiragdo, conforme estudamos anteriormente.
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inconsciente, ndo imaginada ou suprimida. Na verdade, “le
hasard ne favorise que les esprits préparés’.

O mesmo Hauser, paginas antes (71/72), ja havia deixado no ar a
frase polémica atribuida a William Morris, um autor que, objetivando vergastar a
concep¢do romantica de inspiracdo, chega a declarar num rasgo furioso que “essa conversa
da inspiragdo é puro absurdo: ndo existe semelhante coisa; a arte é uma questdo de
habilidade”. No mesmo sentido caminha a visdo que sobre o tema expde o escritor
Raimundo Carrero em seu recente livro Os segredos da ficgao (2005): apesar de ter usado

uma sugestiva frase de Mario de Andrade como epigrafe de seu capitulo “O processo da

5 9557 . o o
criacdo’™”’, o autor, que ostenta mais de uma premia¢do em concursos literarios por obras

suas, ficcionais, e demonstra um tipo semelhante de ojeriza a idéia cldssica de inspiragdo,

se apressa a opinar, com objetivos didaticdides, que

Apesar da expressdo “impulsdo lirica”, de Mério de Andrade,
que muita gente confunde com inspira¢do, ndo é nada disso —, o
Impulso elimina a inspirac¢do [sic]. Para sempre. Ninguém fica
inspirado: impulsiona-se. N@o conversa com os deuses, ndo é
distinguido pelas musas. Procura a voz narrativa e escreve. S
isso.

Escrevemos porque lemos e estudamos. Sentimos necessidade
de escrever, nos preparamos. Os inspirados esperam pelas
musas. Ou por Baco, na segunda cerveja do bar da esquina.
Equivocados. (...)

Nao temos musas. Nado somos antigos, antiquados ou
romanticos. Nem gregos. Nao precisamos beber no bar da
esquina.

10.2 Génese versus inspiracao

Hé uma modalidade de critica literdria, nascida em Franca no fim

dos anos 60 e chegada ao Brasil cerca de 20 anos depois, que tem entre seus tépicos

37 Eis a epigrafe: “Quando sinto a impulsdo lirica escrevo sem pensar tudo o que meu inconsciente me grita.
Penso depois: ndo s6 para corrigir, como para justificar o que escrevi.” O autor do manual que ensina a
escrever ficcdo insiste em ndo identificar a tal “impulsdo lirica” com a inspiragdo, preferindo usar de bom
grado (ndo exatamente aqui, mas ao longo do livro) a palavra intui¢do, que talvez caiba melhor na idéia, por
ele expressa, de que “ninguém fica inspirado”, mas, misteriosamente, “impulsiona-se” (0 que quer que isso
signifique). Contudo, quem ndo verd na frase do Mdrio uma alusdo clara a inspiracdo de tipo enddgeno,
conforme a temos estudado no presente capitulo? Ademais, omite-se que, apds esta frase, uma outra é
proferida por Mdrio no seu Prefdcio interessantissimo, onde ambas se encontram: “A inspiracdo é fugaz,
violenta. Qualquer impecilho (sic) a perturba e mesmo emudece” — o que indica que, para Mdrio, ao contrario
do que quer acreditar o nosso autor, ‘impulsdo lirica’ e ‘inspiragdo’ sdo expressdes que se equivalem.
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programaticos basicos o engendramento de uma campanha sistemdtica contra “o carater
misterioso da atividade criativa” e o “mito romantico da inspiracdo”: € a chamada critica
genética, que objetiva
principalmente ‘“mapear” o percurso da escritura, com suas
variantes, rasuras, emendas e toda sorte de modificacoes que
configuram a ‘“‘génese” do texto como o espaco onde o escritor
testa as muitas alternativas que o processo criativo, tanto como
experiéncia pessoal quanto como prética histérica e social da
escritura, vai pondo diante de si. (...)
Atento as tendéncias culturais de seu tempo, o critico
genético sabe que a producio artistica ja ndo pode ser
explicada pelas categorias tradicionais de ‘“imitacao”,
“modelos”, ‘“furor poético”, “‘inspiracdo”, ‘génio”,
“fantasia”, e outras, em verdade, expressdes metaforicas que
por muitos séculos rotularam o processo criativo, servindo
hoje mais para revelar o sistema de valores de onde
provieram do que para descrever o trabalho concreto do
artista com seus materiais.’”®
Considerada por seus expoentes franceses e brasileiros como uma
“poética do processo”, por oposicdo a uma poética do produto, ou uma “poética da
escritura”, em contraposicdo a uma do texto, o geneticismo literdrio ja se ramifica para
outras dreas artisticas e levanta uma série de questdes que outras propostas analiticas,
despreocupadas da génese progressiva das obras (a nocdo de work in progress), nao
chegam sequer a vislumbrar. No que diz respeito a nossa tematica “inspirativa”, no entanto,
sua negatividade contumaz chega as raias da ingenuidade explicita — como se o
desvendamento de alguns rascunhos e manuscritos borrados, evidenciando o operar de uma
efetiva (e deveras relevante) “engenharia” textual no processo criativo literdrio, fosse, por
si s0, capaz de eliminar o que a critica genética considera ndo um fato, a existir
empiricamente, mas uma apenas “idéia” ou “metafora” que, formulada na Grécia e
ressuscitada no Romantismo, ter-nos-ia enganado pelos séculos afora.
N3ao conseguimos detectar onde, em que ponto e em funcdo de que
razdes os “lampejos” de inspiragdes (em existindo, por hipdtese) impediriam o trabalho
arduo ou menos arduo dos criadores — ou mesmo obstariam a que escritores ou artistas re-

fizessem, re-tomassem ou re-tocassem os seus trabalhos, tantas ou quantas vezes fossem

38 Branddo, Roberto, in Zular (org.), 2002, p. 09, com grifos meus. Esta modalidade critica “inspirou”
também o livro comentado anteriormente, como se depreende de uma importante citagdo feita pelo autor
Raimundo Carrero. Segundo Maria Célia Leonel (2000:65), a expressdo ‘critica genética’ surge somente em
1979, no titulo de um livro francés sobre o assunto.
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necessdrias para o ajustamento a tal ou qual propdsito alimentado pelo “gestador”. E vice-
versa: fica dificil imaginar de que maneira a existéncia de manuscritos rabiscados,
corrigidos, desprezados ou alterados, poderia denunciar mais do que o possivel, isto €, algo
além do que seria de esperar que a técnica denunciasse: a ndo-ocorréncia de momentos
(imponderaveis, por defini¢do) de “iluminacao” poética!

Ou seja: ndo se pode atinar para o lugar onde se daria uma
incompatibilidade tao severa entre os dois processos, uma inimizade tao radical que leva os
arautos do inovador método tedrico literario a declarar, por exemplo, que “é trabalhando
nessa direcdao [da g€nese, observdvel nos aspectos imprevisiveis do rascunho] que se
chegard a substituir os mitos e mistérios da criacdo por um saber sutil e légico da

.. 5,559
escrita”

, como se o debrucar por sobre os frios papéis debuxados pudesse compensar,
com mais vantagem até, o eventual relato dos processos psiquicos mesmos, vividos pelo
artista no momento abissal da criacio — pois que existem tais relatos (inica “prova”
documental do inefdvel), no caso, obviamente, de ser tal criacdo pertencente ao tipo
“inspirado” (endégena ou exogenamente).

Os “geneticistas” gostam de fundamentar-se em Poe, por exemplo,
que em sua Filosofia da composi¢do, negando o acaso e a intui¢do, promete demonstrar
que a criagdo da obra se processa “com a precisdo e a rigorosa légica de um problema
matematico”. Citam igualmente muitos outros autores, como Gottfried Benn, autor da
célebre frase: “Um poema, isto quase nunca ‘nasce’, isto se fabrica” — esquecendo-se,

< ‘ ‘ . 60
porém, do “quase nunca”, para deter-se apenas no “se fabrica”.’

11. A INSPIRACAO NO POSITIVO

11.1 MPB e inspiracao

Em artigo curto, mas instigante, redigido provavelmente no ano de

2002° 61, o critico Renato Vivacqua acende a polémica entre “a sudorese e o encantamento”,

359 Grésillon, Almuth, in op. cit., p. 170. O destaque é meu.

%% Cf. Grésillon (in Zular, op. cit., pp. 151/152). O destaque na palavra “fabrica’ estd no préprio texto de
Grésillon. Em tempo: daria conta a critica genética de uma abordagem do poema “que nasce”?

561 A .
Cf. “Outras referéncias documentais’.
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para a qual convida alegremente o leitor desde o titulo: “Inspiracdo ou Transpiracdo na
Musica Popular Brasileira?”’. Em rdpidas linhas, o autor declina uma enxurrada de
depoimentos, presumivelmente saidos de artistas famosos, sobre a palpitante temadtica. E a
balanca pende para o lado positivo, isto é, para as declaracdes favoraveis ao fendmeno

inspirativo.
Segundo Edu Lobo, na versao do autor da matéria,

o brasileiro € vidrado em negdcio de inspiragcdo, uma coisa quase
religiosa, realmente mistica. Acho que como proposta essa
dependéncia da inspiragdo € a coisa mais atrasada e incrivel. A
musica € o resultado de um trabalho muito duro.

Mas para Chico Buarque, entretanto, a coisa funciona diferente:

Sou um bom artesdo. Trabalho bem com as palavras. S6 que as
vezes vem um lampejo, uma idéia luminosa — esse lance eu nao
domino. Por esse eu ndo respondo. Esses momentos mégicos me
surpreendem.

Continuando a “gangorra” de declaracdes, anota Vivacqua o que
teria dito Geraldo Vandré (presungcosamente?): “Sou um profissional da comunicacao.
Posso garantir que se vocé me pedir uma cancdo de amor, eu te dou amanhad, tdao boa ou
melhor que todas que fiz” — ao passo que Carlos Drummond de Andrade confessaria (mais
humildemente): “ndo sou do tipo que senta e diz: vou criar uma poesia € conseguir’, no
mesmo tom de Manuel Bandeira: “nao faco poesia quando quero e sim quando ela, poesia,
quer”. E enquanto “Jodo Cabral de Melo Neto acha que tudo resulta de uma elaboragdo
mental, Paul Valéry afirmava: ‘O primeiro verso € editado pelos deuses’”.

Valiosa € a informacgdo atribuida a David Nasser sobre a criacao
em Ary Barroso: “O Ary fazia musica por inspiracdo. Nao fabricava. Tinha a febre santa.
Onde ela baixasse sacava uma pauta e gravava no papel a melodia”.”*® J4 Noel Rosa
admitiria: “Eu s6 faco samba quando estou inspirado. Nao procuro forcar mesmo porque

niao adianta. Quando a bossa falta nem um homem com poderes divinos é capaz de

2 £ sintomdtico o emprego da expressdo “febre santa” para o antigo furor poeticus. Note-se igualmente, no
mesmo David Nasser (e nédo se trata de saber se ele acreditava ou ndo no fendmeno em si), 0 uso “mistico” do
verbo “baixar” para indicar a “descida” do daimon inspirador sobre a cabeca do “génio”. Outra fonte de
depoimentos sobre a criagdo na arte, agora em formato de livro, € a da jornalista Darlene Dalto em Processo
de criagdo (1993), onde se estampam longas entrevistas com diversos artistas, de diferentes dreas — sem
destaque, entretanto, para a questdo inspirativa, que parece nao ter figurado de frente na metodologia pensada
para as entrevistas feitas.
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compor”. E arremata Dorival Caymmi através da pena (ou teclado) do escritor: “Nao faco
criacdes a ndo ser espontaneamente, eu nao tenho fabrica de cancdes. Nao sei fazer nada

sob encomenda. Por isso sou considerado pregui¢oso”.

11.2 Rilke, Nietzsche e a inspiracao

Uma oportuna e generosa ilustracdo das assertivas platdnicas
registradas no velho Fedro pode ser o que do grande poeta austriaco Rainer Maria Rilke
narrou Emmanuel Carneiro Ledo no ensaio Existéncia e poesia, volume II do seu
Aprendendo a pensar. “Rilke se espantou com todo este mistério [temporal] da existéncia
[do qual provém as Elegias de Duino e os Sonetos a Orfeu]”, diz ele a pagina 44,
ajuntando logo apds um curioso depoimento do poeta a seu tradutor japonés: “E sou eu
quem hd de dar explicacdes corretas das Elegias? Elas passam infinitamente além de
mim...” (p.46). Qual o sentido dessas estranhas colocacdes? Os porqués se des-dobram na

seqiiéncia, quando o mestre Carneiro Ledo esclarece:

As Elegias operam a explosio de seu proprio nascimento.
Nasceram de uma experiéncia extra-ordindria do extra-
ordinario: um acontecimento inesperado, violento, perigoso, um
verdadeiro furacdo de poesia se abateria sobre o espirito do
poeta. Em janeiro de 1912, Rilke passava o inverno no Castelo
de Duino (...). Formava-se uma tempestade € o vento comegou a
soprar forte. (...) Andava [ele] de um lado para outro (...). De
repente parou. Era como se do meio da tempestade uma voz lhe
retirasse da boca e inscrevesse no barulho do vento palavras: “Se
gritasse, quem das legides de anjos escutaria o grito?”... Rilke se
recolheu todo a escuta do que estava por vir. Sentindo a
presenca da poesia, anotou as palavras e alguns outros versos
que ainda se formaram, sem nenhuma participacdo sua.
Voltou para o Castelo e naquela mesma noite a primeira elegia
estava pronta. A segunda seguiu alguns dias depois, e no final do
inverno os primeiros versos de todas as outras lhe foram dados
da mesma maneira. Alguns fragmentos apareceram ainda em
viagens a Toledo, Ronda e Paris e logo tudo silenciou. Rilke
sabia a importancia do que lhe sucedera ¢ esperou por 10
anos o retorno do Inesperado. Foram dez anos de siléncio
completo e, no entanto, “mesmo no siléncio indnime nasceu

o 535 563
novo principio, gesto e transformagio”.”®

%3 1 edo0 (2000:51/52). Os destaques obviamente sdo nossos. Cremos néo ser preciso fazer muito esforgo para

detectar ai um episédio genuino de inspiracdo: enddgena, se considerarmos superestimado o papel do
inconsciente; e exdgena se admitirmos a presenca, junto ao poeta, de um elemento “daimdnico” de tipo
“transcendente” ou “espiritual” — um espirito, ser des-encarnado, para sermos mais claros. Em terminologia
espirita, o poeta estaria ai, nessa ultima suposicdo, entre a psico-audiéncia (mediunidade auditiva) e a
psicografia (mediunidade escrevente).
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Esperando encontrar outro abrigo “sugestivo”, Rilke elege uma
vida de soliddo e permanece a espera do reencontro com o ‘“delirio”, que ele tem como
certo. Até que em 1922, instalado em outro Castelo, apds o impacto do recebimento de uma
carta anunciando a morte de uma jovem artista, e sentindo que sua espera tinha terminado,
ele compde 26 poemas (a primeira leva dos famosos Sonetos a Orfeu) “numa escuta
ininterrupta”, no curto espago de apenas trés ou quatro dias: estava o poeta, finalmente, “de
volta aos ritmos 6rficos do universo”, na expressao luminosa do narrador, sendo a primeira
parte dos Sonetos uma prévia da tdo esperada conclusdo das Elegias, fato que se da dois
dias apds e dura apenas mais cinco. Carneiro Ledo, extasiado diante do €xtase do poeta, é
levado a dizer que “apds uma angustia de dez anos, a poesia retomou a forca dos elementos
e em nova tempestade abriu caminho para a liberdade”. Eis como Rilke anuncia sua
perplexidade ante o que lhe sucedera a pro-ducdo poética — o advento do Sagrado, o

assomar do Inesperado, o per-passar do pneuma que assoprou onde quis:

Enfim, o dia abengoado, e quio abencoado, em que (...) posso
anunciar o término... das Elegias: sdo dez... a mao ainda treme.
(...) Tudo, em alguns dias, foi uma tempestade sem nome, um
furacio no espirito (como antes em Duino). Tudo que em mim
é fibra e tecido, rangeu. Em alimento nunca se pensou, sabe
Deus que me nutriu. Mas agora é. E. E. Amém. Cheguei, pois,
até 14 através de tudo e por tudo. Era o necessario. Nada mais
do que isto. >

No mesmo ensaio, quase assimilando ou fundindo duas das
categorias de “mania” enumeradas por Platdo — a divinatéria, como dom de Apolo, e a
poética, ofertada pelas Musas —, o fildsofo brasileiro admite (p. 55) que “escutando o ditado
da poesia nas transi¢des, o poeta € profeta no sentido de apresentar o por-vir no siléncio das
falas”. E poucas linhas mais adiante ele devolve a palavra a Rilke, esse fon as avessas que,
longe de se mostrar ignorante a respeito de seu papel “divino” de intermedidrio, confessa
explicitamente o seu espanto, admite que pouco sabe a respeito do conteido que lhe foi

“entregue” e se mostra grato pela dadiva recebida:

%4 1d., ibid., pp. 51/52, novamente com destaques nossos. O depoimento é tdo vivo que quase podemos sentir
a respiragcdo ofegante do poeta — respiracdo caracteristica da saida recente do estado de transe em que costuma
ficar um “possuido” por seu daimon, ou (como diria Carneiro Ledo) um invadido pelo “mistério da
realidade”, pelo “desafio sub-repticio da realidade” — ou ainda, mais poeticamente: pelo “Anjo da Poesia”.
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No aparecimento e em sua entrega a mim, como tarefa, os
Sonetos sdo talvez o ditado mais misterioso que ja suportei e
aprendi; toda a primeira parte foi escrita numa obediéncia s6 e
de um sé folego, entre 2 ¢ 5 de fevereiro de 1922, sem que
duvidasse ou tivesse de trocar uma tnica palavra. E isso num
tempo em que me tinha recolhido para um outro grande trabalho
e com ele ja estava ocupado. Como € possivel ndo crescer em
reveréncia e gratiddo infinita por tais experiéncias com a propria
existéncia! Eu mesmo sé consigo entrar pouco a pouco no
espirito da transmissdo que os Sonefos nos apresentam.’®

Carneiro Ledo parece concordar com o discurso do personagem
Sécrates no Fedro quanto a insuficiéncia da racionalidade na composi¢do de obras
poéticas, ao ensinar que “a experiéncia do subtrair-se da realidade se dd numa aventura e é
toda um salto no escuro. O instante de inven¢do ndo apenas nio se repete, como ndo se
aprende. Todo instante se improvisa num risco e se arrisca numa improvisagio™ (p. 49).”%
Ao admitir (pp. 45/46) que “nas obras, a arte € andnima. Nao tem autor. A assinatura ¢ um
ato comercial, ndo é um ato artistico”, nosso autor ecoa o postulado de Heidegger em A

origem da obra de arte, ja referido alhures (v. itens 3.3 e 6.2, supra):

Justamente, na grande arte, e s6 ela estd aqui em questdo, o
artista permanece algo de indiferente em relagdo a obra, quase
como um acesso para o surgimento da obra, acesso que a si
préprio se anula na criagio. >’

[E bom abrir um paréntese para ressaltar que o
conceito de transcendéncia exarado no ensaio de Carneiro
Ledo™® ndo coincide com o que vimos trabalhando até o
momento, uma vez que O nosso equivale ao acessamento

de um dominio (ou plano ou esfera ou dimensdo)

espiritual, que se pode entender como um locus dotado de

565 < pa . P . . »
“De um s6 folego” e “sem que tivesse de trocar uma Unica palavra”: estas frases sdo sintomadticas, porque

caracterizam a escrita ‘“recebida” pneumaticamente, ji pronta e portanto com pouca inter-feréncia do
“receptor”’.

5 N L. 2 - L. . ~
% A concordéncia se dd igualmente com o fon: a pro-dugdo poética, na medida em que “ndo se aprende” e
“se improvisa” a partir de um “salto no escuro”, nao constitui uma techne: esta “divinamente” acima desta.

5 . . . .
%7 Heidegger (1999), p. 31, com negrito por nossa conta. Observe-se que ao nomear o artista criador “acesso
que se anula na criacdo”, Heidegger o pensa como um inter-medidrio, um “médium” — no caso, aqui, da

prépria arte. Carneiro Ledo diria “do Anjo da Poesia”; Sécrates, no lon, “das Musas”.

568 o 5 4 c P N Lo
“Sem divida, toda obra de arte ndo é apenas transcendente. E também imanente a sua prépria época, ou
melhor, preservando a imanéncia, sendo fiel a sua época, € que ela a transcende.” (P. 46).
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existéncia real, onde se localizam entes reais e que por sua
vez se localiza em regido especifica da grande erraticidade
(ou espiritualidade ou astralidade) — ou seja, um locus
povoado cuja topo-grafia “topo-ldgica” se acha de certa
forma “além” ou “acima” ou “paralela” ao mundo fisico, e,
embora podendo ser acessado, move-se fora da observacdo
direta dos sentidos fisicos comuns aos entes revestidos de
matéria densa.

Podemos, portanto, conceber transcendéncias e
transcendéncias. Se por um lado a transcendéncia apontada
por Carneiro Ledo € “histrica”, e a nossa se diria
“espiritual”, é sabido que as ha de outros diferentes tipos,
de acordo inclusive com os diversos sistemas de
pensamento, como por exemplo a transcendéncia divina,
matéria de teologia, e a transcendéncia ontoldgica, lugar de
questionamento do Ser. Entretanto, estamos a advogar aqui

99569

uma “origem™ ou “procedéncia” transcendente-espiritual

para certas obras de arte, e por isso insinuamos que tal tese
poderia aplicar-se as duas magistrais obras de Rilke a nds
reportadas pelo ensaio de Carneiro Ledo — obras essas que,
a aceitarmos a tese da inspiracdo exdgena nos citados
episédios, poderemos catalogar como os exemplos

inaugurais da “poiesis pneumatica” neste documento.]

Se quisermos reforcar os argumentos em favor da efetiva
ocorréncia da inspiragdo, enquanto fenomeno observdvel na praxis produtiva, debaixo da
pena de escritores de peso, valera a pena convocar (para espanto do préprio filésofo, se nos
visse assim a encaixar tdo heterodoxamente o seu pensamento num trabalho que tem por
base a imortalidade da alma) o nosso bom amigo Friedrich Nietzsche — que,
surpreendentemente, no Ecce homo (escrito em 1888), descreve, a respeito de si proprio
quando compunha o Zaratustra, uma experiéncia inspirativa passivel de traduzir-se como

uma espécie de transe meditnico ou coisa parecida:

569 o . .
Observe-se o que foi dito sobre o termo ‘origem’ no item 3.3 supra.
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Alguém, no final do século XIX, tem nitida nocido daquilo
que os poetas de épocas fortes chamavam inspiracdo? Se nio,
eu o descreverei. — Havendo o menor resquicio de supersticao
dentro de si, dificilmente se saberia afastar a idéia de ser mera
encarnagdo, mero porta-voz, mero medium de forcas
poderosissimas. A nocdo de revelagdo, no sentido de que
subitamente, com inefdvel certeza e sutileza, algo se torna
visivel, audivel, algo que comove e transtorna no mais fundo,
descreve simplesmente o estado de fato. Ouve-se, nio se
procura; toma-se, no se pergunta quem da; um pensamento
reluz como reldmpago, com necessidade, sem hesitagdo na forma
— jamais tive op¢do. Um éxtase cuja tremenda tensiao desata-
se por vezes em torrente de lagrimas, no qual o passo
involuntariamente ora se precipita, ora se arrasta; um completo
estar fora de si, com a clarissima consciéncia de um sem-nimero
de delicados tremores e calafrios que chegam aos dedos dos
pés; um abismo de felicidade, onde o que é mais doloroso e
sombrio ndo atua como contrdrio, mas como algo condicionado,
exigido como uma cor necessdria em meio a tal profusio de luz;
um instinto para relacdes ritmicas que abarca imensos espagos
de formas — a longitude, a necessidade de um ritmo amplo ¢é
quase a medida para a poténcia da inspiracio, uma espécie de
compensacdo para sua pressdo e tensdo... Tudo ocorre de modo
sumamente involuntdrio, mas como que em um turbilhdo de
sensacdo de liberdade, de incondicionalidade, de poder, de
divindade (...). Esta é a minha experiéncia da inspiracio; nio
duvido que seja preciso retroceder milénios para encontrar

alguém que me possa dizer: “é também a minha”. 5"

[Se o filésofo tem algum “resquicio de supersti¢ao
dentro de si” ndo sabemos, mas podemos afiancar que, de
acordo com a teoria fenomenoldgica concebida pelo
Espiritismo, esta € uma descri¢do, bastante sofisticada por
sinal, em tudo semelhante a de um fendmeno classico de
psicografia — conforme foi atestado por vdrios
conhecedores do dito fendmeno, para os quais se mostrou
o presente excerto, sem declaracdo de autoria. Sdo muito
caracteristicas de mediunidade as sensacoes
psicossomdticas anotadas pelo grande criador do supra-
homem ou do trans-humano.

Recordando, porém, o que se disse no item 7.1
supra, a respeito da psico-grafia, ndo podemos afiancar, de

forma definitiva, que se trata ai da caracterizacdo do tipo

370 Nietzsche (1995), pp. 85-86. Grifei.
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inspirativo exdgeno, tendo-se em vista que a inspiracdo
originada do inconsciente (tipo endégeno) pode apresentar
sintomas semelhantes, a exemplo da automatic writing
adotada pelos surrealistas. Uma confirmacao nesse sentido,
mormente a respeito de fendmenos ndo-atuais, dependeria
de uma pesquisa muito mais vasta, sem garantias de
conclusividade. De qualquer modo, registre-se que a
escritora Rosa Maria Dias, em seu livro Nietzsche e a
misica (1994:48), assim se expressa ao comentar a
passagem acima transcrita: “Nietzsche reconhece ter sido
hospedeiro ou, como se diz na linguagem da umbanda,
‘cavalo’ para Zaratustra”.””"

Contudo, o altivo filésofo alemdo, sempre rempli
de soi-méme, ndo precisaria “retroceder milénios” para
encontrar uma experiéncia semelhante a sua: ali pertinho
(na Franca), e pouco antes de ele nascer, o genial
Lamartine ja tinha exarado, por versos maravilhosos,
sensacdes ““furiosas” bem parecidas na 11* d’As

Meditagoes (L’enthousiasme), datada de 1820.5]

11.3 A inspiracao d’apres Brian Inglis

Copiosos exemplos indicativos da existéncia efetiva de autores

“inspirados” se declinam no importante livro de Brian Inglis (O mistério da intuicdo, 1989,

571 £ P . . . .

Posto que ‘Zaratustra’ é um personagem, e, como tal, € ficcional, poder-se-4 admitir que Rosa Dias esteja
metaforizando. Em func¢do de nossos estudos, porém, s6 a utilizacdo de uma “metdfora medidnica” (se assim
a classificarmos) ja € bem sugestiva.

372 Usando este poema como ilustragio de seus comentérios em torno do mote “o génio é uma mediunidade”,
Léon Denis escreve: “Numerosos exemplos o demonstram: a mediunidade genial se assemelha a mediunidade
de incorporagdo. E precedida de uma espécie de transe, que tem sido justamente denominado ‘a tortura da
inspiracdo’. O mens divinior ndo penetra impunemente o ser mortal; impde-se-lhe de alguma sorte pela
violéncia. Uma espécie de febre e um frémito sagrado se apoderam daquele que o Espirito visita.
Manifestacdes, transportes semelhantes aos que agitavam a pitia em sua tripode, anunciam a chegada do deus:
Ecce deus! Todos os grandes inspirados — poetas, oradores, musicos, artistas — tém experimentado essa
hiperexcitacdo sibilina, em conseqiiéncia da qual chegaram alguns mesmo a morrer” (cf. Denis, No invisivel,
ed. citada, p. 443 ss., obra publicada em 1901). Em Espiritismo ensina-se que ‘incorpora¢do’ é o nome mais
adequado para indicar a idéia (um tanto equivocada, mas jd popularizada) de possessao.
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pp- 50 ss.), a que muitas vezes temos aludido neste estudo. Alguns relatos, registrados no
capitulo intitulado “As musas”, sdo realmente excepcionais, merecendo algumas
referéncias e pontuagdes nessa altura de nossa trama.

O primeiro € o do célebre poeta e romancista inglés Rudyard
Kipling (1865-1936), Nobel de literatura em 1907, que, embora recusasse a rotulacio de
‘médium’, tinha em enorme respeito e seriedade o seu daimon, a cuja explicagdo sempre se
furtou — “irritantemente”, considera Inglis, acrescentando que “‘musa’ seria a escolha mais
6bvia” para lhe designar o elemento inspirador. Kipling fez men¢ao a reencarnagdo, a
precognicdo e a materializagdo de espiritos em alguns de seus melhores contos, tendo ainda
creditado a seu daimon (a quem se referia na terceira pessoa) algumas ocorréncias
paranormais em sua vida. Inglis comenta que Kipling, relatando as experiéncias daimodnicas

experienciadas durante sua escritura poética’>, provavelmente “descrevia uma forma de

automatismo, de um género que muitos escritores célebres experimentaram e referiram’:

Seja qual for o modo, cria-se, amiude, a impressao de que uma
entidade invisivel dita ou movimenta a pena ou a planchette,
como se o escritor estivesse temporariamente possuido. H4,
contudo, outras possibilidades. Kipling deve ter tido uma
imaginacdo excepcionalmente poderosa, governada por uma
intuicdo excepcionalmente aguda, que transportava material da
mente subliminar para a mente consciente de forma tdo
impecdvel que ele veio a pensar nisso como “ele” — ou um
duplo, um alter ego interno, ou alguma fonte externa que lhe
alimentava a imaginacio, usando-o como meio.”’*

Com George Eliot (Mary Ann Evans, 1819-80), a notdvel contista
e romancista inglesa, verificou-se, na visdao de Inglis baseada em depoimentos da propria
escritora, um caso tipico “em que a escrita, as vezes, € assistida, ou até controlada, pelo que
parece ser um tipo de possessdao”, enquanto a Sra. Harriet Beecher-Stowe (1811-96)
recusou explicitamente a autoria do influente e famosissimo romance A cabana do Pai

Tomads, cuja publicacdo, como se sabe, acabou contribuindo singularmente para a aboli¢ao

da escravatura nos Estados Unidos da América. Em documentos fidedignos temos noticia

373 A base dos dados sobre Kipling é sua autobiografia Something of myself (cf. Inglis, loc. cit.).

574 . . . . - . .
Negritei porque Inglis, embora embora esteja enunciando uma segunda op¢do explicativa, retorna nessa

dltima frase a hipétese inicial. Em outras palavras, o autor citante oscila entre a inspiracdo enddgena e a
exdgena.
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de suas confissdes a respeito: “este livro ndo foi escrito por mim. (...) Nao, (...) ndo fiz
outra coisa sendo tomar nota do que via. (...) Foi Deus quem o escreveu. Foi Ele quem mo
ditou”.”” Com tais sugestdes de influéncias provindas de fontes externas, a considerarmos
insuficiente a explicacdo da origem inconsciente das ocorréncias referidas, estarfamos
diante de duas autoras submetidas a inspiragdes de tipo exdgeno — ou medidnico,
propriamente falando.

Tal hipétese talvez pudesse aplicar-se também ao inusitado
fenomeno literdrio produzido pela sra. Pearl Lenore Curran, que, realizando
despretensiosas experiéncias de ordem parapsiquica por meio de um aparelho Oui-ja”"®
(EUA, 1913), defrontou-se com o suposto Espirito de uma jovem inglesa, que dizia
chamar-se Patience Worth e ter vivido no século XVII. Comecando a escrever sob esta
influéncia, Pearl Curran surpreendeu os que a conheciam, conforme assinala Inglis: “A sra.
Curran nunca escrevera coisa alguma até entdo, exceto cartas, e tampouco dera alguma
indicagdo de possuir o rico talento literdrio que Patience ostentava”. Seguiu-se aos

primeiros exercicios em versos

um romance de 60.000 palavras, Telka, a respeito de uma
menina que crescera na Gra-Bretanha nos tempos anglo-saxdes.
Os céticos, arquitetando planos para que o romance fosse
examinado por especialistas, ficaram desconcertados ao saber
que Telka ndo somente falava como provavelmente o teria feito
no século XVII, mas também que o livro, quase inteiramente
escrito em terminologia anglo-saxd e normanda, evitava palavras
que haviam ingressado na lingua depois desse periodo. Um
especialista teria encontrado muita dificuldade para produzir um
livro elaborado de maneira semelhante, evitando anacronismos;
no entanto, Telka fluiu em trinta e seis horas de sessdes com a
mesa Ouija.

[O pesquisador e metapsiquista italiano Ernesto
Bozzano (1862-1943), embasado sobretudo na obra do Dr.
Walter Franklin Prince intitulada The case of Patience
Worth, esmitca detalhadamente o caso, que para ele ndo se

sustenta enquanto justificado pelas teses, entdo correntes,

5 As declaracdes da escritora estdo devidamente documentadas em Bozzano (1998b:10 ss.). O caso seguinte,

de Patience Worth e Pearl Curran, estd igualmente referido nessa mesma obra.
576 . . ~ .
Pequeno aparelho triangular de madeira, colocado sobre mesas e sob as maos dos sensitivos, constando de

um “quadrante alfabético com uma agulha mével no centro”. O nome provém das palavras afirmativas oui
(‘sim’, em francés) e ja (‘sim’, em alemdo). Cf. Bozzano (op. cit., p. 41) e Dettore (1973:360).
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do subconsciente simples, do subconsciente subliminal nos
moldes myersianos (integral e superior a consciéncia
normal) e da “consciéncia coOsmica” (nas duas
modalidades: a que reivindica o Absoluto, Deus, como
fonte, e a que defende o acesso dos sensitivos a um
“reservatorio coésmico de memorias individuais”, como
havia imaginado William James). Bozzano advoga,
portanto, a tese da fonte exdgena ou externa, isto ¢é
(concordando com Walter Prince), a tese eminentemente
espirita que supde a existéncia de “uma forca agindo por
intermédio da sra. Curran, porém estranha a sua
subconsciéncia”.

Bozzano traz também referéncias documentais
atestando que Telka, obra totalmente insélita — verdadeiro
“milagre filol6gico” no dizer de um lente de Oxford —, a
qual se seguiram outras, de diferentes teores, tdo ou mais
prodigiosas (em prosa e em verso), € um “romance em
versos livres”, contendo ndo 60, mas 70.000 palavras e
“recebido” ndo mais pelo processo Oui-ja (0 que seria
praticamente impossivel no tempo exiguo apontado), mas

ditado a sensitiva, em trinta e cinco horas (sic):

(...) na época em que esta peca foi escrita, Patience
Worth deixara de utilizar o Oui-ja e ditava seus
romances e versos pela boca da médium, isto é, esta,
guardando pleno conhecimento de si, percebia uma voz
subjetiva que lhe ditava palavra por palavra. A médium
se limitava, entfio, a repetir em voz alta o que ouvia e
um secretdrio escrevia. De tempos em tempos, o ditado
era tdo rpido que o secretdrio ndo a podia seguir; neste
caso, Patience Worth repetia a dltima frase e prosseguia
mais lentamente. Ao mesmo tempo, a mentalidade da
médium parecia tdo independente do conteido do
ditado que era livre para fumar um cigarro, para,
interrompendo, tomar parte na conversa dos assistentes,
era livre para se levantar e ir ao aposento contiguo
atender ao telefone. Tais interrupcdes ndo tinham
nenhuma influéncia no ditado meditinico.
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E o que também se produzia de uma sessdo a outra: a
personalidade meditinica’”’ recomecava igualmente a
ditar na outra sessdo, no ponto justo em que havia
parado, mesmo quando vdrios meses se escoassem
depois da dltima sessao.

Uma vez em que se perdera o primeiro capitulo de
um romance cujo ditado ji estava muito adiantado,
Patience Worth o ditou pela segunda vez e, quando se
encontrou de novo a parte extraviada, verificou-se que
o segundo ditado era uma reproducdo literal do
primeiro.]

Victor Hugo, que em certa fase de sua vida presenciou e participou
de reunides regulares de natureza mediunica em sua residéncia da ilha de Jersey, durante
seu exilio politico, € um caso especial que foge a caracterizacdo normal de “inspiracdo”
conforme a vimos entendendo até aqui. Embora citado por Inglis na secao dedicada as

musas inspiradoras, o caso de Hugo reflete o que no item 2 deste capitulo dissemos sobre a

diferenca entre inspiragdo e motivacdo. Homem de profundas e publicas conviccdes

espiritualistas, expressas em diferentes obras, e refletidas, como seria forcoso conceber, em

578

sua producao literdria®®, Hugo sé se caracteriza a si mesmo como “inspirado” na mesma

medida em que todo poeta (artista criador) auténtico também o é:

Além disso, ainda que a credulidade assim o tenha dito ou
pensado, o fendomeno dos tripés e das mesas ndo tem relacdo
alguma com a inspira¢do dos poetas, inspiracdo toda direta. A
sibila tem uma tripode, o poeta ndo. O poeta € a prépria tripode.
E a tripode de Deus. Deus nio fez esse maravilhoso alambique
da idéia: o cérebro humano, para dele deixar de fazer uso. O
génio tem em seu cérebro tudo que lhe é necessario. Todo
pensamento passa por 14. O pensamento sobe e se desprende do

cérebro, como o fruto, da raiz. O pensamento ¢é a resultante do

"7 O Espirito comunicante, no caso. Bozzano, ji nesse tempo adepto da tese espiritista, usa liviemente as
palavras ‘médium’ e ‘meditnico’ nesse ensaio (o de nimero VII do livro citado, pp. 41 ss.). Estamos
reproduzindo a descri¢cdo do processo receptivo do material produzido pela sra. Curran, para mostrar o modus
operandi deste caso especifico — presumivelmente ilustrativo de um género exopsiquico de inspiracdo,
conforme nos deixam deduzir Prince e Bozzano.

578 Isso identifica uma ocorréncia de motivacio ou estimulo, de cardter consciente (estado ndo-alterado de
consciéncia), a diferenca de uma inspiracdo propriamente dita, que sempre pressupde a atuacdo do
inconsciente e/ou de um estado alterado de consciéncia. Contudo, numa visdo “psicologizante” (de um lado) e
espiritualista (de outro), mesmo nesses casos mais “isentos”, ou seja, nos casos de motivagido “consciente” da
criatividade artistica, ndo se poderd descartar a possibilidade de emergéncia imperceptivel de elementos
latentes (inconscientes), ou até mesmo de influenciac@o sutil de cardter exopsiquico (presenca de fatores
psiquicos originados de fontes externas ou espirituais). Existiriam atos criativos exclusivamente conscientes?
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homem. A raiz mergulha na terra, o cérebro mergulha em Deus,
. . . ., 5
isto €, no Infinito. "

Este trecho € redigido apds uma admoestacdo rigorosa feita pelo
escritor aos homens de ciéncia, a respeito da necessidade de estudo dos fendmenos ditos
supranormais, “pois a Ciéncia, se os ignora, ndo tem o direito de rir’. Mas Hugo, ndo
obstante ter demonstrado durante toda a vida dotes paranormais de premonic¢do,
clariaudi¢do e vidéncia, se esquiva com honestidade da suspeita de uma influéncia que teria
sido exercida, em seus escritos, pelos contatos meditinicos em torno das “mesas falantes”,
havidos em sua residéncia entre os anos de 1853 e 55. Desses coléquios “sobrenaturais”
resultaram os até hoje mal-conhecidos “Manuscritos de Jersey”, contendo as atas e o teor
das producdes ai obtidas (algumas assinadas por grandes escritores do passado), e sobre

isso escreveu Victor Hugo:

E confirmado o fendmeno do velho tripé, estranho fendmeno a
que tenho assistido amiudadamente. Uma mesa de trés pés dita
versos por meio de batidas, e estrofes saem da sombra. Escusado
¢ dizer que jamais misturei aos meus versos um verso sequer dos
que provém do mistério: estes religiosamente sempre os deixei
ao desconhecido, que deles € o unico autor; ndo lhes tenho, pois,
recebido o reflexo e até de sua influéncia me tenho subtraido. O
trabalho do cérebro humano deve conservar-se a parte, e nada
pedir de empréstimo aos fendmenos. As manifestacdes
exteriores do invisivel sdo um fato, e as cria¢des interiores do
pensamento sdo outro. (..) E entdo, repito-o, tanto por
consciéncia religiosa, quanto por consciéncia literdria, € por um
respeito ao proprio fendmeno, que dele me isolei, impondo-me a
mim mesmo ndo admitir nenhuma mistura em minha inspiracao,
de modo a conservar minha obra tal como é, absolutamente
minha e pessoal. — V. H., 28 de Fevereiro de 185480

Na sua longa lista de escritores e poetas caidos mais ou menos

intensamente nas gracas da musa, entremeia Inglis os casos de Rilke e Nietzsche, ja

" Victor Hugo, William Shakespeare, livro II (“Les génies”), apud Wantuil (1978:180).

3% Anotagdo encontrada num manuscrito de La légende des siécles, segundo informagdo de J. Malgras, apud
Wantuil (op. cit., p. 169). Parece que o sensitivo principal das mesas de Jersey era Charles Hugo, filho de
Victor, e as produgdes literdrias eram anotadas por um secretdrio (muitas vezes o proprio poeta, que também
interrogava os espiritos comunicantes, com eles dialogando em prosa ou verso). Os escritos de Jersey foram
avaliados por personalidades como Camille Flammarion, Jules Bois e Sully-Prudhomme (Nobel de
Literatura), que exaltaram as altas qualidades literdrias dos textos obtidos. Vdrios analistas, porém, atribuiram
as producdes ao inconsciente de Charles ou ao do préprio Victor Hugo (diretamente ou “desdobrado™) —
como foi o caso de Charles Richet em seu Tratado de metapsiquica, para a primeira hipétese, e de Jules Bois
(em Le miracle moderne) e André Maurois (na biografia Victor Hugo), para a segunda.
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explorados aqui, acrescentando intimeros outros cuja enumeracdo seria enfadonho
reproduzir aqui. Os exemplos mais notaveis de eclosdo do Inesperado ficam com Alfred de
Musset (1810-57), John Milton (1608-74), John Keats (1795-1821), William Blake (1757-
1827) e William Butler Yeats (1865-1939). Sao bastante divulgados os envolvimentos dos
dois Williams com o oculto, sendo que o inglés Blake (que, além de poeta, era pintor e
gravador) admitia explicitamente a sua condi¢ao de médium, e o irlandés Yeats (Nobel de
Literatura em 1923) relacionou-se com os “planos invisiveis” durante praticamente toda a
sua vida, ocupando-se inclusive de temas como mediunidade e reencarnacdo; segundo
ressaltam seus criticos, o misticismo, ao lado do nacionalismo irlandés, foi uma das marcas
mais registradas de sua producdo literdria, que inclui ensaios, poemas e dramas.

Passando ao campo da mdsica (pp. 80 ss.), Inglis o abre com uma
sugestiva observacdo de Frederic Myers: “Em nenhuma outra dire¢cdo o ‘génio’ ou a
‘inspiracdo’ sdo mais essenciais ao verdadeiro €xito. Nao foi do estudo cuidadoso e atento
da relacdo mutua das notas musicais que nasceram as obras-primas da melodia.” Refere-se
em seguida a varios compositores e suas evidéncias inspirativas dos dois tipos principais (0
endo-psiquico, intra-psiquico ou enddgeno, e o exo-psiquico, inter-psiquico ou exdgeno),
juntando depoimentos pessoais dos artistas e informagdes trazidas em respeitdveis
biografias. Entre os nomes mais significativos aos quais foram dedicados comentérios estao
os de William Byrd, Giacomo Puccini, Richard Strauss, Igor Stravinsky, Edward Elgar,
Wolfgang Amadeus Mozart, Piotr Ilyich Tchaikovsky, Richard Wagner, Robert Schumann
e Camille Saint-Saéns. Um caso em especial, ndo ocorrido com nome consagrado, mereceu
destaque entre os famosos: o da médium inglesa Rosemary Brown, ao qual se juntou um
depoimento particular do Prof. e compositor Ian Parrott, ocorrido consigo préprio. A
questdo Rosemary Brown, que € declaradamente medidnica, segundo entende a propria
musicista, serd abordada no préximo capitulo desta dissertagao.

Enquanto Byrd reconhecia na criacdo musical a acdo de “um
misterioso poder oculto”, Strauss acreditava que algumas composi¢des suas lhe eram
passadas por forcas desconhecidas, ao passo que Puccini creditava a sua Madame Butterfly
ao ditado divino: “eu fui apenas seu instrumento para colocé-la no papel”. Stravinsky teria

dito da Sagragdo da primavera, em sua autobiografia: “Ouvi, e escrevi 0o que ouvi. Sou o
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1 5 1 z . . .
vaso por meio do qual passou o Sacre”. 81 J4 Schumann e Saint-Saéns confessaram ter sido

inspirados por algo como “premonicdes telepaticas” para comporem, respectivamente, a
Fantasia fiinebre (1833) e o Réquiem (1871). Wagner supunha ser dirigido, “em horas de
crise”, por um daemon ou génio, num estado de “clarividéncia” semelhante ao que se
experimenta nos casos de percep¢cdo extra-sensorial, somente compardvel ao estado de

exaltacdo mistica dos santos. No ensaio Beethoven, de 1870, ele escreve que

a clarividéncia extatica do musico se alterna com o estado
sempre recorrente da consciéncia individual, que precisa ser
considerado tanto mais infeliz quanto, no estado inspirado, se
ergue muito acima das barreiras da individualidade.

Todavia os exemplos mais interessantes, talvez por mais
detalhados, sobre a ocorréncia da inspiragdo musical, podem ser colhidos as declaragdes de
Mozart e de Tchaikovsky. As primeiras se localizam numa carta, considerada apdcrifa por
muitos (mas defendida por Inglis), enderecada a um certo “bardo von P.”; e as segundas
estdo exaradas igualmente em missivas, escritas dessa vez pelo compositor russo a senhora
Nadejda von Meck (em 1878). Revendo os trechos mais importantes desses dois modelos,

observamos que Mozart declara ndo saber de onde e como suas idéias musicais mais

profusas e fluentes, guardadas de inicio na memdria, surgem, sem que ele possa forcé-
las™?); por seu turno, Tchaikovsky confirma a impressio de Mozart praticamente nos
mesmos termos, informando que, quando lhe surge uma idéia musical nova, faz “um
esfor¢o para guarda-la com firmeza na memoria. De onde vem ela? Mistério inescrutdvel”.

Inglis informa ainda que Tchaikovsky,

prenunciando Maeterlinck [com o “héspede desconhecido™],
personalizou a inspirac¢do; para ele era o “conviva’, que nem
sempre respondia ao convite inicial, e que precisava sempre ser
conquistado pelo trabalho, mas que tinha de ser esperado se se
quisesse ver realizada alguma coisa que valesse a pena.’®

8L Cf. item 7.2, supra.

382 “Whence and how they come, I know not; nor can I force them”, na versio apresentada por Ghiselin (op.
cit.:34)

% Podemos observar que, para classificar os depoimentos desses dois compositores, quase ndo precisamos
recorrer a nenhuma idéia de inspiracdo exdgena. O inconsciente talvez bastasse para explicar como se lhes
deu a inspiracdo musical. Em tempo: a idéia do trabalho criativo creditado de alguma forma a um

“colaborador invisivel” é partilhada com o escritor escocés Robert Louis Stevenson (1850-94) — cf. Kris
(1968:230).
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Na pentltima parte do capitulo dedicado as Musas, esse que
enfeixa no todo significativos exemplos de inspiracao ou intuicdo em diferentes campos da
arte, Inglis se volta para os artistas plésticos, destacando fatos ligados a vida e a obra de
vultos que vao do rei Davi’® a Picasso, transitando por Blake, Correggio, Rembrandt,
Manet, Cézanne, Klee, Ernst e outros. O surrealista Max Ernst, no melhor estilo
“inconsciente” (equivalente aqui a0 modo do automatismo psiquico) preconizado por sua
escola, apds ter descoberto uma técnica especial em 1925 (batizada de frottage™),
caracterizada pela exclusdo de toda e qualquer direcdo consciente da mente, conseguiu
“estar presente como espectador ao nascimento de todas” as suas obras apds esta data.
Considerava, por isso, que os desenhos assim obtidos nao lhe pertenciam, de certa forma.

A pintura forjada ao sabor do acaso recebe refor¢co na obra do
irlandés Francis Bacon (1909-92), que também ndo se sentia responsdvel de forma integral
por seus quadros; e chega ao dpice com a action painting de Jackson Pollock (1912-56),
um pintor norte-americano que acreditava possuir (e disso deu provas) poderes psiquicos
especiais. Pollock, cuja técnica seria melhormente chamada pintura direta®®® ou pintura
automética, colocava no chdo as telas e ia borrifando e gotejando, gradativamente, as tintas,
de modo a permitir o aparecimento (casual, mas interpretado por ele como guiado por algo
imponderdavel) de figuras as mais variadas.

Inglis reporta ainda dois impressionantes casos de automatismo
grafico: o primeiro acontece com Matthew Manning, um homem que se viu as voltas com

perturbacdes provocadas por manifestacdes de poltergeist™’ e, por sugestio de um

% O autor faz uma alusdo aos planos detalhados do Templo de Jerusalém, que teriam sido ditados por Deus
ao rei-pastor. Este revela entdo a seu filho Salomdo (futuro construtor do edificio) a forma pela qual foram
captadas as ordens divinas: “escrevendo, com Sua mao sobre mim”.

% Em francés, “fric¢do’: “técnica de desenho na qual um papel é colocado sobre qualquer material dspero,
como pedacos de madeira ou pedra, e tratado com ldpis ou crayon até adquirir a qualidade superficial da
substancia abaixo.” (Diciondrio Oxford de arte, p. 202).

%% Comenta Inglis, com toda propriedade, que pintura direta (assim como a escrita direta narrada no Velho
Testamento quando do festim de Baltazar, em Dan. 5) seria aquela ndo-produzida por nenhuma mao humana.

587 = .. . ~ R s
Em alemfo, ‘espirito barulhento’. Caracteriza-se pela producdo de fendmenos telecinéticos como
movimento de objetos, chuvas de pedra e quebra de utensilios, além de outros como combustdes

“espontineas” e sons ruidosos. Segundo alguns parapsicélogos, é resultado da forca de um inconsciente
poderosissimo e altamente insatisfeito com as condi¢des de seu par, o consciente, provocando uma tensao
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parapsicologo, passou a desenhar para livrar-se do incomodo, o que efetivamente
conseguiu — vendo surgir diante de si, por intermédio da mao, sem esforco e em poucos
minutos, desenhos que imitavam obras de artistas célebres, convincentes a tal ponto “que
poderiam ter sido confundidos com os originais por quase todos os drbitros mais
experimentados”.588 O segundo ocorreu com uma pintora amadora, a Sra. Penelope James,
que num determinado dia percebeu que sua mao desenhava espontaneamente, sem que ela
sequer percebesse, estranhas figuras no bloco de papel — a principio “horrendas” e depois
de algum tempo (inclusive em telas a 6leo) com a aparéncia de “rostos bonitos”. Embora
tivesse procurado “encontrar uma explicagdo racional”, e dispusesse de hipdteses como
“imagina¢do, musa e sintonizacdo com algum (sic) inconsciente coletivo”, Inglis declara
que, até onde ele pode saber, Penelope James, cujos trabalhos foram expostos na W. H.
Patterson Gallery de Londres, na década de 1980, “ndo tem a menor idéia do porqué é
capaz de desenhar”.

Na altura do ultimo tdpico do capitulo das Musas, portanto nas
consideragdes gerais e finais, Inglis critica veladamente a atitude de certos estudiosos cujo
objetivo central é, presumivelmente, tentar “provar que nao hd necessidade de invocar
Deus, ou um daemon, ou uma musa, ou um eu superconsciente capaz de estabelecer
sintonia com a musica das esferas” — mas s6 conseguem “provar’ tais coisas “passando por
alto, suavemente, a evidéncia que a[s] contradiz”. E oferece, como contra-argumentacao as
opinides de que “nada existe na inspiracdo artistica que nao se explique segundo linhas
racionalistas”, as especulacdes do escritor e teatrélogo George Russell (que se assina A.
E.), do médico Gustave Geley e do fisico sir Oliver Lodge.

O primeiro, baseado em interessantissimas experiéncias pessoais,

acredita na “transferéncia de imagens de uma mente ativa para uma ociosa”’, e que tal

emocional liberada dessa forma extravagante; para outros estudiosos € o efeito da acdo sobre a matéria de
Espiritos conhecidos na terminologia espirita como ‘“batedores™ (rappers), que sdo entidades de ordem
inferior mas ndo propriamente maldosas; neste caso, porem, tais fendmenos sé sdo possiveis quando
mediados por um sensitivo possuidor de uma faculdade denominada de efeitos fisicos, caracterizada pela
emissdo de fluidos ectoplasmaticos, mais densos e materializados, que permitem a producdo das citadas
“desordens”.

% Os desenhos eram: ou pastiches oriundos do inconsciente do sujer (inspiragido endopsiquica), ou uma
producgdo formulada por agente externo, servindo o sujet de apenas veiculo ou instrumento de sua realizacio
(inspirag@o exopsiquica). Veremos no capitulo III outros exemplos, na 4rea das artes plasticas, caracterizados
como mais nitidamente meditinicos.
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transmissdo ‘“pode alimentar a inspiracdo onde hd identidade de emocdo”. A. E.
exemplifica com Balzac e Shakespeare®® a tipologia dos “grandes mestres mais
generosamente dotados de uma rica humanidade, [que] podem, sem o saber, fazer do
coracdo um lugar onde se contam os segredos de muitos coracoes’.

O segundo, Gustave Geley, estudioso dos fendmenos psiquicos nos
primeiros anos do século XX, tragca um curioso paralelo entre as pessoas criativas € 0s
sensitivos dotados da faculdade que comumente se denomina ‘mediunidade’, mostrando
que o estado de espirito do artista inspirado, segundo suas préprias palavras, “é no fundo

idéntico ao estado secundario do médium’’:

“Rousseau cobria paginas de escrita sem reflexdo nem esforco,

num transe que lhe arrancava lagrimas; Musset ouvia o ‘génio’

misterioso que lhe ditava os versos; Socrates atentava para o seu

daemon; Schopenhauer recusava-se a crer que seus postulados

inesperados e involuntdrios eram obra sua; todos se

comportavam exatamente como se comportam os médiuns.”>°

O terceiro (Oliver Lodge), que também debrugou-se sobre o estudo

da tematica inspirativa, ressalta de maneira viva a participagdo das partes consciente e
inconsciente da mente — o que € absolutamente verdadeiro, a nosso ver — no processo de
“intervencdo de um mundo espiritual, ou melhor, de algum género de influéncia psiquica,
nao familiar a experiéncia comum da humanidade”, processo este que, segundo ele
concebe, nos estadios mais altos € chamado de ‘inspira¢do’, ao qual se deve “a maior parte
das obras supremas de arte que a humanidade entesoura”; e nos mais baixos, de ‘possessao’
(subdividido, este, em ‘mediunidade’, que Lodge admite ser condicdo “peculiar” e estar
ainda pouco estudada, e ‘deméncia’, matéria de interesse para a psiquiatria).

Inglis conclui seu capitulo comentando uma possibilidade de

emprego do termo ‘possessdo’ em tom ndo-pejorativo, ou seja:

um sentido em que ele pode ser legitimamente usado nos
indmeros casos em que palavras, pinturas ou miusica fluem de
modo que indicam a influéncia de uma personalidade distinta da
do escritor, artista ou musico. As vezes parece provivel que
exista uma personalidade residente, secunddria, que se encarrega

589 . A Lo

Para A. E., o Soneto 86 de Shakespeare atesta que o Bardo “tinha consciéncia das forcas psiquicas em
acdo” e chegou ao que os hindus chamam de “despertar do espirito”, sendo que é exatamente nesse estado,
“mais alto que o sonho, que se criam as obras supremas da arte”.

590 NN . . N Lo .
Cf. alusdo a expressdo denisiana “o génio é uma mediunidade” em nota do item 11.2 supra.
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so1 % . .
de tudo.?®' As vezes, parecem estar em agdo influéncias

externas.””> Por ora, falta-nos capacidade para localizar as
fontes de inspiracio com alguma certeza.

[O autor se refere ai a dificuldade (apontada por
nés quando nos referimos a descricdo da inspiracdo feita
por Nietzsche) de distinguirmos um tipo do outro, quando
se nos apresentam relatos de “recep¢ao” de obras de arte —
presumindo-se que os artistas, e/ou seus criticos, déem
pistas de ter havido interferéncia de algo “estranho” nos
processos de pro-dug¢do. Uma maneira (ndo infalivel, por
supuesto) de estabelecer a distingdo € atentar
preferencialmente para os detalhes do depoimento do
préprio artista — mormente quando este admite ter pouca

ou nenhuma participagdo nos méritos da obra.]

11.4 Cristina Pereira e os autores inspirados

Em seu livro A inspiracdo espiritual na criacdo artistica (2002), a
Prof.* Cristina da Costa Pereira aponta, relativamente a famosos nomes da arte literaria,
exemplos do que se pode chamar “criatividade inspirada”. Devemos tecer aqui, a guisa de
reforco a nossa empresa, alguns comentdrios adicionais em torno da bela pesquisa efetuada
ao longo dessa obra, que inclui entrevistas com varios artistas e pesquisadores, convidados
a opinar sobre a temdtica. A autora se refere, na ultima parte de seu trabalho, a cinco
“artifices da palavra”, a saber: Santa Teresa d’Avila, Federico Garcia Lorca, Cecilia
Meireles, Fernando Pessoa e Jodo Guimaraes Rosa. Pelo fato de estarem suas tipologias
inspirativas mais diretamente ligadas ao nosso enfoque, deter-nos-emos nos exemplos

masculinos valorizados pela escritora.

! Ele fala nesse momento da inspiragio endégena, endopsiquica ou intrapsiquica, que tem como fonte o
préprio inconsciente do artista, conforme j4 estudamos. Este inconsciente, ao qual podemos chamar também
de “inconsciente supra”, é que é a “personalidade residente” ou “secunddria”: o mesmo ‘“hdspede
desconhecido” de Maeterlinck.

592 L. . . - , , . . . . .
Agora estamos no dominio da inspiracdo exdgena, exopsiquica ou interpsiquica — ou simplesmente
espiritual (leia-se meditinica).
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11.4.1 Lorca

Federico Garcia Lorca (1898-1936), o polivalente ‘“‘cavaleiro
andaluz” de talentos artisticos tantos, demonstra uma sensibilidade impar as evocacdes e
apelos da inspiragcdo (evocagdes suas e apelos dela). Viajando pela estrada de ida e de volta
ao pais dos influxos inspiratérios, vemos o bruxo (palavreiro-teatreiro-desenheiro-
musiqueiro) ao mesmo tempo a tecer e desnovelar os encantados fios da presenga olhante-
olhada do “céu” — um céu-poesia que lhe abengoa o fogoso estro buscado-recebido. Numa
entrevista (concedida de viva voz), declara, absorto na in-compreensdo das poéticas, das

quais pode apenas falar mudando de timbre a cada cinco minutos:

Mas que vou dizer a respeito da Poesia? Que vou dizer dessas
nuvens, desse céu? Olhar, olha-las, olha-lo, e nada mais. Has de
compreender que um poeta ndo pode dizer nada da Poesia.

(...) Se é verdade que sou poeta pela graca de Deus — ou do
demdnio, também o € que sou pela graca da técnica e do esforco,
e por dar-me conta em absoluto do que é um poema.™”

Referindo-se a poesia sua como fruto de um “entregar-se”, Lorca
vivencia, segundo diz, aquele “estado em que Deus acode, sem ser invocado”, estado de
graga em que “o poeta deve ficar sereno ante as mil belezas, criaturas de gesso e imagens
de loucura que passarao pelos seus olhos”. Seu “método” de trabalho poético, a acreditar na
andlise do poeta guatemalteco Cardosa y Aragén, caracterizava-se inicialmente pelo
“completo abandono ao impulso criativo quando este se manifestava, as vezes produzindo
uma espécie de delirio” . Escrever versos consistia em destensionar o sentir quando este
ndo mais se fazia suportdvel: modo de equilibrio existencial e espiritual. Invadido por si

mesmo, para ele a poesia virava desejo e dadiva a la vez: *“ a poesia recebe; a poesia ndo se

393 In Prosa viva — idedrio coligido, se¢do da entrevista concedida a Gerardo Diego, apud Pereira (2002:205

ss.). A autora compara a afirmativa de Lorca a uma outra de Voltaire: “E preciso ter o diabo no corpo para
alcancar éxito em alguma arte.” Mas o “demonio” lorquiano, tanto quanto o “diabo” voltairiano, podem ser
muito bem o nosso conhecido daimon grego, sem conotacdo maniqueista e nefasta, portanto. Observe-se
igualmente, no depoimento de Lorca, a associacdo do furor poeticus a longue patience, conforme preconiza
Pareyson (cf. item 2, supra).
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analisa, a poesia se ama” — e “a inspira¢do vem do reino do sonho, do centro da alma, onde

o amor incandesce e bafejam brisas que trazem incriveis sons distantes”.””*

11.4.2 Pessoa

Segundo entende Dalila Pereira da Costa (1996:102), toda a obra
do vate portugués Fernando Pessoa (1888-1935) poder-se-ia traduzir num sé anelo: a
paixdo do Absoluto. Desentranhando a fei¢do esotérica que permeia a pro-ducdo pessoana,
aspecto hoje reconhecidamente inegdvel, mercé de suas pesquisas pioneiras nesse sentido,
Dalila ressalta que, em Fernando Pessoa, a observacdo de seus proprios processos de
inspiragdo poética foi um dos fatores que o levaram as convic¢des da existéncia de Deus,
da imortalidade da alma e da presenca oculta, mas operante, de uma outra face da
Realidade que cumpria ndo s atingir — mas sentir e propagar, como verdadeira “missao”
sua no “lado de cd”.

Por estas colocacdes, percebe-se a pertinéncia da abordagem feita
por Cristina da Costa Pereira, no livito mencionado (op. cit., pp. 243 ss.), sobre a
espiritualidade de Fernando Pessoa — um homem obcecado pelo mistério, pela
multiplicidade intuida no real, pela possibilidade de desvendamento de aspectos ocultos da
vida, no todo, e de si mesmo, em particular. “Um ‘espiritual’, um inspirado, um
clarividente”, no dizer abalizado de Anténio Quadros. Um poeta que chegou a pensar em
ganhar a vida como astr6logo. Um médium (psicogréfico e vidente) de sessdes espiritas na
juventude. Um tradutor de obras esotéricas fascinado pelo conteido doutrindrio da
Teosofia de Leadbeater e Blavatsky. Um amigo da Maconaria e um apreciador da Cabala e
da Ordem Rosa-Cruz.

Nao se pode, entretanto, falar de Pessoa sem mencionar os
famosissimos heterdnimos — indubitavelmente uma emersio do inconsciente,

caracterizando o tipo enddgeno de inspira¢do ao qual nos temos constantemente referido.””

3% As referéncias aspeadas nesse dltimo periodo sdo palavras de Lorca colhidas 2 obra citada na nota anterior,
sempre apud Pereira (loc. cit.). O duplo movimento do impulso poético (do interior para o exterior e vice-
versa) se entende bem nessa alusdo ao corac¢do do artista, que “incandesce”, e a brisa inspiratdria, que vem
dos “sons distantes”.

%3 Cf. item 5.5 supra, especialmente a nota de rodapé que se reporta i observagio de Dalila Pereira da Costa
sobre isso.
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Pletérico de imaginagdo, como foi, o poeta nos fornece no fendmeno heteronimico uma
criacdo literdria original e fecunda, fruto talvez de seu desejo de apossar-se por completo da
poesia, em todas as dreas, e assim chegar ao absoluto, como bem comenta Cristina Pereira.
Nao sdo “espiritos” desencarnados, os heterdnimos, mas entidades ficcionais inventadas
pelo poeta a fim de nomear as suas proprias multiplas “almas”, dificeis de caber,
exiguamente, num s6 corpo — nao fosse ele, como nenhum, o poeta que colima e logra
cabalmente “outrar-se”, tendo criado mais de setenta (sic) personalidades heterdnimas,
como levantou a pesquisadora Teresa Rita Lopes.’*® Tal fato, entretanto, ndo diminui nosso
interesse pela singularidade da inspiracdo pessoana, porque, se esta € enddgena no
nascedouro, seu modus operandi denuncia uma certa fustigacdo, ainda que muita vez vaga
ou imprecisa para submeter-se a uma andlise mais clara, de imponderdveis presengas
externas — que poderiam tracear experiéncias exopsiquicas dificeis, por ambiguas e difusas,

de distinguir e atestar. Observem-se certas pistas fornecidas pelo proprio poeta:

Como escrevo em nome dos trés?... Caeiro por pura e
inesperada inspiracdo, sem saber ou sequer calcular que iria
escrever. Ricardo Reis, depois de uma deliberagdo abstrata, que
subitamente se concretiza numa ode. Campos quando sinto um

stibito impulso para escrever e nio sei o qué.””’

Por qualquer motivo temperamental que me ndo proponho
analisar, nem importa que analise, construi dentro de mim vérias
personagens distintas entre si € de mim, personagens essas a que
atribui poemas vdrios que niao sdo como eu, hos meus
sentimentos e idéias, os escreveria.>®

[A dltima observacdo acima € ilustrada pelo artista
com o poema oitavo d’O guardador de rebanhos, de

Alberto Caeiro. No “Prefacio para uma edi¢do projetada

5 N . - . . .
% Na obra Pessoa por conhecer. Os trés mais famosos, como se sabe, s@o: Alberto Caeiro, Ricardo Reis e
Alvaro de Campos.

T A declaracdo estd na primeira carta de 1935 a Adolfo Casais Monteiro, apud Pereira (loc. cit.), com
destaques meus em atencdo a repetida caracteristica de precipitacdo pensamental ai verificada. Estas
anotacdes do poeta levaram a autora a admitir: “seus heterdnimos lhe surgiram numa espécie de manifestagdo
meditnica”. E de notar que ela se refere, bem entendido, ao processo de “captacdo” dos escritos
heteronimicos, € ndo diz que sdo medilnicos, mas que surgiram numa manifestacdo semelhante ao estado

medidnico.

%% In Alguma prosa (Pessoa, 1976, p. 47).
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das suas obras” (apud Quadros, org., Poemas de Alberto
Caeiro, p. 164), aparece com muita clareza a intengdo
pessoana de construir uma “dramaturgia” poética
respeitando a autonomia dos heterdnimos-personagens, da
mesma forma que autores outros constroem dramas e
novelas, sem que necessariamente o pensamento deles
esteja projetado nas falas dos seus (propriamente ditos)
personagens. De onde se deduz que os escritos atribuidos
aos heterdnimos podem ser vistos como ‘“falas de
personagens”, criadas conscientemente, ou, ao invés disso
(tanto quanto além disso), como outridades provindas do
inconsciente do poeta, sugeridas ou ndo, parcial ou
totalmente, por “presencas” espirituais externas. Ademais
de ser ambiguo, o espectro classificatério aqui é largo,
principalmente porque se refere a um ‘“alguém” poético
que nem mesmo sabe se, enquanto autor, € real ou
aparente, visto ter declarado que tanto ele quanto nds “nao
sabemos o que seja a realidade”: “o autor humano destes
livros ndo conhece em si proprio personalidade alguma”,
admite, o que pode levar-nos a crer (e isso lhe &
indiferente) “que esta qualidade no escritor seja uma forma
de histeria, ou da chamada dissocia¢do da personalidade”

(Pessoa, apud Quadros, loc. cit.).]

O cardter quase ‘“meditnico” da confeccdo de algumas
composi¢des de Fernando Pessoa, no entanto, pode-se detectar em passagens confidenciais
garimpadas a sua correspondéncia, como esta que segue, encontradica numa missiva
remetida ao amigo Madrio Beirdo, com data de 1° de fevereiro de 1913.>° O trecho
infracitado se coloca na carta apds o poeta ter dito que atravessava uma “crise de
abundancia”, com mil idéias a lhe fervilharem pela cabeca ao mesmo tempo, a tal ponto de
perder-se, em meio aos apontamentos (pobres em relacdo a rapidez das idéias surgidas),

“toda uma literatura (...) que vai da bruma — para a bruma — pela bruma...”:

599 & . . . .y e
Niao deve impressionar a data recuada, pois que nesse tempo, aos 25 anos, Pessoa € ja poeta feitissimo.
Basta lembrar que O guardador de rebanhos é do ano seguinte.
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Destaco de coisas psiquicas de que tenho sido o lugar, o
seguinte fendmeno que julgo curioso. V. sabe, creio, que de
vérias fobias que tive guardo unicamente a assaz infantil mas
terrivelmente torturadora fobia das trovoadas. O outro dia o céu
ameacava chuva e eu ia a caminho de casa e por tarde ndo havia
carros. Afinal ndo houve trovoada, mas esteve iminente e
comegou a chover — aqueles pingos graves, quentes e espacados
— ia eu ainda a meio do caminho entre a Baixa e a minha casa.
Atirei-me para casa com o andar mais préximo do correr que
pude achar, com a tortura mental que v. calcula,
perturbadissimo, confrangido eu todo. E neste estado de
espirito encontro-me a compor um soneto — acabei-o uns
passos antes de chegar ao portdo de minha casa —, a compor um
soneto de uma tristeza suave, calma, que parece escrito por
um crepusculo de céu limpo. E o soneto é ndo sé calmo, mas
também mais ligado e conexo que algumas coisas que eu tenho
escrito. O fendmeno curioso do desdobramento é coisa que
habitualmente tenho, mas nunca o tinha sentido neste grau
de intensidade. Como prova do género calmo do soneto, aqui
lho transcrevo:

ABDICACAO

Toma-me, 6 Noite Eterna, nos teus bragos
E chama-me teu filho... Eu sou um Rei
Que voluntariamente abandonei

O meu trono de sonhos e cansagos.

Minha espada, pesada a bragos lassos,
Em mdos viris e calmas entreguei,
E meu cetro e coroa — eu os deixei
Na antecdmara, feitos em pedagos.

Minha cota de malha, tdo inutil,
Minhas esporas dum tinir tdo fiitil —
Deixei-as pela fria escadaria.

Despi a Realeza, corpo e alma,
E regressei a Noite antiga e calma
Como a paisagem ao morrer do dia.*”
Na primeira carta de 1935 a Casais Monteiro, a qual ja

mencionamos aqui, Pessoa mostra-lhe (e a nés) um detalhe importante da “geracdo” de

Alberto Caeiro dentro de si: quando estava para desistir de sua “inven¢do”, eis que toma de

890 1 Pessoa, Pdginas intimas e de auto-interpretacdo, pp. 21 a 31. E totalmente incrivel que um poema com
tal ambiéncia tenha sido feito nas condi¢des descritas pelo poeta. Ninguém acreditaria se o préprio autor niao
tivesse cometido esta in-confidéncia, o que sobreleva a presuncao de que Pessoa foi veiculo af de algo por ora
inclassificdvel. Registre-se a alusdo que faz o poeta ao desdobramento, mencionado por nés no item 7.1
supra, fato psiquico que acusa uma personalidade de tipo meditinico. Os grifos, como sempre, me pertencem.
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um papel e comeca a escrever “numa espécie de €xtase cuja natureza nao conseguirei
definir. Foi o dia triunfal da minha vida, e nunca poderei ter outro assim”. Criara-se
dessa forma O guardador de rebanhos, a0 mesmo tempo que “aparecera em mim o meu

mestre” (Alberto Caeiro), através da escrita de “trinta e tantos poemas a fio”:

(...) escritos que foram esses trinta e tantos poemas,
imediatamente peguei noutro papel e escrevi, a fio, também, os
seis poemas que constituem a Chuva Obliqua, de Fernando
Pessoa. Imediatamente e totalmente...”"’

Depois dessas incégnitas, s6 nos resta deixar ao cantor o seu

mistério, pois que ele mesmo é-lhe o melhor lugar possivel...

11.4.3 Rosa

Um dos maiores exemplos de evidenciamento do fendmeno da
inspiracdo (enddgena, certamente, mas com sérias suspeitas de também exdgena), entre
artistas de alto nivel criativo, é o do festejado escritor brasileiro Jodo Guimaraes Rosa
(1908-67), icone maior de nossa literatura no século XX. Citado pela Prof®. Cristina Pereira
em seu estudo, através de uma esclarecedora passagem encontradica no utltimo prefécio de
Tutaméia — terceiras estorias, Rosa tem sido alvo de numerosissimos estudos académicos,
que abordam (por muito generosa em vdrios niveis e angulagdes) a sua multifaria obra de
poeta, contista e romancista de primeira 4gua — sem esgota-la, nunca. A par dessa “rosiana”
abundante, temos hoje acesso também a depoimentos da prépria lavra do escritor, em
confissdes que, periféricas embora (porque extra-operisticas), lancam luz providencial
sobre alguns preciosos detalhes de suas travessias existenciais e poéticas, ou seja:
informam aclaramentos sobre fatos em torno de sua vida e de seus processos de pro-ducio
literdria.

Retorna em Rosa aquela associa¢do, na medida certa, de furor
poeticus e longue patience, amigados, nao conflitantes — antes harmoniosamente
complementares, como se depreende daquela frase saida do Poeta em meio ao didlogo com
Giinter Lorenz, no momento em que este ultimo aludia ao aspecto da genialidade nos

escritores em geral (e do proprio Rosa, como insinuagdo): “Genialidade, sei... Eu diria:

%' Apud Pereira (loc. cit.). Os negritos do texto e da citagio sio meus.
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trabalho, trabalho e trabalho

122602

Num trecho de outra entrevista (foram poucas), em

apontamento de Abel (2002:101), o escritor divide em duas fases a criagdo literdria: na

primeira, “a inspiracdo vem, € brilhante, é gostoso experimenta-la, € viva em geral. E uma

delicia pensar, viver. E a tnica parte realmente agraddvel”; na segunda, sobrevém

a parte da procura, do trabalho, da luta, da gestacdo que tem de
seguir os seus (trAmites). E um processo demorado. Como é que
eu diria? Eu misturo-me com o assunto, eu estico, eu aperto,
reduzo, depois dilato, eu ponho o assunto dentro de mim, depois

. : 603
ponho fora de mim, depois eu entro dentro do assunto”.

A preocupagdo com a “segunda fase” € traco congenial do escritor:

(...) sou incorrigivelmente pelo melhorar e aperfeigoar, sem
descanso, em acdo repetida, dorida, feroz, sem cessar até o
ultimo momento, a todo custo. Tudo é retrabalhado, repensado,
calculado, rezado, refervido, recongelado, descongelado,
purgado e reengrossado, outra vez filtrado. Agora, por exemplo,
estou refazendo, pela vigésima terceira vez [sic] uma noveleta. E
cada uma dessas vezes, foi uma tremenda aventura e uma
exaustiva acdo de laboratério. Acho que a gente tem de fazer
sempre assim.®*

[O curioso é que afirmacOes deste tipo, olhadas
pelo prisma da critica genética (a qual ji nos referimos),
transformam-se em documentos que supostamente
“ajudariam” a negar a incidéncia da inspiracdo no ato da
escritura: uma espécie de “prova desmistificadora”. Nao
percebem, o0s que assim ingenuamente pensam, a
inexisténcia de incompatibilidades entre a acdo de
carpintaria textual, de um lado, e o fendmeno
inspiracional, de outro. Nao se va tachar de mentiroso o

surrealista André Breton somente porque se descobriram

592 1 orenz (1973:338). Nio se sabe bem o tom no qual Rosa proferiu a primeira parte da frase, nem decerto os
movimentos faciais que teria feito — algo talvez como se quisesse dizer: “Vocé fala em genialidade, mas isso

€ o que conta menos”. Ou entdo: “Genialidade, pode ser. Mas sem trabalho ela de nada vale”.

693 Nessa entrevista, concedida a Fernando Camacho e publicada na Alemanha (1978), Rosa d4 vdrias outras
indicacdes sobre o seu processo de criagdo (cf. Abel, loc. cit., que mostra ainda outros detalhes, extraidos de

outras fontes, entre as pp. 92 e 103).

8% Anotado por Curt Meyer-Clason, apud Abel (op. cit.:96/97).
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~ . Lo 5
COITregoes apostas a seus ‘‘escritos ElthOI’IlElthOS”.60

Efetivamente, nada hd que impega o escritor, que se dispds
a escrever por tal processo, de mexer, a posteriori, naquilo

que o inconsciente lhe ditou.]

Ao lado de suas minuciosidades (filigranicas, dir-se-ia), Rosa
surpreende-nos apresentando processos composicionais diametralmente opostos, como bem

registrou seu amigo Otto Lara Resende a respeito da génese de “A terceira margem do rio”:

O conto veio de graca. Ele estava no Itamarati, diretor da
Divisdo de Fronteiras, quando sentiu aproximar-se a aura. Ao
certificar-se que a histéria vinha para se impor, saiu, pegou o
bonde na Rua Larga e dirigiu-se para casa, no Posto Seis, em
Copacabana.

Durante a viagem, absorto, o conto delineou-se e surgiu
inteiro, irretocavel. Rosa me disse que o conduzia com o maior
cuidado, para que ndo fugisse, nem se evaporasse. Levava-o com
o carinho com que uma crianca leva pela mao um balao colorido
que pode arrebentar ou fugir para o céu. Desceu em casa e foi
direto a mesa de trabalho: “A terceira margem do rio” saiu de
um jato, inteirinho, sem precisar de revisio.°

Tais emersdes do inconsciente, tipicas a principio da inspiragcdo de
tipo enddgeno, fazem-nos pensar na hipétese de ter havido fontes externas de alguma
espécie atuando sobre a sensibilidade agudissima do célebre escritor, que se declara
defensor do “altissimo primado da intuicdo, da revelacdo, da inspiracdo sobre o bruxolear
presuncoso da inteligéncia reflexiva, da razdo, a megera cartesiana”.®”’ Classificdvel
tipologicamente numa categoria (hipotética) que bem se poderia denominar homo

mediunicus, Rosa revela-se, a par de suas publicas convicgdes espiritualistas, um sensitivo

895 Cf. Zular (2002:166 e 168), onde se insinua que os escritos automaticos ndo eram bem automaéticos.

606 T Rosa, V. G., 1999, p. 373, com destaques nossos. A versdo de Otto para o fato é confirmada nas
revelacdes contidas no ultimo preficio de Tutaméia. O trecho, desse prefacio, revelador da génese (ou do
“apanhamento”) inusitada de varias estérias, que Abel reproduziu (in op. cit., p. 110), serd transcrito um
pouco mais a frente. Seria interessante que tracdssemos mentalmente um paralelo entre este e o exemplo de
Fernando Pessoa, narrado na carta a Mario Beirdo (cf. item anterior).

%97 Em carta a seu tradutor italiano Edoardo Bizzarri (Rosa, 2003, p. 90).
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classico no dltimo prefacio de Tutaméia, muito embora assinale ressalvas, por questdes

idiossincrasicas, a fendmenos metapsiquicos ou paranormais.®”® Mas admite:

(...) minha vida sempre e cedo se teceu de sutil género de fatos.
Sonhos premonitdrios, telepatias, intui¢des, séries encadeadas
fortuitas, toda sorte de avisos e pressentimentos. Dadas vezes, a
chance de topar, sem busca, pessoas, coisas e informagdes
urgentemente necessarias.’”

No mesmo texto, em seqiiéncia, Rosa apresenta uma espécie de
“relatério” ilustrativo (como acentua José Maria Martins) das maneiras pelas quais ele

lograva “apanhar” as suas estorias:

Talvez seja correto eu confessar como tem sido que as estdrias
que apanho diferem entre si no modo de surgir. “A Buriti”
(NOITES DO SERTAO), por exemplo, quase inteira, “assisti”,
em 1948, num sonho duas noites repetido. “Conversa de bois”
(SAGARANA), recebi-a, em amanhecer de Sabado,
substituindo-se a penosa versdo diversa, apenas também sobre
viagem de carro-de-bois e que eu considerara como definitiva ao
ir dormir na sexta. “A terceira margem do rio” (PRIMEIRAS
ESTORIAS) veio-me, na rua, em inspiracdo pronta e brusca,
tdo “de fora”, que instintivamente levantei a mio para “pega-
la”, como se fosse uma bola vindo ao gol e eu o goleiro.
“Campo Geral” (MANUELZAO E MIGUILIM) foi caindo ja
feita no papel, quando eu brincava com a maquina, por preguica
e receio de comecar de fato um conto, para o qual sé soubesse
um menino morador a borda da mata e duas ou trés cagcadas de
tamanduds e tatus; entretanto, logo me moveu e apertou, e,
chegada ao fim, espantou-me a simetria e ligacdo de suas
partess. O tema de “O recado do morro” (NO
URUBUQUAQUA, NO PINHEM) se formou aos poucos, em
1950, no estrangeiro, avancando somente quando a saudade me
obrigava, e talvez também sob razodvel a¢do do vinho ou do
conhaque. Quanto a0 GRANDE SERTAO: VEREDAS, forte
coisa e comprida demais seria tentar fazer crer como foi dito,
sustentado e protegido — por forcas ou correntes muito
estranhas.’"’

% Como ¢ de todos sabido, Rosa tinha o forte pressentimento de que morreria se tomasse posse na ABL, e
por isso adiou a cerimdnia por cerca de quatro anos. Mas os fatos confirmaram que ele estava certo: esperou
virar imortal para “encantar-se” trés dias apds, fulminado por um ataque cardiaco (em 19-11-1967).

609 Apud Martins (1995:31). Sua filha Vilma Guimardes Rosa, na coletinea Relembramentos... (1999),
confirma-lhe essas caracteristicas pessoais, especialmente as pp. 101 e 159. Abel (op. cit.:111) traz a tona
ainda curiosos fatos ocorridos durante a redacdo do “romance frustrado” A fazedora de velas: Rosa angustia-
se junto com a personagem e, tempos depois, manifesta em si mesmo sintomas de uma doenca similar a dela.

%1% Apud Abel (op. cit.:110/111). Foi este o periodo transcrito pela Prof*. Cristina Pereira em seu livro. Grifei,
como ndo poderia deixar de.
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Em Relembramentos: Jodo Guimardes Rosa, meu pai, Vilma
Guimaraes Rosa, respondendo a pergunta sobre onde buscava seu pai a fonte de inspiragao,
afirma: “Dizia-me que a inspiragdo, para ele, era um estado de transe. (...) E quando eu
queria saber de onde saira a idéia, explicava: — S6 escrevo atuado, em estado de transe...
Confessou-me que as vezes visualizava, mesmo dormindo, uma estéria completa. Acordava
e ia escrevé-la.” E de observar que, da resposta de Vilma, ndo transparece nenhum tom
jocoso ou sequer metaférico: ela traduz, com admirdvel simplicidade, uma convic¢do de
seu genitor, um “segredo” de seu processo poético de escrever — uma particularidade

reveladora, em suma, de sua poiesis.

[O trecho que fala da “visualiza¢do” das estérias é

N

sintomdtico, € nos faz remeter a célebre carta (apdcrifa,

para alguns) de Mozart, onde o compositor informa que

(...) basta que eu ndo seja perturbado para que meu
tema [que me veio ndo se sabe de onde e como] se
amplie, se metodize e defina, e o todo, ainda que
extenso, surja quase completo e acabado em minha
mente, para que eu possa contempld-lo como um belo
quadro ou uma formosa estdtua, num relance. Nao que
eu oucga, na imaginacdo, as partes uma apos a outra,
mas ouco-as, por assim dizer, todas a0 mesmo tempo
(gleich alles zusammen). Nao posso descrever-lhe a
delicia que isso é! Toda essa criacdo, essa producdo,
ocorre num agradavel sonho vivo. Mesmo assim, a
audic@o real do trout ensemble, afinal de contas, € o
melhor. Nao esqueco facilmente o que foi assim
produzido, e esse é, talvez, o melhor presente que devo
agradecer ao meu Divino Criador.’"

Vale uma comparacdo com as declaragdes de
Rosa, identificando talvez na chamada “visualizacdo” das
estérias uma versdo pldstico-literdria do fout ensemble
ouvido pelo autor do texto — que, se ndo é o proprio
Mozart, ndo nos oferece um entendimento fantasioso (des-
confidvel, portanto) do que imaginamos possa suceder a
um génio musical. Como diriam os italianos, se non ¢

vero, e bene trovato. A experiéncia mozartiana, conforme

o' Apud Inglis (1989:81), com destaques meus, de novo.

296



foi descrita, e a rosiana, no exemplo particular das
“visualizacdes” citadas por Vilma, nos levam a refletir
também sobre a velha dicotomia forma-contetido, hoje tdo
desprezada, mas subitamente reavivada em seu sentido. Se
preferirmos desusar a palavra ‘conteido’, dar-lhe-emos a
denominacdo de “forma primeira”, pois aquilo que os
artistas mencionados “viram’, “sentiram” ou “ouviram’
ndo foi antes a forma (segunda), enquanto fruto do saber-

fazer (techne612

): esta dltima saiu trabalhada, das maos dos
artistas, como resultado “material” de uma con-versao,
respectivamente musical e literdria, da percepcao gestéltica
que tiveram. Isto indica que, se por um motivo qualquer
ndo tivessem podido escrever (a partitura, no primeiro
caso, e as laudas escritas do conto, no segundo), nio
haveria a criagc@o das obras de arte: restaria uma impressao
“conteudistica”, irresolvida, de algo grandioso perdido nas
brumas da memdria — as mesmas brumas que assaltaram
Pessoa, desperdicando-lhe “toda uma literatura”."?
Quando o artista declara, com todas as letras, que
a obra “veio pronta”, ou “desceu pronta”, estamos diante
de situagdo diversa: € de imaginar, nesse caso, que as duas
formas, a primeira (mais geral, mais unificadora de
“cendrios” e “idéias”, mais ‘“‘conteudistica”’, enfim) e a
segunda (mais esmiucada, mais especificante ao juntar as
idéias primordiais as técnicas de fazé-las aparecer, ou seja,

mais “formalistica”), as duas se combinaram na fonte de

origem: “vieram prontas” ou “desceram prontas”’, sem que

812 pojesis e techne se imbricam uma na outra, de modo que podemos entender que ndo hd poiesis sem uma
techne que lhe seja implicita. H4, entretanto, pro-ducdes, resultantes do operar da fechne, que ndo sao
“poiéticas”, na medida em que ndo houve o “salto instaurador” caracteristico da obra de arte. V. itens 3.1 e
3.3, supra. Neste bojo localiza-se a célebre contenda entre inveng¢do e cria¢do, abordada de modo genial em
Steiner (op. cit., pp. 119 ss.). Cf. tb. a segunda citacdo desse autor, registrada no item 3.2 supra.

o3 Estas reflexdes contrariam em parte o pensamento de Arnold Hauser sobre a questdo, como poder-se-4
verificar cotejando-as com a segunda citacdo, desse autor, anotada no item 4.3 supra (referente as pp. 105 e
108 de suas Teorias da arte). Acrescente-se que a discussdo da ndo-separatividade de contetddo e forma foi
brilhantemente desenvolvida por Pareyson (1997, capitulo IV).

297



o artista tivesse precisado langar mao, de forma consciente,
de seu saber-fazer (techne). De onde procedem, assim
“prontas”? Do inconsciente pessoal do artista (envolvido
ou ndo com o inconsciente coletivo) — e sera uma
ocorréncia de inspiragdo enddgena; ou de fontes externas,
oriundas de presencas influenciadoras estranhas ao
psiquismo do artista (entidades espirituais, espiritos ou

“anjos”, numa terminologia de natureza “sobrenatural”) —

< Apes PR . 614
e serd portanto uma ocorréncia de inspiracio exégena.” |

A assim chamada “visualizacdo” de um conto inteiro fica ainda
particularmente clara na famosa carta de 1946 a Jodo Condé, onde, “de Jodo para Jodo”, o
poiétes de Sagarana explica como nasceram os relatos desse livro, onde figura a ja

comentada “Conversa de bois”:

VIII) — CONVERSA DE BOIS - Aqui, houve fenémeno
interessante, o unico caso, néste livro, de mediunismo pu1r0.615
Eu planejara escrever um conto de carro-de-bois com o carro, os
bois, o guia e o carreiro. Penosamente, urdi o enrédo, e, um
sabado, fui dormir, contente, disposto a pdr em caderno, no
domingo, a histéria (n. 1).616 Mas, no domingo, caiu-me do ou
no cranio, prontinha, espécie de Minerva, outra histéria (n. 2). —
também com carro, bois, carreiro e guia — totalmente diferente
da da véspera. Nao hesitei: escrevi-a, logo, e me esqueci da
outra, da anterior. Em 1945, sofreu grandes retoques, mas nada
recebeu da versdo pré-histérica, que fora definitivamente
sacrificada.

' Haverd quem pense ser a procedéncia do inconsciente coletivo mais caracteristicamente exégena que
enddgena. Entretanto, considerando que as idéias supostamente alojadas num “reservatério césmico” de tipo
jamesiano (do qual o chamado Zeitgeist seria uma resultante cabivel) nunca possam advir ao manifesto sem
que sejam filtradas no e pelo inconsciente pessoal, serd mais justo manter a classifica¢do aqui registrada. No
caso da inspiracdo exdgena propriamente dita, as idéias expressas por intermédio do artista poderdo ser
estranhas e até conflitantes com as suas proprias, evidenciando mais nitidamente a presenca de alguma coisa
pro-vinda “de fora”.

%15 Como ndo exigiremos de Rosa um rigor classificatério, descabido, vale observar que o artista, quando
admite ter protagonizado um caso de “mediunismo puro”, pode estar relatando um caso de inspiracdo apenas
endégena, provinda de seu préprio inconsciente. De fato, qualquer artista, a despeito de poder “canalizar”
forcas externas (cuja possibilidade ndo afastamos nessa rosiana ocorréncia, em absoluto), pode também ser
“médium de si mesmo” — € a incidéncia do animismo, ao qual j4 nos referimos (cf. item 7.1, supra).

%1 Em Tutaméia, como citamos hd pouco (apud Abel), o fato ocorre de uma sexta-feira para um sabado.
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Era Rosa médium ou nao? Médium de si mesmo, apenas, ou
médium propriamente dito, canalizador de pensamentos espirituais alheios? Nao se podera
afirmar uma ou outra coisa, com seguranga, mesmo porque € bastante provavel que
fendmenos diferentes possam ter ocorrido na “recep¢do” de obras igualmente diferentes.
Isto significa que ele pode ter atuado ora totalmente consciente, ora mediunizado por si
mesmo, ora “atuado” por forcas externas. O que ndo se pode negar € a sensibilidade a fina

flor da pele e da pena que Rosa revela, sempre:

Estudava antes de escrever. Pesquisava tudo, as vezes ao som de
uma musica sertaneja. Em sua discoteca nunca faltou moda de
viola e folclore. A moda “Mula preta”, com Tonico e Tinoco, era
sua preferida. Dizia que a musica sertaneja servia para fazer
descer os seus ‘“caboclos”, os que iam entrando nos seus
livros.®"

Conto a Vocé que, na tltima semana, antes de entregar ao José
Olympio o “Grande Sertdo”, passei trés dias e duas noites
trabalhando sem interrup¢do, sem dormir, sem tirar a roupa, sem
ver cama: foi uma verdadeira experi€ncia trans-psiquica,
estranha, sei 14, eu me sentia um espirito sem corpo, pairante,
levitando, desencarnado — s6 lucidez e angustia. Dai, entregues
os originais, foi uma brusca sensa¢do de renascimento, de
completa e incomoda liberag@o, de rejuvenescimento: eu ia voar,
como uma folha seca. Imagine, eu passei dois anos num ttnel,
um subterrdneo, s6 escrevendo, s6 escrevendo, sé escrevendo
eternamente...%'®

(...) digo a verdade a Vocé. Eu, quando escrevo um livro, vou
fazendo como se o estivesse “traduzindo”, de algum alto
original, existente alhures, no mundo astral ou no “plano das
idéias”, dos arquétipos, por exemplo. Nunca sei se estou
acertando ou falhando, nessa “traducdo”. Assim, quando me
“re”-traduzem para outro idioma, nunca sei, também, em casos
de divergéncia, se ndo o Tradutor quem, de fato, acertou,

o7 Nessa revelagdo, comparecem de novo a longue patience, na base, e o furor poeticus, no cume. Cf. Abel,
op. cit., p. 103, informacao extraida da uma biografia de Guimaraes Rosa, publicada em Belo Horizonte a 25
(ou 267?) de novembro de 1967, poucos dias ap6s a morte do escritor. Devemos fazer uma observag@o: os
dados referentes as notas 223 e 224 figuram também na edi¢do de 26 de novembro do jornal O Estado de
Minas (2° Caderno), conforme assinalam Rizzini (1992:203) e Palhano Jr. & Souza (1994:21): deve ser este o

texto referente a “Biografia” que Abel registra aqui como publicada em Minas Gerais (sic), a 25 de novembro
(Abel, op. cit.:390).

1% Carta ao amigo embaixador Antonio F. Azeredo da Silveira, o “Silveirinha”, em 09 de fevereiro de 1956,
in Rosa, V. G. (op. cit.:380).
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restabelecendo a verdade do “original ideal”’, que eu
desvirtuara...*"

Como se pode facilmente constatar, sobretudo pela abundancia dos
exemplos apontados, Rosa é dotado de atributos perceptivos singulares, que o colocam
acima da média em termos de sensibilidade e acuidade artisticas.®** Em outras palavras, é
um trans-l6gico, um homem situado nas imediacdes do trans-racional, um exemplar tipico
do nivel psiquico da consciéncia (estudado pela Psicologia Transpessoal como “aquele
plano da consciéncia humana que estd na origem da genialidade criativa e da
paranormalidade”). Esta é a tese em torno da qual gira o livro esclarecedor do Dr. José
Maria Martins (Guimardes Rosa: o alquimista do coracdo): “Guimardes Rosa inscreve-se
entre os grandes pioneiros que penetraram regides do real mais distante que aquelas onde
moureja a maioria humana”, escreve ele, acrescentando que a producdo literdria do gigante
mineiro € “roteiro de travessia para os reinos pds-racionais. Incita-nos ao préximo grande

a5y 621
salto da consciéncia”.

11.5 Outros autores inspirados

Muitos artistas experimentaram o borbulhar da inspiracdo, em
todos os matizes pelos quais o fendmeno ocorre. Traremos a baila alguns outros exemplos,

a guisa de fechamento deste capitulo II de nosso estudo.

619 Carta de 04 de dezembro de 1961 ao tradutor de Corpo de baile para o italiano, Edoardo Bizzarri, in Rosa
(2003:99). A predilecao por Platdo, Plotino, Cristo, Bergson e Berdiaeff valeu a Rosa o epiteto de
“neoplatdnico”, e a identificacdo feita af entre o mundo das idéias e o mundo astral (ou seja, espiritual) é
deveras significativa para o nosso estudo — ndo s6 pelo relevo dado a um aspecto eminentemente “mistico” de
sua escritura poética, como também pelo atestado da ocorréncia insofismdvel de uma “receptividade”
psiquica excepcional nas pro-dugdes do grande escritor.

920 Em sua producdo literdria, Rosa ndo se esquiva a abordar, de frente, temadticas de natureza “psiquica”,
paranormal ou espiritual. Exemplo claro disso, entre vérios outros, € “A menina de 14”, estéria das Primeiras
estorias.

62! Martins (1995:16, 33 e 77 ss.). O psiquico é o sétimo nivel da organizacdo hierdrquica estrutural da
psicofisiologia humana, e o primeiro do campo trans-racional, segundo classificacdo estabelecida pelo
filésofo e pesquisador Dr. Ken Wilber, e também pode ser concebido em relacdo as fases histéricas da
humanidade — dai a referéncia ao “grande salto da consciéncia”, que estaria “préximo” da época em que
vivemos, ainda preferencialmente racional.
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Tracando a biografia do compositor Ludwig van Beethoven (1770-
1827), o célebre escritor francés Romain Rolland (Nobel de Literatura em 1915) anota que

por vezes

transfigurava-se-lhe [a Beethoven] o rosto, ou nos acessos de
inspiracdo sibita que o tomavam de improviso, mesmo na rua, €
que enchiam de pasmo os transeuntes, ou quando o
surpreendiam ao piano. Saltavam-lhe os musculos, intumesciam
as veias; os olhos tornavam-se duas vezes mais terriveis; os
ldbios tremiam; tinha o aspecto de um feiticeiro vencido pelos
proprios demonios invocados. Tal um personagem de
Shakespeare.®*

O compositor parece ter tido consciéncia plena de sua missdao, em
parte decorrente da inspiragdo que recebia para compor. Em carta aos irmdos Schott, em
1824, ele acha que “Apolo e as Musas nao hdo de querer ja entregar-me a morte pois ainda
lhes devo muito. E preciso que antes de minha partida para os Campos Elisios eu deixe
aqui o que o Espirito me inspirou e me manda terminar. Parece-me ter escrito apenas
algumas notas”.*%

Dante Alighieri (1265-1321), o imortal autor da Divina Comédia,
foi tido também como grande iluminado da inspiracdo poética, na visao de varios autores
ao longo do tempo. O erudito Dr. Arnaldo S. Thiago, que escreveu uma admirdvel exegese
da obra dantiana, sob a perspectiva espiritualista (Dante Alighieri, o ultimo iniciado),
assegura que o celebrado poeta, no Canto XXV de sua opus magnum, “confessa a
procedéncia espiritual da Divina Comédia, gracas a faculdade intuitiva que possuia e que o
alcandorava ao convivio com os Espiritos superiores, dos quais recebia constante
inspiracdo e auxilio, para o bom éxito da grande obra que idealizara e pdde levar a feliz

termo” 624

%22 Rolland (1959:16/17). Goethe, contemporaneo do grande compositor, a ele se refere nas Cartas a um filho,
corroborando as palavras de R. Rolland aqui lembradas. Cf. Denis, No invisivel (6° ed., pp. 183/184).

623 Id., ibid., p. 70. Na mesma obra, Rolland repete um fragmento de Beethoven, retirado a um escrito
enderegado “a Schuppanzich” (p. 123): “Julgais que penso num sagrado violino, quando o Espirito me fala,
e que escrevo o que ele me dita?” Grifei a frase que nos interessa, e cujo sentido fica inteligivel, dado que,
fora de seu contexto, fica dificil entender o que quer dizer, in toto, tal “pensamento” do mestre.

624 Thiago (1970:231). Sabe-se que o ilustre dantiano Frédéric Ozanam (séc. XIX) reconheceu a filiacao das
linhas mestras da Commedia aos antigos mistérios inicidticos. Cf. Denis, op. cit., p. 184.
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Numa entrevista concedida a BBC de Londres, em 2005,
reproduzida em 26 de julho do mesmo ano pela BBC Brasil, o ex-Beatle Paul McCartney
revelou surpreendentemente a “participa¢do”, no CD que lancgaria em seguida, do colega
George Harrison, falecido em 2001. Comentando a cancdo Friends to go, Paul, que a
considerou a melhor do disco, confessa: “eu simplesmente tive esse sentimento, isso €
George. Eu era como George, escrevendo uma de suas musicas. Eu s6 escrevi com muita
facilidade porque ndo era eu quem estava escrevendo. Entdo, pensei: € uma musica do
George”.625

Escritor de aprecidveis méritos, considerado um inovador na
literatura latino-americana em seus romances € contos, em que o “real” e o ‘“‘irreal”
(configurando o chamado “realismo fantdstico”) se misturam, o argentino Juilio Cortazar
(1914-84) revela detalhes de seu modus operandi literario na obra de Ernesto Gonzdlez

Bermejo Conversas com Cortdzar. Editada no Brasil em 2002, a obra foi resenhada para o

jornal O Globo pelo jornalista e escritor Luciano Trigo, que a certa altura nos afirma:

Cortizar descreve seu processo criativo como algo préximo da
paranormalidade: os contos ‘“caiam” em sua cabeca,
produzindo um estado alterado da mente, ao qual ele se
entregava com alegria. Embora afirme que este processo quase
psicografico nao mudou ao longo de 40 anos e mais de 50
contos, ele reconhece ter dado um passo a frente na percepgdo do
humano em “O perseguidor”...%*

Mais adiante, o resenhador das mencionadas Conversas nos
oferece significativa pista das “certezas” de Cortdzar, que se ajustam perfeitamente a
crenga, professada pelo escritor (em sentido ndo metaférico, mas literal, traduzindo uma

certeza propriamente dita) de algo “paranormal’ a lhe atuar nos momentos criativos:

Ao comentar um conto de “Octaedro”, sobre um homem
agonizante, Cortdzar afirma ter a convic¢cio desesperadora de
que o amigo real que inspirou o texto continuava cumprindo,
em algum lugar do tempo e do espaco, a condenacio de estar
doente e morrendo: “Ninguém, em sio juizo, tem motivos para
aceitar isso. (...) Para mim, no entanto, é uma evidéncia que
nio me abandonara nunca.

5 , - . . - L. . ~
623 Exégena ou ndo, a inspiragio de McCartney é interessantissima. Ele destaca um verso da can¢do como

tendo um “sentido capcioso” ou “duplo sentido™: I've been waiting on the other side (“Estive esperando no
outro lado” — da vida, no plano astral?). Cf. Boletim informativo SEI, n° 1950, de 13-08-2005.

2% In O Globo de 02-11-2002. Os grifos desta e das proximas citagdes ndo estdo no texto original.
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E prossegue:

Ele [Cortdzar] acreditava existirem realidades paralelas a
nossa, indiferentes ao senso comum — mas com as quais é
possivel estabelecer pontes, que chama de “paravisdes” ou
“fraturas do tempo”, que abrem “‘janelas na realidade”, desde

que se tenha uma sensibilidade “porosa”.®*’

Muitas outras coisas haveria ainda a dizer, sobre a inspira¢do, mas
ndo hd quem as possa suportar por agora®®, et pour cause: existe pouco saber (ainda) em
quem escreve e (jd) muito volume no que se escreveu. Fiquemos-fechemos com a poesia

d’O poder da criacdo, de Joao Nogueira e Paulo César Pinheiro (1980):

Nao, ninguém faz samba sé porque prefere
Forca nenhuma do mundo interfere
Sobre o poder da criagao.

Nao, nao precisa estar nem feliz nem aflito
Nem se refugiar no lugar mais bonito
Em busca da inspiracao.

Nao, ela é uma luz que chega de repente
Com a rapidez de uma estrela cadente
Que acende a mente e o coragao.

E, faz pensar que existe uma forga maior que nos guia
Que esta no ar, vem no meio da noite ou no claro do dia
Chega a nos angustiar.

E o poeta se deixa levar por esta magia
E um verso vem vindo e vem vindo uma melodia
E o povo comeca a cantar.

627 A “sensibilidade porosa” nada mais é que “meditinica”, em terminologia espirita, ou “paranormal”, em
linguagem mais cientifica. Ao vislumbrar a abertura (parcial ou total) de “janelas” na realidade, o escritor
mostra, ainda que rapidamente (pelo que se pode apurar da resenha mencionada), as possibilidades criativas
que podem advir da exploragdo sistemdtica de sensibilidades “canalizantes”, como a sua. Em uma palavra,
Cortdzar pensa aqui no cultivo de uma poética trans-racional.

%% Data venia, parafraseando Jo 16:12.
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CAPITULO 111

DA POETICA PERDIDA
(A poiesis entre musas e mesas)

Entrai. Também aqui hd deuses.

HERACLITO

1.A LA RECHERCHE...
1.1 As dancas da matriz

“A loucura € a matriz da sabedoria”. Esta foi a frase lapidar do
helenista Giorgio Colli que se estampou em lugar humilde do capitulo passado (o item 8.2).
Se sabemos que “loucura” € a velha pavio platdonica do Fedro, significando o “delirio”
proporcionado pelos deuses (as Musas ai incluidas), e “sabedoria” € a também antiga
cooia, de onde deriva a nossa conhecida @ihocogia, entdo a frase, dita de outra forma, seria
perfeitamente possivel como “o delirio € a matriz divina da filosofia”.

E o que € o delirio de fonte divina, sendo o velho fendmeno que
faz a Pitia tornar-se plena deo, ou seja, evBeoc, com Deus dentro, como ensina Dodds? Para
que ecoasse no tempo o brilho do gvBovciacudg, no templo de Delfos muitas e muitas
vezes “Apolo a penetrou e usou seus 0rgaos vocais como se lhe pertencessem, exatamente
como o chamado ‘controle’ nos fendmenos meditinicos modernos”.**

Essa mistura do antiqiiissimo com o moderno, verdadeiro salto
quantico que traca no tempo o avisado Dodds, fazendo-nos viajar cosmicamente da Grécia
oracular até as tripodes modernas dos novos profetas do novecento, dd bem a medida de
uma outra possibilidade da frase colliana: “a mediunidade é a matriz da filosofia”, ou seja,

a verdadeira sabedoria, a dos sdbios e a dos filésofos seus epigonos, vem dos deuses e se

distribui, desde a origem, através dos divinos transes, oracularmente performatizados.

% Dodds (2002:77). Em grego, nesta péagina, pela ordem: mania, sophia, philosophia, entheos,
enthousiasmos.
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H4 mais. Na medida em que se sabe proximo o parentesco entre
Apolo e as Musas, tendo elas, as filhas de Memoria, seu santudrio em Delfos para
“assessorar” a profecia do deus hiperbéreo, permitindo assim a Pitia falar eppétpa
(emmétra, metrificadamente, por ordculos proferidos em verso), vemos entdo a matriz
“louca” se replicar: a profecia, com efeito, é co-irma da poesia, conforme nos fazem saber
Horacio, Cornford, Dodds, Steiner € mais um sem-ndmero de estudiosos do mundo
helénico®” — depois naturalmente de Platdo, o poeticista que por primeiro nos lembra e
registra a irmandade origindria dos dois delirios, o profético e o poético, entre si, assim
como dos dois outros equivalentes, o purificante dionisiaco e 0 amoroso afroditeo-erdsico.
Sendo poética a linguagem-mae da profecia, pode-se dizer sem medo, portanto, que a
matriz da filosofia € ao mesmo tempo a mediunidade e o lugar onde esta fraternalmente
mora: a poesia. Nao € por outra razao que ndo se separava, nas antigiiidades gregas até o
fim do arcaico periodo (século VI), o poeta, o médium e o sdbio, visto que sdo trés em um
sO.

A sabedoria se faz assim filha da poesia, loucura musal meditnica,
tanto quanto da profecia, loucura apolinea meditinica, divinas ambas. E a filosofia, perante
a dupla matriz, € a neta rebelde, separada, nova, buli¢osa, arrogante, eivada de pretensoes e
arroubos hegemonicos (Sdcrates e Platdo, os virtuais fundadores da novidade, se sabem nao
mais sabios, porém tdo-somente ‘amigos da sabedoria’). Segue-se dessas imbricacdes
genéticas, portanto, que, por respeito ao trajeto milenar das musas helénicas arcaicissimas
até as mesas girantes do século XIX, passando pelos esgares pitonicos da Grécia arcaica,
cabe tratar filosofica e poeticamente a mediunidade — tanto como mediunica e

filosoficamente a poesia. As trés se co-pertencem, de fato e por direito.

N

[Quando estamos a nos referir a sabedoria e a
correlata filo-sofia, assim como a poesia, queremos
entender tais palavras no sentido poeticamente generoso

que lhe conferiu o Prof. Dr. Antonio Jardim ao re-

39 Cf. item 8.2 do Cap. II e mais Dodds, op. cit., pp. 97 e 98. Mencionando exemplos de diferentes povos, em
épocas diversas, este autor sustenta que “de fato, a fala automdtica ou de inspiracio tende em toda parte a
recair sob a forma métrica”, embora admita que, de certa época em diante, na Grécia antiga, ‘“normalmente as
falas da Pitia tinham de ser versificadas por outros”. De qualquer maneira, a ligacdo entre a fala oracular e a
forma poética eram muito estreitas, como se percebe.
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dimensionar a musica como o lugar da mais subida
vigéncia do poético — muito embora nos localizemos a
uma certa distancia da habilidade com que esse autor
maneja a terminologia anti-metafisica de sua elei¢do, de
fortes sonoridades ontoldgicas. Identificando as figuras do
poeta ou bardo (mwomtng) e do sidbio (c0@og) — ele se
abstém de mencionar o vidente (mpogmnng) — , Jardim

estabelece que

Na verdade, o saber dos bardos pode muito bem ter, de
algum modo, dado origem aos primeiros fildsofos.
Estes nada mais eram do que aqueles que eram
héspedes do préprio de sua sabedoria, da sabedoria
apresentada, vigiada e praticada pelos bardos. Essa
sabedoria se dimensionava na memoria. A capacidade
de fazer eclodir o memordvel era vigéncia das
possibilidades de abertura para a manifestacio do ser.
Dimensionar pelo poético ¢é dimensionar pelo
memordvel. Este era o modo privilegiado de realizar
permanéncia, durag@o.

Mais adiante, ao proclamar o musico como “o
antecessor’” do philo-séphos, “numa linhagem direta” (e a
musica, a fortiori, como “o mais alto grau de realizacdo”
da philo-sophia), explica o autor que se trata af

Certamente ndo do filésofo como hoje € entendido,
como um técnico, significa: aquele que faz dos seus
conhecimentos  técnico-filos6ficos  condi¢do  de
possibilidade da constituicao de um argumento, no mais
das vezes ldgico-linear, mas do filésofo como aquele
que € capaz de hospedar o que € préprio da
possibilidade de resgate do ser, em cada realiza¢do, em
cada desencadeamento da realidade, em cada presencga
concretamente instaurada.®® 1]

Retomando o raciocinio de hd pouco, importa, no nosso caso, dizer
(deixando momentaneamente a parte a filosofia): ao perfilarmos lado a lado a poesia e o
mediunismo, ou a Poética e o Espiritismo (enquanto respectivamente disciplina e doutrina

que os estudam), estamos sendo menos artificiais que verdadeiros — menos exagerados que

historicamente exatos: da mesma forma que Nietzsche o foi, além de ousado, ao relacionar

83! Jardim (2005:201/202).
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diretamente o delirio de Dioniso a génese da tragédia grega, nem por isso deixando de ser
(duramente) criticado. Assim como a tragédia decorre das efusdes catarticas do rito
baquico, a poesia nasce com e da boca astral de um deus solar in-corporado na lingua
adestrada e submissa da misteriosa Sibila — a médium que prestava “grandes servigos as
pessoas e aos estados da Grécia” e derramava fartas fatias daquele apolineo conhecimento
que “foi, para os gregos, o valor méximo da vida”.®*

Dessa maneira, da-se lugar a que a poiesis pneumatica renuncie a
condic@o abstrata e suspeita em que a confinaram, para resplender, no manifesto, como
oferta concreta dos hélitos divinos. Entremos. Aqui ndo € o chdo espurio da mistificacdo e

do logro, mas o lugar sagrado onde pulsa o coracdo mais origindrio e radical da poética.

Aqui também (e sobretudo) ha deuses.

1.2 A realidade reduzida

Escrevendo a seu amigo Godofredo Rangel, nos idos da primeira
década do século XX, o famoso escritor brasileiro Monteiro Lobato confessa acreditar que
“um sexto sentido parece que vem vindo como foram vindo os nossos atuais cinco sentidos
— e vird um sétimo, um oitavo, etc. Evolu¢do. E cada novo sentido nos descortinard um
outro mundo”. E concluia: “O médium, que € sendo uma criatura em que o sexto sentido
estd se denunciando?”®” Décadas depois, ja consagrado como grande nas nossas letras,

voltaria a0 mesmo tema:

A observacdo revela entre os homens de hoje o bruxuleio dum
sexto sentido, que poderemos chamar metapsiquico. Essa coisa
incompreensivel a que chamamos vulgarmente mediunidade e
que em grau maior ou menor se revela em certas criaturas: que
poderd ser sendo o surto de um sentido novo, ainda tateante,
ainda instdvel, mas que ird se firmando e universalizando, como
sucedeu aos seus cinco irmaos mais velhos?

O entusiasmo de Lobato ndo lhe permitiu atentar para o outro lado

da questdo, resumido num dado muito simples: o mediunismo € tdo velho quanto o género

632 As duas referéncias aspeadas sdo, respectivamente, de Platao (Fedro 244) e Colli (1996:11).

3 In Rizzini (1992:109). Monteiro Lobato conhecia e respeitava o Espiritismo, tendo realizado muitas
leituras e efetuado experiéncias praticas em torno da temética espiritual.
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humano. E, como atesta qualquer obra séria de antropologia, etnologia ou histéria das
religides, quanto mais recuados os tempos, vé-se que mais agudas e ricas despontaram as

epifanias meditnicas. A proliferacdo dessa fenomenologia, portanto, longe de ser um fato

z

novo (a prenunciar tdo-somente uma evolucdo dos sentidos humanos), é sobretudo um
movimento de resgate de uma faculdade que a ciéncia e a tecnologia obnubilaram, no

decorrer do tempo — e a religido, apequenada, anatematizou de certa época em diante.

[Vale pontuar que essas consideracdes ndo sdo
contraditdrias, antes complementares, em relacdo a certos
posicionamentos de eminentes estudiosos do psiquismo
humano, em geral, e da mediunidade, em particular, como
Frederick Myers e Léon Denis. Embora admitam a
ancianidade das manifestacOes, em certa altura de seus
escritos ambos o0s escritores se reportam as faculdades
meditnicas como prenincio de um “progresso evolutivo”
resultante da intensificacio das interagdes entre o
organismo biolégico humano e sua contraparte psiquica
(ou animica, ou espiritual, se quisermos). O primeiro dizia
em 1900, apés ter estudado longamente os poderes extra-
ordindrios de alguns médiuns poderosos, como a Sra.
Eleonor Piper:

Em sua maioria, os fatos enunciados lembram o carater

e a memoria de certas pessoas mortas. (...) Estou

convencido de que essa substituicdo de personalidade,

ou mudanga de Espirito, ou possessdo, € um sensivel
progresso na evolugdo da nossa raga.®**

O segundo, escrevendo alguns anos depois sobre

as ocorréncias da telepatia, afirmava:

Ja pelos fatos telepdticos se acentua a evolugdo
humana. O homem conquista novos poderes psiquicos
que lhe permitirdo, um dia, manifestar o seu
pensamento a todas as distancias, sem intermedidrio
material. Este progresso constitui um dos mais

3% Myers, apud Denis (No invisivel, 6* ed., p. 268). A citagdo seguinte é de Denis (1977:98).
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magnificos estddios da Humanidade para uma vida
mais intensa e livre.°

No fechamento de seu clarividente livio O
mistério da intuicdo, Brian Inglis (pp. 234 ss.) identifica
nitidamente o ‘“sexto sentido” com a percepcdo extra-
sensorial, apandgio ndo sé do humano, mas do reino
animal, observando que, no decurso da evolu¢do humana,
ele ndo foi perdido, mas apenas suprimido a certa altura do
processo evolutivo. Apoiado em Bergson, indica o autor
que, na luta por filtrar as informacdes praticas necessdrias
ao controle das situagdes através da inteligéncia, o cérebro
humano privilegiou os cinco sentidos especializados,
empurrando paulatinamente para a clandestinidade o
chamado sexto sentido — que “na realidade era o primeiro”.
O desenvolvimento da faculdade intuitiva, entdo, foi a
maneira que o eu superconsciente encontrou de efetuar
uma espécie de “acordo” com a inteligéncia, fornecendo a
artistas e cientistas uma fonte por assim dizer ‘“‘extra-
ordindria” de inspiracdo — o que explica de forma muito
clara aquele idéntico substrato requerido por Gustave
Geley para a mediunidade e a criatividade artistica (v. Cap.

IL, item 11.3 supra).]

As mais fidedignas referéncias de que dispomos hoje, a respeito
das culturas primitivas e antigas, nos mostram que invariavelmente todas elas presenciaram
e cultivaram, com finalidades as mais variadas, os transes xamanicos, os rituais de magia,
as praticas de feiticaria, as revelagdes oraculares, as efusdes psiquicas (divinatdrias e
purificadoras) de variada ordem, as consultas necromanticas (proibidas ou bem aceitas) e o

recurso sistemdtico a poderes ocultos. Em diferentes regides do globo, com as inevitdveis

95 Os arautos da new age, assim como vdrios autores espiritas (vivos ou “mortos”), prognosticam o advento,
durante o terceiro milénio, da fase “intuitiva” da humanidade (a “era do espirito”) — sem divida uma idade
caracterizada pelo re-abrimento intensificado das potencialidades psiquicas do ser humano. Na perspectiva
que adotamos aqui, isto significa também, e substancialmente, uma recuperacdo do que foi embotado no
tempo. Nas Escrituras hebraico-cristas hd uma profecia a respeito, registrada em At. 2:17-18 e Joel 2:28-29, e
a Psicologia Transpessoal fala que a humanidade estd no limiar de uma “era psiquica” (cf. Martins, 1995:45).

309



diferenciagdes culturais, tudo isso configurava um universo ‘“‘sobrenatural” intimamente
ligado a vida cotidiana das pessoas, embora sua pregnancia ocidental fosse paulatinamente
operando em ritmo descrescente com o correr do tempo (nas eras medieval, moderna e
contemporanea) — o que significa ndo ter sido € ndo ser a praxis mediunica, de forma
alguma, um corpo de procedimentos esdriixulos e andmalos na economia vivencial dos
povos. Ao contrario: como nos confidencia Platdo pelo Fedro, ainda na intelectualizada

3

Grécia do periodo cléssico, os conhecimentos obtidos pela Pitia eram tidos como “uma

dadiva dos deuses, um bem”, ja que por elas, as pitonisas, e eles, os conhecimentos, “se
corrigiram muitas cousas, como todos sabem”.%3®

O avanco progressivo das ciéncias exatas € a entronizagdo do
raciocinio abstrato-matematico como forma tnica de acessar o real, processos ocorridos no
percurso histérico ocidental, parecem ter propiciado ndo s6 o “colossal esquecimento do
espirito”, que ja denunciamos®’, mas também um monstruoso solapamento daquele “sexto
sentido” humano ao qual Lobato se referia. Origindria e vital, a faculdade que permitia (e
permite) ao homem ‘“‘outrar-se”’, na comunicagdo com seu proprio eu superior ou com 0s
planos invisiveis da realidade, foi relegada ao reino da lenda, do folclore, da supersticao, do
imagindrio, quando nio do patoldgico: do irreal, por conseguinte.

Fica dificil proceder, hoje, a uma avaliacdo substanciosa do
significado desses “esquecimentos” para o todo da civilizacdo que nos circunda. Impossivel
imaginar como teria sido a trajetdria historica da cultura que nos impregna se tivéssemos
tomado o caminho inverso: ao revés da materialidade, a espiritualidade: em lugar do
mergulho cada vez mais profundo nos mistérios da matéria, uma sondagem curiosa € isenta
dos arcanos sacrais da existéncia, dimensionados pelo espirito.

Escorracada e esmagada pelas torrentes cientificistas, além de
diminuida em sua natureza e fins pelos interesses religiosos voltados para a dominacdo das
consciéncias, a face psiquica do homem clama pela subtracio ao conceito e ao pré-
conceito, a fim de que se reabilite o seu status efetivo — tanto na vida quanto na arte.
Depara-se diante de nés um mundo imenso, pouca ou deficientemente explorado, mas

cheio de possibilidades em mais de uma esfera: a da criacdo e salvaguarda das obras de

8 Fedro, 244 (cf. Cap. 11, 8.2).

07 Cf. Cap. I, item 1.2.1.
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arte, a dos sentimentos e preceitos religiosos, a das descobertas cientificas e a da ampliagdo
do pensamento. Compete a Filosofia, de um lado, a Poética/Estética, de outro, a Religido,
no fundo, e a Ciéncia, de frente, a tarefa implicada nesse multiplo resgate necessario —
resgate, sendo ainda da plenitude operativa, pelo menos da dignidade questional dessa
dimensao psiquica do humano.

O referido “solapamento” das for¢as psiquicas, como nao poderia
deixar de ser, provocou uma fatal reducdo do espectro da realidade, essa que se viu
confinada nas fimbrias estreitas do que € visivel e/ou mensurdvel. Ao sabermos, pois, pela
interpretacdo genial que o Prof. Dr. Antonio Jardim conferiu ao antigo lema dos
Argonautas638, que o “viver ndo € preciso”, isto é, ndo se pode medi-lo, precisi-lo por
instrumentos de exatiddo, por maravilhosamente desmedido e imprevisivel que se apresenta
em sua riquissima textura de possibilidades, fica-se a perguntar se a filosofia, a ciéncia e a

religido tinham o direito de impor limites, como de fato impuseram, a configuracio do real:

O navegar, no lema, aponta para uma exigéncia de precisdo,
assim como tudo o mais na ordem das realizagdes, ao longo da
tradi¢do posterior, passou a exigir. J4 o viver ndo. Viver nao é
preciso. E impreciso. E impreciso apesar das insidiosas
tentativas para torna-lo preciso. Essa imprecisdo é o que poe o
viver, a0 menos para o grego antigo, para além ou para aquém
do dominio de qualquer mera realiza¢do. Viver ndo € uma
realizacdo qualquer, como as outras. O viver ndo esta
estabelecido a partir de nenhuma lei, de nenhuma ordem de
necessidades, de nenhuma ordem de razdes. E preciso lembrar
que nas teogonias gregas os homens ndo tém uma origem em
nenhum material especifico senfio no préprio divino. A origem
dos humanos ¢ divina, os homens tém origem nos deuses. Desse
modo, viver se coloca no plano da realidade, no plano da
possibilidade. O compromisso do navegar com a precisdo, com a
medida, é, ali, um icone, um sintoma daquilo que serd convertido
na compreensdo pela medida de tudo no plano do que ¢é
realizado. O viver fica a salvo deste dominio. A realidade é
mais do que um somatorio de realizacoes. A realidade se
compoe do realizado, é verdade, mas se compde também do
irrealizado, e muitas vezes, mesmo do irrealizavel. (...) ... o
encaminhamento da prépria formagdo da Cultura Ocidental (...)
através do predominio do plano das realiza¢cdes em relacdo a
realidade acabou por priorizar os navegares em relagdo ao viver,
tentando reduzir este também ao que pode ser mensurado,
medido. Este é, talvez, o primeiro vestigio, o primeiro indice,

638 < . . a4 . . e .

“Navegar € preciso; viver ndo € preciso”. Os argonautas sdo os herdis mitolégicos gregos que partiram no
navio Argos em busca do velocino de ouro, a pele lanigera sagrada de um carneiro mitico, que conferia poder
e prosperidade aos que a portassem. Cf. Jardim (2005:43 a 48).
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enfim, a primeira caracteristica que possamos apontar
daquilo que vira a ser a hegemonia da técnica no contexto
cultural ocidental **

Em suma, a gradativa diminuicdo dos apelos aos recursos
psiquicos de cardter animico e/ou meditunico, uma des-mediunizagdo, portanto, verificada
neste percurso ocidental que permitiu a absoluta hegemonia da técnica e seus cacoetes
mensuratorios, resultou em des-espiritualizacdo, entendida como perda de espiritualidade
ou perda do entendimento das dimensdes substanciais do sagrado na vida humana — algo
assim como um conformismo pasmacento em relacdo aquela “fuga dos deuses” prevista
por Holderlin e atestada por Heidegger.

O que se vé, entdo, é uma sociedade imediatista, materialista e
insensibilizada, uma que segrega a fé ou a crenga num departamento isolado da vida — vale
dizer, numa melancélica quitinete totalmente apartada do hipertrofiado edificio no qual se
pensa estar a humanidade “construindo” alguma coisa. Nao € possivel desfazer o retrato
metaférico do que af estd (mal) posto: uma corrida desenfreada de comboios que levam do
tecnicismo ao tecnicismo, em cabal desrespeito e desprezo pela natureza espiritual do
homem. Uma das caracteristicas desse terrivel statu quo, no qual se patenteia a atrofia de
uma virtualidade inata ao género humano, € uma permanente in-diferenca, compreendida
como uma situag¢do de anacronico misoneismo em relacao ao fator psiquico-espiritual, esse
que (somente) hoje se apresenta in toto como diferenca propriamente dita. Nao € de
estranhar que a identidade hodierna, por excessivo apego ao sensivel, se chame
ironicamente des-sensibilizacdo, uma moléstia grave que também atinge em cheio a
plataforma das artes.

Cremos que o reconhecimento do droit de cité de uma poiesis
pneumadtica, poiesis meditnica ou poiesis espiritual, com suas indefectiveis conotagdes
“supra-sensiveis”, abre perspectivas ndo sé para a criagdo (feita e por-fazer) das obras de
arte, mas para a sua salvaguarda, triplamente entendida como apreciacdo, “consumo” e
critica do fazer poiético. Faz-se necessdrio, pois, re-tomar na esséncia o estudo desta
vertente privilegiada de “poesia” — recuperar por assim dizer o significado e a importancia

de uma poética perdida no tempo: no fundo, a mesma poética que se inaugurou no

639 . . L . . 2 . < -
Jardim (loc. cit.). Negritei. Nosso intento aqui € de ler o mensurdvel/mensurado também como o visivel, o
tangivel, o material, o “fisico” — d4 para imaginar uma physis total que seja visivel, tangivel ou mensurdvel?
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Ocidente com o velho Platdo. Onde? No fon, o primeiro e cldssico exemplo de uma
concepcdo de poesia e de arte baseada nas epifanias da yuyn.**” Nosso esforco aqui, bem
entendido, restringe-se a anunciar esta re-tomada posicional, apostando que o des-

dobramento do tema, por cabivel e urgente, ndo tardaré a vir.

2. MEDIUNIDADE(S)
2.1 O conceito de médium

Temos feito constantemente referéncia ao termo técnico ‘médium’,

usado inicialmente em Espiritismo®' para designar o individuo exopsiquicamente

z

“inspirado”, ou seja, aquele que € capaz de perceber inter-feréncias espirituais e pode
operar, em determinados momentos, sob a influéncia mais ou menos explicita de agentes

externos — tidos como “presencas” di-ferentes em relagdo a sua prépria personalidade. A

642

melhor defini¢do do termo, que apenas adapta o substantivo neutro latino medium,i”"*, se

deve ao codificador do Espiritismo, o educador Denizard Rivail, alias Allan Kardec, que

ndo apenas conceitua, mas caracteriza a faculdade mesma para a qual a palavra aponta:

Todo aquele que sente, num grau qualquer, a influéncia dos
Espiritos €, por esse fato, médium. Essa faculdade é inerente
ao homem; nao constitui, portanto, um privilégio exclusivo.
Por isso mesmo, raras siao as pessoas que dela nio possuam
alguns rudimentos. Pode, pois, dizer-se que todos sao, mais ou
menos, médiuns. Todavia, usualmente, assim s6 se qualificam
aqueles em quem a faculdade mediinica se mostra bem
caracterizada e se traduz por efeitos patentes, de certa
intensidade, o que entido depende de uma organizacdo mais
ou menos sensitiva. E de notar-se, além disso, que essa
faculdade nao se revela, da mesma maneira, em todos.
Geralmente, os médiuns tém uma aptidao especial para os
fendmenos desta, ou daquela ordem, donde resulta que formam
tantas variedades, quantas sdo as espécies de manifestaces.**’

840 pgyché. V. Cap. 11, 8.2.

64! Estamos usando a palavra verticalizada quando significa 0 mesmo que doutrina espirita, ou seja, 0 corpus
pensamental construido sobre os fatos espirituais ocorridos numa determinada época histérica (a metade do
século XIX) em determinado lugar (a Franga), sob a coordenacdo de uma lideranca declarada (o Prof.
Hippolyte-Léon Denizard Rivail, mais conhecido sob o pseudénimo de Allan Kardec).

642 . . .
Alguns autores querem que a palavra derive do adjetivo medius, a, um.

643 Kardec, O livro dos médiuns, 29* ed., p. 166. Os destaques sa0 nossos.
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[N3do se pode deixar sem registro os variadissimos
nomes pelos quais tem sido designado, em vérios lugares e
épocas, o intermedidrio entre os planos visivel e invisivel
da realidade, entendendo-se igualmente nessa categoria o
individuo (homem ou mulher) detentor de algum poder de
natureza psiquica.”** A lista é extensa, e certamente nio
estard completa. Estaremos nos referindo a um médium,
ora lato sensu, ora stricto sensu, quando nos defrontarmos
com os termos que seguem: sibila/ pitonisa/ piton/ pitia/
feiticeiro(a)/ xama/ pajé/ cavalo/ cavalo-de-santo/ pai-de-
santo/ mae-de-santo/ babalad/ babalorixa/ ialorix4/ pai-de-
terreiro/ candomblezeiro/  “aparelho”/  “instrumento
psiquico”/ “intermediario”/ medianeiro(a)/ sensitivo(a)/
sujet/ metdgnomo/ paranormal/ individuo psi/ agente psi/
mago/ bruxo(a)/ curandeiro(a)/ canal/ canalizador/ vidente/

extatico(a)/ “sonambulo(a)”/ profeta.]
2.2 Mediunidade e inspiracao

O mesmo autor (op. cit.:181 ss.) nos oferece uma valiosa descri¢ao
dos tipos béasicos de médiuns, descri¢do esta que completa e aclara a prévia que fizemos no
item 8.2 do capitulo precedente. Referindo-se especificamente aos médiuns escreventes ou
psicografos, estabelece Kardec uma divisao classificatéria (relativa aos modos de captacdo
das comunicagdes espirituais) que pode, sem prejuizo, estender-se aos demais géneros
medidnicos, especialmente aqueles que, de uma ou outra forma, se relacionam com

i 64 ~
aspectos artisticos.®*® Temos entdo:

4% E Gbvio que as palavras a serem declinadas af ndo serdo sindnimas, possuindo cada uma delas uma histéria
e um significado particular que seria impossivel registrar num trabalho como este. E preciso concordar,
contudo, que o termo ‘médium’ nio pode ser tido como genérico, uma vez que subentende, ou pressupde, a
existéncia de um fator externo (exdgeno) a atuar sobre o sensitivo. Aqui, como em outros varios casos, deve
prevalecer um bom-senso terminoldgico para que se ndo confundam as coisas.

645 . L 7. . o L, . ~
No Livro dos médiuns (passim) estampa-se uma vastissima tdbua de categorizacdo do grandemente
variado espectro da faculdade meditdnica, sob diferentes angulos de apreciacao.
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a) os médiuns mecdnicos ou passivos, que sdo impulsionados

mais diretamente pelas entidades espirituais comunicantes e
ndo apresentam consciéncia daquilo que se produz por seus
Orgdos sensoriais;

b) os médiuns intuitivos, aqueles que percebem o pensamento
vindo dos Espiritos e o transmitem utilizando sua prépria
linguagem: t€m consciéncia do que produzem, mas nao
exprimem o seu pensamento proprio;

c) os médiuns semi-mecanicos, que rednem caracteristicas das

duas modalidades anteriores. Na psicografia, tem-se a
impressao de que, nesse ultimo modo, tanto o brago quanto o
cérebro sdo igualmente impressionados, ao passo que nos
tipos primeiro e segundo apenas o braco e o cérebro,
respectivamente, receberiam impulso direto do agente
externo.®*

E de especial interesse para nés a observacdo que faz aquele autor

em seqiiéncia, em forma de uma subdivisdo da segunda modalidade:

Todo aquele que, tanto no estado normal, como no de éxtase,
recebe, pelo pensamento, comunicagdes estranhas as suas idéias
preconcebidas, pode ser incluido na categoria dos médiuns
inspirados. Estes, como se vé, formam uma variedade da
mediunidade intuitiva, com a diferenca de que a intervencao
de uma forca oculta é ai muito menos sensivel, por isso que,
ao inspirado, ainda é mais dificil distinguir o pensamento
proprio do que lhe é sugerido. (...) Os homens de génio, de
todas as espécies, artistas, sdbios, literatos, sdo sem ddvida
Espiritos adiantados, capazes de compreender por si mesmos e
de conceber grandes coisas. Ora, precisamente porque os
julgam capazes, é que os Espiritos, quando querem executar
certos trabalhos, lhes sugerem as idéias necessarias e assim é
que eles, as mais das vezes, sdo médiuns sem o saberem. Tém,
no entanto, vaga intuicao de uma assisténcia estranha, visto

N

64 Esta divisdo corresponde 2 que figurou no item 8.2 do Cap. II: médiuns inconscientes, médiuns
conscientes e médiuns semi-conscientes. E preciso ndo confundir ‘médium inconsciente’, no sentido de
alguém que se sabe médium mas ndo toma consciéncia do que lhe ocorre durante os transes, € 0 que
vulgarmente se pode chamar assim, no sentido de alguém que € inconscientemente médium, i. e., ¢ médium e
nio tem consciéncia de sé-lo.
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que todo aquele que apela para a inspira¢do, mais ndo faz do que
uma evocagao.

. . " . . 64 .
O apreciado escritor francés Léon Denis 8, outra autoridade

abalizada para a pronuncia das teorias espiritas, reserva singular aten¢do para com as
questdes da sensibilidade meditnica associada ao modus operandi inspiracional da arte,

como decorre das observacdes que seguem:

A intuicdo ndo é, pois, as mais das vezes, sendo uma das
formas empregadas pelos habitantes do mundo invisivel para nos
transmitirem seus avisos, suas instrugdes. Outras vezes serd a
revelacio da consciéncia profunda  consciéncia normal.®* No
primeiro caso pode ser considerada como inspiracdo. Pela
mediunidade o Espirito infunde suas idéias no entendimento do
transmissor. Este fornecerd a expressao, a forma, a linguagem e,
na capacidade de seu desenvolvimento cerebral, o Espirito
achard meios mais ou menos seguros e abundantes para
comunicar seu pensamento com todo o desenvolvimento e
relevo.®® (...) Cada médium marca com o cunho de sua
personalidade a inspiracdo que lhe vem de Mais Alto. (...) A
larga corrente de um rio ndo pode escoar-se através de um canal
estreito. O Espirito inspirador nido pode, semelhantemente,
transmitir pelo organismo do médium sendo aquelas de suas
concepgdes que por ele puderem passar.

Por um grande esforco mental, sob a excita¢cdo de uma forca
externa, o médium poderd exprimir concepcdes superiores a seu
préprio saber; mas, na expressdo das idéias sugeridas, ir-se-4
encontrar seus termos preferidos, seus modos de dizer habituais,
ainda que o estimulante que nele atua dé, por momentos, mais
amplitude e elevacdo a linguagem.

Vemos, assim, quantas dificuldades, quantos obstdculos opde
o organismo humano a transmissdo fiel e completa das
concepgdes da alma e como € necessdria uma longa preparacio,
uma educagdo prolongada para o tornar flexivel e adaptd-lo as

647 Kardec (op. cit.:183/184). Apenas os negritos foram adicionados.

% Em carta ao amigo “raizeiro-receitador” Manoel Carvalho, datada de 26 de junho de 1933, Guimardes
Rosa assim se expressa: “Tenho commigo o livro ‘Depois da Morte’, de Leon Denis, que [vocés] me
offereceram. E o livro mais bello e consolador que ja me veio 4s maos.” Cf. Rosa, V. G. (1999:343).

% Denis estd mencionando ai os dois tipos fundamentais de inspiragdo: primeiro o exégeno (no qual a
inspiracéio € transmitida pelos “habitantes do mundo invisivel”), e a seguir o endégeno (quando o influxo
inspirador € proveniente da “consciéncia profunda”, i. e., do inconsciente supra do préprio sensitivo,
conforme estudamos mais atrds). Denis conhecia bem a obra de Myers e suas teorias do eu subliminar,
referidas por nés no item 5.1 do capitulo II.

00 Aquelas “visualizagdes” percebidas por Guimardes Rosa parecem encaixar-se bem nessa explicagdo de
Denis: o Espirito infunde a idéia, e o transmissor (médium, ou seja, o escritor) fornece a expressdo, a forma e
a linguagem. Observe-se o que dissemos em relagdo a dicotomia forma-conteido no item referente a Rosa
(11.4.3 do capitulo passado).
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necessidades da Inteligéncia que o move. E isso ndo se aplica
somente ao Espirito desencarnado que quer manifestar-se por
meio de um intermedidrio mortal, mas também a prépria alma
encarnada, cujas concepg¢des profundas nunca conseguem Vir
plenamente 2 luz do plano terrestre®’, como o afirmam todos os
homens de génio e, particularmente, os compositores e poetas.
(...) Quase todos os autores, escritores, oradores e poetas sio
médiuns em certos momentos; t€ém a intui¢do de uma assisténcia
oculta que os inspira e participa de seus trabalhos. Eles mesmos
assim o confessam nas horas de expansdo.*>

[Estamos em plena visada medidnica do fendmeno
da inspira¢do artistica, o que significa estarmos, ipso facto,
e propositadamente de ora por diante, des-enfocando a
vertente enddgena da inspiracdo. Verifica-se, entdo, que a
inspiracdo exdgena (ou medildnica, ou espiritual) vai do
nivel mais brando possivel (pelo processo intuitivo) ao
mais totalizante (pelo processo mecanico), podendo
manifestar-se também em meio termo (processo semi-
mecanico), sendo que a esses dois dltimos niveis caberia a
denominagdo de ‘meditnicos propriamente ditos’, porque
de acdo externa passivel de analisada e atestada.
Entretanto, € importante atentar para o fato de que o
Espiritismo, que se nos afigura como o sistema
espiritualista que mais se preocupou com a descri¢cdo
detalhada da inspiracdo sob o aspecto exdgeno, nio
advoga, em absoluto, a tese (absurda) de que toda
incidéncia inspirativa seria dessa espécie. Cremos que a
citacdo mesma de Léon Denis, que vem de ser feita, deixa
isso bastante claro: a “sardinha” do espiritual s6 tem a

“brasa” puxada para o seu lado quando hd cabimento,

l6gica, adequacdo, probabilidade, evidéncia. H4a que

8! Esta espécie de “desabafo” de Denis ecoa o que diz Steiner sobre a incompletude sentida pelos artistas
criadores, que sentem ter traduzido em suas obras muito menos do que lhes foi dado perceber/contemplar. Cf.
itens 3.2 e 10.1 do capitulo anterior.

2 Denis (1977: 335/336). O autor cita, em seguida a este trecho, depoimentos de Thomas Paine, Emerson,

Walter Scott, Novalis e Rousseau, além de tecer comentarios acerca do notavel e influente médium norte-
americano Andrew Jackson Davis (1826-1910), que deixou muitas obras escritas.
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louvar, nesse e em muitos outros casos, a postura honesta

da qual a legitima investigacdo espirita ndo se aparta. |

2.3 A percepcao e a recep¢ao meditinicas

medidnico inspirativo, quase se poderd dizer, com Allan Kardec, que elas sdo tdo variadas
quanto o sdo igualmente os sensitivos que as experimentam. O médium brasileiro Francisco
Candido Xavier, mais conhecido como Chico Xavier (1910-2002), que foi dotado de

multiplos géneros de mediunidade, oferece uma pequena amostra, na descricdo que segue,

Quanto as formas de percep¢do das presengas espirituais no ato

do que lhe ocorria durante os transes psiquicos:

medidnica culminantes em recep¢do de obras literdrias, a também médium Yvonne Pereira
nos confidencia outra faceta da sensibilidade parapsicoldgica daquele sensitivo mineiro,

cuja producdo medidnica, marcantemente voltada para as letras (psicografia), abrange,

A sensacdo que sempre senti ao escrevé-las [as poesias obtidas
pelo processo meditnico], era a de que uma vigorosa mao
impulsionava a minha. Doutras vezes, parecia-me ter em frente
um volume imaterial, onde eu as lia e copiava; e doutras, que
alguém mas ditava aos ouvidos, experimentando sempre no
braco, ao psicografd-las, a sensacdo de fluidos elétricos que o
envolvessem, acontecendo o mesmo com o cérebro, que se me
afigurava invadido por incalculdvel nimero de vibragdes
indefiniveis. Certas vezes, esse estado atingiu o auge, € o
interessante € que parecia-me haver ficado sem o corpo, nio
sentindo, por momentos, as menores impressoes fisicas. E o que
experimento, fisicamente, quanto ao fendmeno que se produz
freqiientemente comigo.®>

Em obra preciosa, desvendadora de varios processos de percepcao

além do versifero, também os géneros epistolar e romanesco:

Dentre outros médiuns de que temos noticia, além de nds
mesma, pois esses fatos nos sdo muito comuns, convird destacar
Francisco Candido Xavier, por ser o mais popular e o mais
acreditado no conceito geral. Confessa ele que, ao receber da
entidade espiritual Emmanuel o livro “Paulo e Estevdo”, assistiu,
deslumbrado, & cena da aparicdo do Nazareno a Saulo de Tarso,
na estrada de Damasco, quadro fluidico®™* criado pela palavra

%53 In Xavier (1972:33).

654

Quadro criado com a matéria energética do mundo astral, a qual, por ser plasticamente maledvel sob a
acdo do pensamento e da vontade dos Espiritos mais adestrados, dd-se também o nome de “fluidica”. A

318



espiritual (vibracdo mental, poder do pensamento e da vontade
sobre os fluidos existentes no Universo) do autor da obra, que a
estd ditando psicograficamente, (...). Comovido, o médium nao
suporta tanta grandeza patenteada a sua visdo. Abandona o lapis,
interrompendo o ditado. Prostra-se de joelhos e chora as mais
sublimes ldgrimas que seus olhos conheceram.

Ainda que possamos enfeixar, de um modo geral, as condi¢des de
recepcio das obras medidnicas nos trés tipos basicos de mediunidade apontados no item
anterior, observa-se que um mesmo medianeiro, por detentor de mais de um género de
faculdade, pode, dependendo do caso, e em momentos diferentes, captar de uma ou outra
forma as obras em que estiverem empenhados. Em seu livro A imortalidade dos poetas
“mortos”, Palhano Jr. & Souza (1994:24), afirmam, embasados n’O livro dos médiuns, que
“o pensamento do Espirito comunicante nunca € transmitido diretamente”, isto é, sem
filtragem humana: “o médium é o intérprete e exerce uma influéncia mais ou menos
acentuada nos resultados da interagdo, ainda que sua mediunidade seja inteiramente
mecanica”. Embora defendam que a idéia de “passividade”, na interacdo entre os dois
planos da vida, necessita de “ser entendida como capacidade que deve ter o médium de nao
misturar suas idéias as dos Espiritos que se comunicam”, consideram eles que é grande a
complexidade do fendmeno de canalizacdo espiritual, sendo levados a reconhecer, por

conseqiiéncia, que

a mensagem medilnica, ao se exteriorizar sob a forma de texto
literdrio ou sob a forma de qualquer outra arte, traz de sua
passagem pelo psiquismo do intermedidrio algumas
“lembrangas” que deverdo ser consideradas em nossas
observacdes e estudos. A andlise dos textos resultantes da
interacdo medidnica, sejam literdrios ou ndo, por conseguinte,
devera considerar esta dificuldade: é um fexto a quatro maos.*>

citacdo estd em Pereira, Y. A. (1976:125). Com essa, jd sdo quatro as maneiras receptivas de Chico Xavier
aqui anotadas: a psicografia propriamente dita (provavelmente semi-mecénica), a clarividéncia astral, a
clauriaudiéncia e a vivéncia direta de cenas espirituais. Teoricamente, € possivel que certos sensitivos narrem
a posteriori os quadros vistos-vivenciados, sem interferéncia exégena, descaracterizando assim a recepgao
psicogréfica propriamente dita.

855 palhano Jr. & Souza, op, cit., p. 25. Vale observar que aquilo que de um ponto de vista pode ser
considerado uma dificuldade, pode, por outro, significar uma facilidade: os Espiritos se valem também, e
muito, das potencialidades escondidas na alma do préprio sujet, que, por ter hipoteticamente vivido outras
existéncias, pode deter insuspeitadas qualidades e inusitados conhecimentos no seu inconsciente. Em sendo
efetivas, tais caracteristicas tendem a facilitar enormemente o nivel do contato com Espiritos afins,
permitindo maior riqueza e fidelidade no processo de canaliza¢do dos pensamentos provenientes do “além”.
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Abordando de modo sério a delicada questdo da identificacdo —
ideoldgica, ndo grafoldgica — das assinaturas espirituais que se apdem as obras artisticas
supostamente ditadas (ou ‘“dadas”) por individualidades “mortas”, alheias a pessoa do
transmissor (transformado numa espécie de apenas ‘“‘secretdrio” dos verdadeiros autores

invisiveis), advertem-nos em seguida os autores mencionados:

No caso do texto literdrio, para que essa andlise [da
identidade] seja eficiente, precisamos levar em conta as
informagdes sobre o autor e a época em que viveu, sua nova
realidade de Espirito e a interferéncia do médium. Com relagao
ao tratamento do tema e ao tom do texto, poderemos notar
algumas diferencas do texto psicografado em relag@o a producdo
do mesmo escritor quando encarnado®’, uma vez que a nova
realidade em que vive exercerd forte influéncia, alterando sua
maneira de perceber a vida. (...) Com relacdo a escolha do
vocabuldrio, também ¢é possivel que algumas diferencas
ocorram, pela interferéncia do médium. (...)

Embora a ciéncia académica ndo se pronuncie oficialmente
sobre o assunto, a abundancia de textos literarios meditunicos
surgidos em nossa época tem provocado a discussdo e a analise
de indmeros estudiosos, cujas opinides se dividem. Hd os que
aderem a idéia espirita e 0s que a rejeitam. Argumentam oS que
ndo aceitam a tese espirita que o texto pode ser fruto da mente
do préprio médium, de suas possibilidades subconscientes ou de
uma imitacdo intencional e fraudulenta.®”’

Fica muito facil detectar nos dois autores que vimos citando a
tendéncia franca de ter como possiveis e altamente provaveis as interferéncias de entidades
extra-fisicas, ou Espiritos, na producdo de certos escritores que ndo escondem, antes
declaram e explicam, a sua condi¢cdo de meros canais de passagem de obras alheias. As
assertivas de Palhano Jr. e Souza nesse sentido ndo resultaram de suas convicgdes pessoais,
de resto ja publicamente firmadas, mas de um sério esfor¢co metodologico de andlise,
comparacdo, deducdo e apreciacdo conclusiva de varios poemas psico-grafados. Se ndo
lhes aceitarmos a tese imortalista, temos pelo menos o dever de registrar-lhes a maneira
isenta com que conduzem um estudo que, entre as hipdteses levantadas, apresenta
afirmacgdes indiscutiveis, como, por exemplo, a que assinala “a presenca marcante da

referéncia a uma dimensdo ndo-fisica na realizacdo artistica” de vdarios autores que

656 . . C . .
Leia-se vivo, por oposi¢do a ‘desencarnado’, i. e., morto (fora da carne, do mundo material).

%57 Palhano Jr. & Souza, op. cit., pp. 25 e 26.
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admitiram em si mesmos a incidéncia da inspiracdo, ou seja: bom nimero de autores, do
passado e do presente, declararam ter experimentado a inspiracdo exdgena, dando a
entender que foram inspirados por alguma forca “espiritual”, externa a sua propria
sensibilidade; também esta outra, asseverando que “a soma das experiéncias ja realizadas
nos permitem considerar a percep¢do psiquica como fato cientificamente comprovado” —
coisa que nao mais € possivel desdizer hoje em dia; e finalmente aquela que evidencia
outro fato indubitdvel: nos dominios artisticos, a descricio da forma perceptiva
denominada inspiracdo, feita por certos artistas, consegue “oferecer-nos a oportunidade de
observar que se trata de algo muito semelhante ao transe meditinico™.®®

Yvonne do Amaral Pereira (1906-84), outra médium brasileira de
grandes recursos, fornece-nos interessantes subsidios para o entendimento do processo de
feitura dos romances meditinicos de que foi portadora, mormente em seus livros
Recordacoes da mediunidade e Devassando o invisivel. Dizendo-se assistida por entidades
espirituais protetoras, Yvonne escreve em estilo escorreito, abundante e claro, insistindo
fortemente no que ela denomina “visao espiritual” como o primeiro passo “genético” na
composi¢do romanesca obtida por seu intermédio. Tal visdo consistia: a) no
desprendimento de seu espirito, facilitado ao mesmo tempo por uma disposi¢do organica
apropriada (a sensitiva era dada a episddios letdrgicos, desde a infancia) e por uma “ajuda”
providencial de seus numes instrutores (os Espiritos que lhe “guiavam” a faculdade
paranormal); b) no seu deslocamento, em espirito, para regides astrais onde se tornava
possivel, mediante a reproducdo dos cendrios de origem, a re-encenacdo de episddios reais
ocorridos em passado mais ou menos longinquo, episddios esses que haveriam de constituir
os nicleos principais dos enredos a serem entabulados.®”

Referindo-se as “reprodugdes de vidas humanas” que lhe eram
mostradas, afirma Yvonne que sdo essas mesmas as “que os Instrutores Espirituais dao a

ver aos médiuns, no Espaco, durante o sono letargico, ou desdobramento, e dos quais se

38 ¢, id., ibid., pp. 17 ss. Para a tltima assertiva, cf. tb. Cap. II, itens 11.2 e 11.3.
% A nogdo de ‘deslocamento’ é contigua a de ‘arrebatamento’, do qual pelo menos um celebérrimo exemplo

merece lembrado: o fendmeno havido com o vidente de Patmos (o apdstolo Jodo Evangelista) durante a
escritura do Apocalipse (“Revela¢do”, em grego), o derradeiro livro do Novo Testamento cristdo.
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. . . ~ 660
originam os romances meditnicos, sempre tdo atraentes”.” E acrescenta um detalhe

capital que desafia o cardter comumente ficcional das obras convencionais no género:

Engana-se, pois, quem julgar os referidos romances histdrias
ilusérias, simples composicdes artistico-literdrias para fins de
propaganda doutrindria. Estamos autorizada a declarar, dada a
nossa longa convivéncia com os mentores espirituais, que, na
grande maioria, pelo menos, sendo na totalidade, nos romances
medidnicos existe a verdade de vidas humanas como
fundamento (...).%"

[Essa “visdo espiritual” ndo € tdo rara quanto se
possa pensar, mas para encontrd-la mais fartamente
terfamos que pacientemente garimpar exemplos nas
biografias fidedignas de grandes artistas, tarefa que escapa

662 A guisa, porém, de

as finalidades do presente trabalho.
ilustracdo, temos em maos dois episddios que nos podem
instruir a no¢do que a autora certamente deseja passar. O
primeiro é a visdo que, segundo narra Léon Denis no
capitulo XXVI de No invisivel (op. cit.), encheu de
deslumbramento o grande pintor alemdo Albrecht Diirer
quando este, da janela de sua dgua-furtada em Nuremberg,
e apds ter rejeitado os esbogos iniciais, procurava
vislumbrar mentalmente os rostos ideais dos quatro
evangelistas que intentava pintar. Evocando os “modelos
espirituais” (a expressdo € de Denis), obteve Diirer a graca

de ver, desenhadas nas nuvens, “as imponentes figuras”

que tinha inutilmente procurado divisar dentro de si.®®

660 . . . . . ~

Pereira, Y. A. (1976:13). Por vezes a escritora admite que possa ter visto tais cenas ndo exatamente “ao
vivo”, mas a distancia, como se assistisse a uma projecao perfeita, superior a cinematografica. Comumente as
visdes se faziam acompanhar de emog¢des, como se a médium efetivamente participasse das cenas.

1 1d. (2000:98).

%2 Nzo fosse a suspeita de alucinagdo induzida pelo 6pio, o famoso sonho de Coleridge, interceptado pela
“pessoa de Porlock”, talvez pudesse inserir-se nessa categoria de ‘vis@o espiritual’, na qual se enquadrariam
também, sem muito esforco, as inusitadas “visualizacdes” de Guimardes Rosa (v. itens 2 e 11.4.3 do cap. II).

663 ~ o . . . ~
Embora ndo se possa garantir tivesse havido desdobramento como nas visdes de Yvonne, Denis, que ndo

indica a fonte de onde teria retirado o episddio, classifica essa visdo como “meditnica”: Diirer teria visto
imagens “fluidicas” criadas, manipuladas e projetadas por algum agente espiritual (ele mesmo invisivel).
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O segundo estd em obra escrita psicograficamente
pelo médium Francisco Candido Xavier, na qual o autor
presumido, André Luiz, narra uma cena ocorrida em
paragens do mundo astral, quando ele préprio, autor-
narrador-personagem, se depara com uma réplica
“fluidica” do conhecido quadro O martirio de St. Denis,
executado pelo pintor francés Léon Bonnat (1833-1922),
respeitado professor de pintura que teve entre seus
discipulos Toulouse-Lautrec e Braque.® Conta-se entio
que o verdadeiro original, localizado numa certa cidade
astral ligada a Franca, fora concebido “por nobre artista
cristdo” e copiado por Bonnat, que teria visitado tal regido
espiritual desdobrado (enquanto dormia), imaginando
posteriormente, talvez, que tivesse tido um “maravilhoso
sonho” com a tela que retratava a comovente figura
supliciada do apdstolo das Gélias. A narrativa realga ainda

que o quadro primeiro, o verdadeiramente original, feito

em matéria astral, era de uma “beleza imponente”, superior
ndo s6 a “cépia” terrestre de Bonnat, como a prépria
reproducdo “fluidica” que estava sendo contemplada pelo
narrador no mesmo plano etéreo em que se situa todo o
cendrio do livro em questdo. O quadro teria, portanto, trés
versOes: uma “fluidica” original (localizada na cidade
astral francesa mencionada), uma reproducdo (ainda
“fluidica”, situada no lugar astral em que se achava o
narrador) e uma “cépia” material, assinada por Bonnat.*®

Em termos de origem de obras artisticas, ndo

haveré por que duvidar de que € singular (e surpreendente)

%% O nome completo do pintor é Léon Joseph Florentin Bonnat. Mais detalhes sobre a tela mencionada, que
se encontra no Pantedo de Paris, v. Zanola (1997:91 ss.).

%95 Xavier (1973:89-91). Diga-se de passagem que as obras recebidas por Chico Xavier sob a chancela de
André Luiz (ou seja, a esta entidade atribuidas) ndo t€ém pretensdes artistico-literdrias, o mesmo nao
acontecendo com as poesias escritas pelo medianeiro, assim como os romances histdricos atribuidos ao ex-
senador romano Publio Léntulus, atuante junto a Xavier sob o pseuddnimo de Emmanuel.
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a concep¢do desta “novidade genética”: o quadro de
Bonnat, mais que um objet trouvé da arte conceitual, € um
objeto déja vu, e sua poiesis tem ai uma Entstehung
mimética no sentido literal de replicamento de um original
Ja existente e accompli — s6 que numa dimensao outra do
real. Essa “novidade” equivale a instituir um quarto grau
na famosa hierarquia platonica do afastamento em relacdo
a natureza®® ou do “distanciamento entre mimese e
alétheia”667, fazendo ecoar também, e muito sonoramente,
a mencdo feita por Guimardes Rosa a “traducdo”, que
imaginava fazer quando escrevia um livro, de algum
“original ideal existente alhures, no mundo astral ou no

N " 668
‘plano das idéias’, dos arquétipos”.™"]

Retornemos, no entanto, as ricas confidéncias de Yvonne Pereira
sobre os detalhes da génese de seus escritos meditnicos. Reportando-se a identidade dos
pretensos ‘“‘comunicantes”, um item que por vezes motiva criticas mordazes ao modo de

producdo das obras tidas por meditinicas, pondera a escritora na mesma obra (1976:126):

Existem ditados meditnicos, mesmo romances — € poderiamos
citd-los — considerados imitacdes por muitos observadores,
porque nio trazem o caracteristico do estilo literario daquele
que espiritualmente o concedeu. No entanto, sabemos que a
obra, realmente, é daquele cujo nome figura no volume. O que se
passa € que transmitir o estilo integral € uma tortura para certos
médiuns, [assim] como trabalho exaustivo para o autor, razdo
por que nem sempre este obrigard seus medianeiros ao penoso
labor, visto o intento de uma obra espirita ser a sua finalidade
moral-educativa-doutrindria e ndo propriamente a simples
realizacio literdria.’® De outras vezes, porque o médium nio

86 Ferraz (1999:73).
897 acoue-Labarthe (2000:88).
698 Cf. Cap. II, item 11.4.3.

%99 Este ¢ um problema “programatico” da poética meditinica, cujo desdobramento ndo cabe discutir agora. E
mister considerar, todavia, a seguinte declaracio da autora, encontrada mais adiante: “Conquanto os
Espiritos-Guias déem preferéncia a parte doutrindria, a moral elevada que vemos presidindo a tudo quanto a
Revelacdo Espirita tem concedido generosamente aos homens, também observamos que jamais se descuram
eles de embelezd-las com os tracos vigorosos de uma Arte pura, elevada e, por assim dizer, celeste.”
Descontada a inocéncia com que se inscreveu ai o verbo ‘embelezar’, fica preservado, para certas producdes
medidnicas em forma de romance e de poesia, o status de obras de arte.
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apresente os recursos necessarios, dd-se uma como traducio no
seu pensamento. Este, o médium, recebe o ditado e transmite-o
para o papel empregando sua prépria linguagem, o que resulta na
desfiguracdo do estilo literdrio do escritor comunicante, se se
tratar de literato conhecido na Terra. Alguns, devido a tais
fatores, adotam pseuddnimo, encobrindo o préprio nome até
mesmo de seu instrumento medidnico. Todavia, o pensamento
foi do escritor e ndo do médium, e por isso a obra deverd ser
considerada meditinica.®”

Embora nao se possa garantir que os processos se repitam, de
médium para médium, € correto concordar em que a descri¢do do ocorrido com Yvonne no
“recebimento” de seus romances tem serventia para dar idéia do que pode ter-se passado
com uma série de outros processos, detectaveis nas performances de diferentes sensitivos,
em varios partes do mundo — ressalvando-se sempre que cada caso € um caso, assim como
cada médium é um; de méme em relacdo aos supostos Espiritos canalizados. Da mesma
maneira, as relacOes e afinidades havidas entre os “eus” envolvidos, enraizadas ou ndo em
possiveis pré-existéncias entrelagadas, sdo obviamente irrepetiveis. Em dado momento, por
exemplo, assegura Yvonne que uma s6 obra poderd ter dupla autoria: “dois autores — um
que a conta, ou narra em cenas, no Espaco®’’, e outro que a escreve mais tarde, através da
psicografia”.

Por outro lado, o Espirito comunicante pode “passar” diferentes
pecas literarias, ou mesmo uma sé, por mais de um processo, a exemplo do que a autora
conta ter acontecido durante a escritura de A tragédia de Santa Maria, obra creditada ao
Espirito Bezerra de Menezes (médico e senador do Segundo Império, vulto literalmente
venerado no meio espirita brasileiro): visao espiritual antes e durante a recep¢do; audi¢ao
psiquica; psicografia “isolada” (desacompanhada de visdo ou audi¢do); psicografia

“acompanhada” (de visdo e/ou audicdo); e intuicdo simples (com ou sem visdo).®">

670 . . .. - N . . . .. . ., . .
(O negrito € original.) Faz-se alusdo af a mediunidade intuitiva ou consciente, ji relacionada por nds, em

cujo dominio pode ser total ou parcialmente descaracterizado o estilo (verbal, musical ou plastico) do ser
canalizado (Espirito comunicante), sem que por isso se possa acusar de fraude ou puro animismo o sensitivo.

7! Mundo astral ou mundo espiritual, fopos daquela “segunda realidade” intuida e esquematizada por Platio
através da concepgdo do supra-sensivel mundo das Formas. A citacdo refere-se a Pereira, Y. A. (1976:124).

672 P P . . = N

Cf. id., ibid., p. 128. O que se chama ai de ‘psicografia’ (“acompanhada” ou nd@o) corresponde a
modalidade mecéanica ou inconsciente da faculdade psicografica. A ‘intuicdo simples’ refere-se a modalidade
consciente ou intuitiva.
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Outra descoberta importante que a escritora divide com os leitores
¢ a de que o médium psicégrafo, para exercitar-se na literatura (poesias € romances, quase
sempre), tem de possuir em si préprio qualidades literdrias, oriundas desta ou de outra
“encamagﬁo”673, de forma consciente ou inconsciente, sob pena de impedir o
desenvolvimento pleno do pensamento advindo dos escritores comunicantes.®”* Os casos de
ditados meditnicos de cor literdria a médiuns fora de tais condi¢cdes sdo muito raros, uma
vez que a auséncia, nos arquivos mentais dos individuos psi, das qualidades referidas,
praticamente inviabiliza in limine qualquer projeto nesse sentido. Observa-se ainda que a
capacidade artistica requerida é especifica, anotando Yvonne que, certa feita, por lhe
faltarem aptiddes de “médium poeta”, ndo conseguiu sequer lembrar-se de um breve poema
que os Espiritos haviam escancarado a sua frente na véspera, em legendas avantajadas — e
que ela, por cansaco, nao anotou, desatendendo aos insistentes apelos de seu Espirito-
Guia.®”

Identificados, pois, os principios fundamentais que regem a
percepg¢ao, a recepgao e a producdo propriamente dita dos discursos meditnicos de matiz
artistico, em geral, e literario, em particular, passemos a declinagdao de alguns exemplos
escolhidos entre os mais notdveis e impressivos no vasto campo da inspiragdo exodgena
explicita, isto €, abertamente sentida-sabida e declarada pelos autores auto-negados — os

autores que se dizem nao-autores.

3. A POIESIS PNEUMATICA EM E-VIDENCIAS

3.1 Francisco Candido Xavier e a sociedade dos poetas mortos

Um dos mais intrigantes fendmenos da literatura presumivelmente
pneumadtica é o que respeita ao escritor brasileiro Francisco Candido Xavier (1910-2002),

conhecido nacional e internacionalmente na qualidade de médium psicografico, de acordo

673 1o nn . s . .
Existéncia ou vida no plano material.

674 . . .
Deduz-se que, obviamente, 0 mesmo ocorrerd com outras modalidades de arte.

875 Cf. Pereira, Y. A., op. cit.:142.
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com os moldes conceituais do Espiritismo, movimento doutrindrio ao qual dedicou ele,
ininterruptamente, mais de 70 anos de vida.
De origem extremamente humilde, residindo no interior de Minas

Gerais, munido de estudos escolares que do curso primdrio ndo passaram, Xavier revela
desde a primeira juventude, a par de uma nitida vocacdo literdria a reclamar um
desenvolvimento sisteméatico que jamais pdde efetuar-se, aquela notabilissima sensibilidade
paranormal que haveria de identifici-lo e acompanhd-lo inescapavelmente até o fim da
existéncia. Sua primeira publicagdo em livro — e talvez a mais rica de todas, do ponto de
vista artistico — foi o Parnaso de além-tiimulo, de 1932, quando o escritor contava apenas
22 anos de idade: um “caipira” mineiro, inculto, desconhecido, timido e desambicioso, a
imiscuir-se, desajeitado, no monde littéraire de um pais sabidamente poeteiro. E da forma
mais inusitada possivel: “imitando” o estilo de 14 poetas mortos.®’® Escandalo ou piada de
bom gosto, foi sem divida o acontecimento literdrio mais polémico daquele momento, logo
chegado as redacdes dos jornais e as linguas ferinamente afiadas dos criticos. O primeiro (e
talvez o mais influente) a manifestar-se foi o grande Humberto de Campos, consagrado e
popular poeta, cronista, contista € memorialista, imortal da Academia Brasileira de Letras,
que, nos entremeios de seu honesto palavreado, tracado as linhas do Didrio carioca, edi¢ao
de 10-07-1932, e sem defender tese alguma, afirmou:

Eu faltaria, entretanto, ao dever que me € imposto pela

consciéncia, se ndo confessasse que, fazendo versos pela pena do

Sr. Francisco Candido Xavier, os poetas de que ele € intérprete

apresentam as mesmas caracteristicas de inspiracio e de

expressdo que os identificavam neste planeta. Os temas

abordados sdo os que os preocuparam em vida. O gosto € o

mesmo e o verso obedece, ordinariamente, a mesma pauta

musical. Frouxo e ingénuo em Casimiro, largo e sonoro em

Castro Alves, sarcdstico e variado em Junqueiro, fiinebre e grave

em Antero, filos6fico e profundo em Augusto dos Anjos — sente-

se, ao ler cada um dos autores que veio do outro mundo para

cantar neste instante, a inclinagdo do Sr. Francisco Céndido

Xavier para escrever a la maniere de... ou para traduzir o que
aqueles altos espiritos sopraram ao seu.®’’

876 Cf. Ramos (1982:52).
77 Apud Timponi (1961:60 ss.). A expressio francesa é uma referéncia ao titulo dos célebres livros de Paul

Reboux (e Charles Miiller, que colaborou nos primeiros) publicados em Franca no inicio do século XX,
contendo pastiches tecidos nos estilos de grandes autores.
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Da para entender, nesse exato ponto do comentario critico emitido
pelo escritor maranhense, que a ousadia do médium mineiro e de seus editores (no caso, a
Federacdo Espirita Brasileira) representaria a partir dai ndo apenas uma ‘“reencarnac¢io”
auspiciosa e uma abertura interpretativa alvissareira em relacdo a velha questao da pipnoig
(mimesis) platonica, mas igualmente um desafio ndo despiciendo a Estilistica®”® — tanto do
ponto de vista conteudistico (relativo aos temas apresentados) quanto do formal
(respeitante as maneiras de dizer poeticamente a temadtica escolhida). E embora as palavras
do eminente jornalista-literato estejam longe de poderem passar por um atestado de
autenticidade meditnica, ficam assentadas ai, desde ja, duas ou trés “teses” explicativas do
fendmeno: pastiche consciente, pastiche inconsciente ou mediunidade auténtica. A
primeira fica dificil de sustentar, por desencaixar-se totalmente do cariter irretocavel do
sensitivo em questdo, cuja longa vida publica se orna dos mais nobres gestos de probidade
e abnegacdo em favor dos outros (¢ exemplo de um “outramento” nao apenas literario, mas

679

vivencial — total).”"” A segunda é mais fértil e permite alguns desdobramentos, devendo-se

levar em conta, antes de tudo, que qualquer suspeita de pasticho, mesmo inconsciente,
funciona na pratica como uma meia-acusagao.
“Como foi possivel ao mineirinho ingénuo de Pedro Leopoldo”,

redargiiiria décadas depois o original escritor José Herculano Pires,

maldotado de instrug¢@o primdria, pastichar todos os poetas que
apareceram naquele livro, quando ndo dispunha nem mesmo de
biblioteca prépria ou alheia para as consultas necessdrias? De
que inconsciente, préprio ou alheio®™, poderia selecionar todas
as formas poéticas e todos os estilos identificadores dos poetas
em causa? E de que poder seletivo seria dotado o seu proprio
inconsciente, para tirar de um possivel inconsciente coletivo
todo aquele estranho e variado material, adaptado as

678 < A . T 4 S 4
Grosso modo € a ‘ciéncia do estilo’ (individual e de época), nomeada no principio do século XX. A

disciplina é catalogada como ramo da Critica Literdria, mas estd situada em dominio limitrofe tanto da Teoria

Literdria quanto da Poética e da antiga Retdrica, e tem implica¢des de vulto com a Lingiifstica e a Psicologia.

67 Parodiando Rimbaud, poderiamos colocar na boca de Chico Xavier a expressao: Je sont des autres.

680 Apés referir-se a incidéncia endégena da inspiragdo (vinda do ‘inconsciente préprio’), o autor remete a
uma inspiracdo exdgena inconsciente que ndo haviamos mencionado no presente trabalho: seria uma
inspiracdo hipoteticamente surgida do inconsciente das outras pessoas, circundantes ou nao relativamente ao
sensitivo. A expressdo ‘inconsciente alheio’ pode referir-se também, e cumulativamente, ao inconsciente
coletivo de Jung. Mas nenhum desses dois tipos foi por nés classificado como exdgeno, pelos motivos
explicados nos tépicos em que estivemos a definir os gé€neros inspirativos fundamentais.
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circunstancias do momento e aos principios espiritas?®®' Essas e
outras questdes, levadas a sério e ndo tratadas com a displicéncia

N z

dos que sabem tudo e tudo explicam a prépria moda ou ao
proprio gosto, seriam suficientes para langar por terra todas as
hipéteses absurdas até hoje levantadas contra a evidéncia
meditinica de Chico Xavier.®**

[Herculano Pires escreve em 1967, quando a
versdo definitiva do Parnaso ja havia sido lancada (doze
anos antes), contendo poesias atribuidas a 56 poetas
mortos, entre brasileiros e portugueses. Apenas a pretexto
de ilustracdo numérica: sdo 259 titulos “assinados” por
nomes famosos como Alphonsus de Guimaraens, Antero
de Quental, Antdnio Nobre, Artur Azevedo, Augusto dos
Anjos, Casimiro de Abreu, Castro Alves, Cruz e Souza,
Emilio de Menezes, Fagundes Varela, Guerra Junqueiro,
Joao de Deus, Olavo Bilac, Raimundo Correia e Raul de
Leoni — embora haja nomes menos conhecidos e até
mesmo desconhecidos.®® O que causa pasmo é que a
producido de “poetas” e poemas ndo se resume a esta tinica
obra, fato que, visto com desleixo, denotaria um gosto
incomum e obsessivo pelo pasticho — sem que se pudesse
atentar para a finalidade de semelhante postura. Para nos
atermos apenas aos numeros referentes a quatro
substanciosos livros (o Parnaso de além-timulo, com 56,

os Poetas redivivos com 24, a Antologia dos imortais com

681 x L .. . - . ‘o

Essa ‘adaptacdo aos principios espiritas’ se d4 em vdrias, ndo em todas as pecas poéticas, e pode ser
tranqililamente desatribuida ao médium. Diz respeito a uma possivel “funcdo moralizante” dos textos e serd
abordada mais adiante.

682 Apud Ramos, op. cit., pp. 73/74.

6% Caso curioso deu-se com um poeta goiano totalmente ignorado pelo médium escrevente, por seus amigos
mais letrados e pelos proprios editores. A muito custo, tendo o préprio Espirito fornecido uma tnica pista
sobre sua pessoa em vida (“nos registros do Exército brasileiro”), constatou-se que realmente tinha existido
alguém com o nome declarado (Edmundo Xavier de Barros). De 1947 a 69 ainda havia pouca informagao
sobre ele, o que ja ndo acontece em 1972: a 9* edi¢cdo do Parnaso traz muito mais dados. Ressalta daf que ndo
era uma “invencionice” do sensitivo, mas um “heteréonimo real”. Cf. Xavier (1969:43 e 1972:283 ss.).
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33 e o Volta Bocage...684 com 01), Chico Xavier totaliza
um “outramento” multiplo em 114 poetas, estatistica
(proviséria e parcial) que o torna, podemos afirmar sem
medo, o mais prolifico auto-declarado médium-poeta ou
poeta-médium do mundo em todos os tempos. Esta sua
insélita e mimética “heteronimia” versifera®™ nio péra por
aif, visto que ha poemas ndo-enfeixados em livros, além
das ndo-contadas trovas (gé€nero menos propicio a
identificacdes autorais), que trazem mais de 70 novos
nomes, alguns obscuros, outros exclusivamente regionais,
em Trovadores do além.®™® E de crer que toda essa
prolificidade, expressa em verso como também em prosa
(Xavier escreveu obras narrativas assemelhadas ao género
ficcional, ora doutrinarias, ora histéricas, além de outras
pecas em prosa poética®), permita consideremo-lo digno
ndo s6 de nota, mas de estudos sérios em torno dessa
producdo por todos os titulos assombrosa — sendo pela
qualidade (que desde sempre esteve colocada a prova),
pelo menos pela quantidade. Tal constatacdo levou

Humberto de Campos, ainda em 1932, a concluir que “o

6% Este livrinho traz 12 sonetos compostos a la maniére daquele que se admite ser o mestre maior do género
na lingua portuguesa européia, redigidos entre 25 de novembro e 06 de dezembro de 1946 em ortografia
“antiga”, segundo o comentarista, “ndo durando a escrita de cada soneto mais de trés minutos”.

5 & . ., . Ae
%85 & inevitdvel a analogia com os setenta e poucos, ou tantos, heterdnimos de Fernando Pessoa, ressalvado o
cardter psicografico declarado das produgdes de Xavier, coisa que constitui um diferencial de monta.

%% Este tltimo livro, assim como a Antologia dos imortais, conta com a participacio do Dr. Waldo Vieira,
prodigioso sensitivo que trabalhou ao lado de Xavier durante varios anos, demonstrando ter igualmente
capacidade de “outrar-se” em 88 “heterénimos” poéticos, contando os dessas duas obras e mais os de Sonetos
de vida e luz — esses ultimos de sua exclusiva “autoria”. Vieira psicografou também inimeras pdginas em
prosa, com objetivos artisticos e/ou doutrindrios espiritas.

%7 Exemplo de prosa narrativa doutrindria é a série atribuida ao Espirito que utiliza o pseudénimo ‘André
Luiz’; prosa narrativa histérica € a série atribuida a ‘Emmanuel’, pseudénimo do Espirito-Guia de Xavier; e
prosa poética sdo os contos e as cronicas artisticas creditadas a alguns Espiritos, como o préprio Humberto de
Campos, que se assina em algumas obras ‘Irmd3o X’. As duas primeiras modalidades de prosa sdo
‘assemelhadas ao género ficcional’ apenas pelo aspecto formal, visto os autores espirituais reivindicarem o
cunho de realidade “real” para os fatos apresentados nas narrativas — cf. depoimento supra (item 2.3) da
médium Yvonne Pereira sobre “a verdade de vidas humanas como fundamento”.
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Parnaso de além-tiimulo merece, como se v€, a atengdo
dos estudiosos, que poderdo dizer o ha nele, de

sobrenatural ou de mistificacao”.]

Porque foram vdrias as edicoes do Parnaso, outros criticos de
importancia manifestaram-se sobre a obra, entre os quais o poeta Zeferino Brasil, do Rio
Grande do Sul (1941) e o cronista Edmundo Lys, do Rio de Janeiro (1944). O primeiro,
num trecho de seu artigo, remetendo-se a pléiade de poetas comparecidos ao Parnaso
xavieriano, assegurava que valia a pena incursionar pela nova morada d’outre-tombe deles,
uma vez que ninguém que os tivesse assiduamente freqiientado poderia deixar “de os
reconhecer integralmente nas poesias psicografadas”. O segundo, dando como exemplo as

producdes atribuidas ao escatoldgico Augusto dos Anjos, declara que

o poeta do “Eu” foi um estro singularissimo e, por isso,
inconfundivel, embora muito imitado. Diante de cada discipulo
do vate paraibano, sente-se o aprendiz. Entretanto, o que Chico
Xavier nos dd de Augusto dos Anjos, se aparecer entre 0s
sonetos do “Eu”, ndo poderd ser denunciado como obra
psicografada.®®®

Jorge Rizzini, escrevendo de Sao Paulo, refere ainda os nomes
respeitdveis de Menotti del Picchia, Jodo Ribeiro e Monteiro Lobato opinando sobre a
génese e as caracteristicas da obra em questdo. Ougamos Menotti (1892-1988), um dos

poetas maiores do Brasil:

Deve haver algo de divindade no fendmeno Francisco Céandido
Xavier, o qual, sozinho, vale por toda uma literatura. E que o
milagre de ressuscitar espiritualmente os mortos pela vivéncia
psicogréfica de inéditos poemas € prodigio que somente pode
acontecer na faixa do sobre-humano. Um psico-fisiologista veria
nele um monstruoso computador imantado por miiltiplas
memorias. Um computador de almas e de estilos. O computador,
porém, memoriza apenas o ja feito. A fria mecéanica nao possui o
dom criativo. Este dimana de Deus. Francisco Candido Xavier
usa a centelha divina imanente em nds. “Dei estis fili excelsus
omnes” (David, “Salmos”).

Ja o eminente Prof. Jodo Ribeiro (1860-1934), membro da ABL e
considerado um dos maiores criticos literdrios de seu tempo, considerou que o psicégrafo

“ndo atrai¢oara poeta algum”, enquanto Lobato (1882-1948) asseverava de Xavier que ‘“‘se

%88 Cf. Timponi (op. cit.:69 e 71).
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o homem realmente produziu por conta prépria tudo o que vem do ‘Parnaso’, entdo ele

pode estar em qualquer Academia, ocupando quantas cadeiras quiser”.®*

O distinto escritor e académico Raimundo Magalhaes Junior, tendo
recebido um exemplar do Parnaso, entusiasmou-se foi com a rima postuma de Antonio
Nobre, e sobre isso registrou suas impressdes em cronica d’A noite, em 14 de agosto de

1944, cujos paragrafos finais sdo os que seguem:

Foram precisamente as quadrinhas atribuidas a Antonio Nobre
que mais interessaram a minha curiosidade, no volume que me
mandou a Federacdo Espirita Brasileira. Algumas sdo
simplesmente passdveis, mas outras trazem uma forte marca de
identificag@o, parecendo mesmo sopradas ao ouvido de Chico
Xavier pelo Espirito de Anto. Quem conhece a obra do poeta do
“S6”, ndo pode deixar de reconhecer como fino lavor, no estilo
de Anto, esta quadrinha aos velhos:

O figuras de velhinhos

Que andais dormitando ao léu!
Como sdo belos os linhos

Que vos esperam no Céu!

E esta outra, ndo é também extremamente parecida com as tristes
quadras do poeta doente e melancélico?

Um anjo cheio de encanto
Vive sempre com quem chora,
Guardando as gotas de pranto
Numa urna cor de aurora...

Poeta simples, Antonio Nobre é muito mais dificil de imitar do
que Augusto do Anjos (...). E a imitagdo dessas duas quadras —
se € mesmo imitagdo — é perfeita. Mais perfeita que qualquer dos
pastiches de Paul Reboux, no seu livro “A la maniére de...”.
Quem negar Chico Xavier como médium estard fazendo o seu
elogio como pastichador.

3.1.1 Humberto de Campos, péstumo

Passado para a cidade invisivel (e ja poeticamente povoada) dos
ex-“pés-juntos”, re-alcados agora a condi¢do de poetas pela pena incansdvel do “agente
psi” caboclo, o antigo critico Humberto de Campos principia a manifestar-se, por sua vez,
pelo mesmo 14pis que antes lhe havia servido de bom mote aos abalizados exercicios de

juizo. Mas teve logo de enfrentar uma decep¢do amarga, quando vem a publico o processo

%89 Cf. Rizzini, op. cit., pp. 138 ss. Infelizmente o autor nio assinala datas nem fontes de referéncia das
declaragdes de Menotti, Ribeiro e Lobato.
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que movia sua viliva contra o pretenso pastichador e seus editores, reivindicando direitos
autorais caso as produgdes fossem reconhecidas como auténticas do grande poligrafo
maranhense. A polémica, um tanto esdrixula, ganhou espaco privilegiado na midia
impressa da época (era o ano de 1944) e resultou no valioso livro A psicografia ante os
tribunais, resumindo a defesa brilhantemente sustentada pelo jurista Dr. Miguel Timponi,
mediante a qual a Justica acabou julgando improcedente a agdo movida.

Anos antes, em 1939, o mordaz e famoso critico Agripino Grieco —
temido por sua verve satirica, mas respeitado pelos vastos conhecimentos estilisticos, e que
havia sido amigo intimo de Humberto — tivera uma experiéncia sui generis com o modus
operandi de Xavier, durante breve estada em Minas Gerais. Diante de numerosa
assisténcia, no salao da Unido Espirita Mineira, em Belo Horizonte, e depois de rubricar
vinte folhas de papel, para “afastar qualquer suspeita de substitui¢do de texto”, Grieco vé
que o psicografo, “com uma celeridade vertiginosa, deixando correr o ldpis com uma
agilidade que ndo teria o mais desenvolto dos rasistas de cartorio, foi enchendo tudo
aquilo”:

Primeiro, um soneto atribuido a Augusto dos Anjos. A seguir,
percebi que estavam em jogo, bem patentes, a linguagem e o
meneio de idéias peculiares a Humberto de Campos. Dirdo
tratar-se de um a la maniere de, como os de Paul Reboux e
Charles Miiller. (...) Quanto a mim, ndo podendo aceitar sem
maior exame a certeza de um pastiche, de uma parddia, tive,
como critico literario que ha trinta anos estuda a mecanica dos
estilos, a sensacdo instantdnea de percorrer um manuscrito
inédito do espdlio do memorialista glorioso.

Eram em tudo os processos de Humberto de Campos, a sua
amenidade, a sua vontade de parecer austero, o seu tom entre
ligeiro e conselheiral. Alusdes a Grécia e ao Egito, a Acrépole, a
Terésias, ao véu de Isis muito ao agrado do autor dos “Carvalhos
e Roseiras”. Uma referéncia a Sainte-Beuve, critico predileto de
ndés ambos, mestre de gosto e clareza que Humberto ndo se
cansava de exaltar em suas palestras, que ndo me canso de
exaltar em minhas palestras. Conjunto bem articulado. Uma
crOnica, em suma, que, dada a ler a qualquer leitor de mediana
instrucdo, logo lhe arrancaria este comentdrio: “E Humberto
puro!”

Fiquei naturalmente aturdido... Depois disso, ja muito dias
decorreram e ndo sei como elucidar o caso. Fendmeno nervoso?
Interveng@o extra-humana? Faltam-me estudos especializados
para concluir. Além do mais, recebi educagdo catdlica e sou um
entusiasta dos génios e herdis que tanto prestigio asseguram a
religido que produziu um Santo Antdnio de Pddua e um Bossuet.
Meu livro “Sao Francisco de Assis e a Poesia Cristd” ai se
encontra, a testemunhar quanto venero a ética e a estética da
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Igreja. Mas — repito-o com a maior lealdade — a mensagem
subscrita por Humberto de Campos profundamente me
impressionou...*”’

Sobre a repeti¢do psicogrifica do estilo de Humberto de Campos,
vale rememorar ainda as reflexdes do escritor e historiador Garcia Junior (julho de 1944,
pelo Correio da noite, Rio de Janeiro) e do premiado ficcionista e poeta Afonso Schmidt
(pelo jornal O Estado de Sdo Paulo, no mesmo ano). Entre outras coisas, afirma Garcia

Junior, enquanto esté a tecer comentarios sobre o affair Humberto de Campos:

De resto, subsiste uma circunstancia que mais servird ainda para
exaltd-lo aos que insistem teimosamente na idéia do pasticho: é
que Chico Xavier trabalha a sua obra diante de quem quer que o
deseje ver: basta apenas que lhe ponham a frente dos olhos
algumas laudas de papel e um lépis, tal como o viu Agrippino
Grieco, faz alguns anos...

E brinca, referindo-se a inépcia do sensitivo ele-mesmo:

(...) se (...) tivesse realmente capacidade para produzir as duas
dezenas de obras que j4 safram de suas maos de médium, bem
que ele ndo precisaria ser o mo¢o humilde que comegou a vida
como caixeiro de armazém e que s6 hd pouco € um modesto
funciondrio da Secretaria de Agricultura de Minas Gerais...
Bastaria que o Chico Xavier viesse aqui para o Rio, mudasse o
seu indumento de pobre, para uns bons ternos de cavalheiro
abastado, e entrasse a freqlientar as rodas intelectuais. Com
talento para produzir o que ja lhe passou pelo lapis,
psicograficamente, ele hoje poderia ufanar-se de ser um dos
maiores escritores do Brasil...”!

Quanto a Schmidt, vejamos a parte final de sua cronica no 6rgao

citado:

Fui sempre leitor de Humberto de Campos. H4 anos, atraido
pelo rumor que se fazia, procurei ler, igualmente, uma das
cronicas a ele atribuidas por Francisco Candido Xavier, esse
jovem, modesto e iletrado caixeiro de loja de uma cidadezinha
de Minas. Observei o seguinte: a fantasia, a compreensio
fraternal da vida e o bom gosto na composi¢do sdo 0s mesmos
que caracterizam a obra do nosso ilustre patricio. Até ai, trata-se
de faculdades inatas que, por um acaso qualquer, poderiam ser
trazidas do berco por Francisco Xavier.

0 Trecho da entrevista concedida por Agripino Grieco ao Didrio da noite, do Rio de Janeiro, na edicio de
21-09-1944, apud Timponi, op. cit., p. 67.

%! Apud Timponi, op. cit., pp. 72 e 73, para as duas citacdes.
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O mesmo, porém, ndo poderia dar-se com a cultura, a
correcdo, a clareza, a maneira particular de sentir, de escrever, de
comunicar a sua impressdo ao leitor. Enfim, a sua personalidade,
a sua atitude, perante a vida, os seus siléncios, elementos de
éxito que Humberto de Campos conseguiu em quarenta anos de
incessante praitica da literatura. E o rapazinho de Minas Gerais,
apresentando tais virtudes, ndo poderia improvisar aquilo que em
todas as partes os artistas ndo trazem do ber¢o e que € o mais
dificil de conseguir.

Nao quero discutir a questdo, mas, no meu pobre entender, o
Tribunal sé teria dois caminhos a seguir: ou declarar que
Humberto de Campos € autor de tais obras, mandando o editor
entrar com os direitos para os herdeiros, ou negar a autoria do
nosso grande escritor. Neste ultimo caso, teria de pedir a
Academia Brasileira de Letras uma poltrona para o rapazinho
que principiou por onde nem todos acabam, isto é, escrevendo
péginas que puderam ser atribuidas a quem tdo formosamente
escreveu.””’

3.1.2 Vozes “do contra”

Evidentemente que houve quem colocasse abertamente em xeque a
lisura dos poemas que Xavier escreveu — e por vezes ndo sO a autenticidade das assinaturas,
mas a probidade mesma do escritor: s@o aqueles que pertencem a categoria dos que nao
viram e ndo gostaram (ou, o que € pior, dos que viram pouco e mal, e ousaram opinar que
ndo gostaram) — e ndo poderia ser diferente, em face do inusitado das variadas
circunstancias e fatores envolvidos numa questdo que toca em pontos sensiveis: nao sé
literarios, como estéticos, religiosos, psicolégicos, cientificos e até mesmo filosoficos.

Quem quer, porém, que se debruce de maneira séria sobre o
problema, encontrard, sim, um véu de mistério a en-cobrir uma gama extensa de perguntas
irrespondidas ou ainda irrespondiveis — o que significa: mais aptas e passiveis de
perquiricdo e de tentativas decifratdrias, ao revés de acomodadas ao escrinio letargico da
impossibilidade investigativa. Mas o oculto € ainda um fopos cognitivo tdo vago quanto
perfeitamente adidvel aos olhos dos que passam “batidos” por questiinculas como esta que
se estd a ventilar, incluivel no rol das indcuas. N@o s6 a natureza € que gosta de esconder-
se: por detrds dela muitos ainda amam deleitar-se, renitentes, numa espécie de culto mistico
a uma permanente e impossivel otdcig da eUc1g, como se estitico pudesse ser o ser: moram

estes, ironicamente, na negacdo mesma de oAnfeio em sua poténcia epifanica e

%92 Apud: Rizzini, op. cit., p. 140, e Valter da Rosa Borges (prov.) — v. nas Outras referéncias documentais.
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virtualmente ilimitada.®* No que seria caso de tornar o desconhecido em conhecivel, da-se,
em nome de uma indolente preservacdo do “mistério”, a petrificacdo daquele ndo-
conhecido-por-ora em desconhecivel-para-sempre — o que, convenhamos, € de
efetivamente lamentar-se.

Mas desaletofilos e fanaticos os hd de todo tipo. Em Timponi
(1961:329), estampa-se a reportagem de um didrio belo-horizontino, na qual o
desembargador e ensaista Mario Matos, homem de notdvel cultura literdria, opina sobre as

pretensas obras “recebidas” por Xavier do Espirito Humberto de Campos, concluindo que

aqui hd um fendmeno estranho. Mas eu resolvo a complicacio cé
do meu modo. Os espiritas o solucionam pelo deles. Para eles, é
o Humberto de Campos quem estd ditando as idéias. Para mim, é
o Diabo [sic]. Sempre o Diabo as arma. Sua finalidade diabdlica
€ a de confundir e apoquentar os homens. Para ele se disfarcar
em Humberto, em Victor Hugo [?] ou em Antero de Quental, é
coisa facilima.®**

As hipoéteses cientificas em torno do fendmeno Chico Xavier nao
sao de maneira alguma despreziveis, embora pequem por vezes na formulagdo de certas
teorias, que via de regra nascem e crescem visivelmente mal costuradas — sobretudo porque
negantes, de maneira sistematica e teimosa, do exopsiquismo de origem espiritual. Situadas
abaixo do dltimo degrau hipotético, coisas desse tipo sempre figuraram mesmo como uma
espécie de heresia para a pesquisa dita “cientifica”, essa que abarca também aquela dltima
flor do metapsiquismo, a parapsicologia, hoje muita vez re-batizada de “psicobiofisica”.

Em artigo garimpado ha relativamente pouco tempo na pagina do
Instituto Pernambucano de Pesquisas Psicobiofisicas, gravada na rede mundial de
computadores, encontramos uma curiosa referéncia a produgao poética xavieriana mostrada

no Parnaso, presumivelmente escrita por Terezinha Acioli Lins de Lima. Chama-se

“Parnaso de além-timulo. Hipdteses e discussdes”, e ocupa 11 folhas impressas em

893 Os termos gregos foram stdsis, physis e alétheia.

9% A citagdo tem aqui o objetivo de exemplificar uma avaliacdo tipica de alguns religiosos menos afeitos 2
aceita¢do de “novidades” (aparentemente heréticas, como € o caso das échanges espirituais entre mortos e
vivos, cuja discussdo teoldgica ndo cabe entabular aqui). Vale dizer que, apesar da insdlita demoniaca
explicacdo, exarada em 1944, Matos admite a aguda semelhanca estilistica entre os escritos “vivos” de
Humberto e as novas producdes atribuidas ao préprio pelo médium. A aceitar a opinido do depoente, teriamos
o Diabo como o daimon mais notdvel de Xavier, capaz de artes do arco da velha, entre as quais a de simular,
como se Humberto fora, um estilo, no morto, “muito mais vivo” que o do préprio vivo.
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tamanho regular (caixa 12 do tipo times). Na tentativa de barrar a todo custo o que chama
de “hipétese espirita”, que simplesmente advoga a tese da sobrevivéncia da alma e concebe
que os Espiritos, como modernos daimones, atuam sobre o médium, produzindo as pecas
poéticas, a autora declara preferir a explicacdo que se apdia na “dindmica inconsciente”, ou
seja, a que parte “do processo inconsciente como fonte da psicografia de Chico Xavier em
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sua obra ‘Parnaso de além-timulo’”. O descartamento da “hipdtese espirita”, entretanto,

nido parece fundar-se em conhecimento mais sélido de Espiritismo, como atestam as
alusdes feitas a dois eminentes escritores sabidamente favordveis as teses da sobrevivéncia
e da comunicagdo dos Espiritos, Alexandre Aksakov e Ernesto Bozzano — apresentados a
certa altura do documento, capciosa ou ignorantemente, como contrarios a essas mesmas
idéias.

Ao insistir na classificacdo daquele fendmeno supraliterdrio na
categoria psi-gama, ou seja, no tipo que pressupde um conhecimento criptomnésico
manifestado pelo “agente psi”” (nome novo para o antigo sujet dos metapsiquistas ingleses e
franceses), a pesquisadora obviamente o desvia da classe coadunante com a hipdtese
espirita: o tipo psi-theta.” Observe-se uma amostra representativa do raciocinio
desenvolvido no ensaio em pauta, cujos passos evidenciam um que outro deslize

metodolégico:

Em suma, a produgdo poética, psicografada pelo agente psi
Chico Xavier compreende uma manifestacio a nivel
inconsciente, em que devem ser considerados os fendmenos da
criptomnésia, a criatividade psi e o mimetismo
(predominantemente), acrescido do cotidiano do préprio agente
psi com seu repertorio e aquisi¢des diversas de conhecimento. E,
apesar da imitagdo, o percipiente ndo perdera a sua
individualidade que esti antes de tudo, em apresentar o seu
proprio estilo, ser ele mesmo [sic]. (...) No caso em estudo, o
caminho mais curto (navalha de Occan) é a descricio do
fendmeno, partindo do processo inconsciente do agente psi, da
mente de uma pessoa viva e ndo atribuir [sic] a algo, até agora,
desconhecido — o espirito de um morto. (...) No Parnaso, hd mais
uma imitacdo dos poetas que criatividade poética. Dai, o agente
psi Chico Xavier enquadrar-se melhor no mimetismo
inconsciente que na criatividade psi.®*®

95 Cf. Cap. I, item 5.3.2, onde se vera que os fendmenos psi-gama sdo endégenos, e os psi-theta, exégenos.
% O trecho citado reproduz na integra a pontuagdo e os termos da redacio original. Apesar de um pouco

confusas, as idéias expressas nesse arrazoado parapsicoldgico ilustram, de certo modo, as tendéncias
interpretativas da ci€ncia para-oficial, e também da oficial, em relacdo ao fendmeno medidnico, e por isso
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Apesar de recusar para o fenomeno do Parnaso o enquadramento
na categoria de “criatividade psi”, preferindo considerd-lo apenas fruto do “mimetismo
inconsciente”, vé-se que a autora, em mais de uma passagem, por assim dizer se contradiz,
ao repetir que o sensitivo participa do processo, ou seja, elabora “arranjos” diferentes no
decorrer do processo imitativo, acrescentando elementos provenientes de idéias suas ao
pretenso pensamento dos supostos poetas mortos, o que indicaria, segundo a autora, a
descaracterizacido do caso em pauta como “fendmeno paranormal puro”. Em que pesem as
dificuldades e as possiveis discussoes, de variada ordem, suscitadas pela apressada andlise,
fica aqui o registro de um exemplo tipico que denota a existéncia, nos meios cientificos e
para-cientificos, com argumentacdo mais ou menos sélida, de ndo raras objecdes a tese
espirita da interferéncia de “presencas” espirituais — ndo somente nesse fendOmeno

“parndsico” em particular, mas em muitos outros de natureza semelhante.

3.1.3 Desfazendo equivocos

Um dos detalhes da poesia “parodiada” de Xavier que mais irrita
os puristas do Aquém é o que comumente se poderia chamar de “proselitismo espirita”,
uma espécie de cacoete imortalista supostamente contido, de forma inapeldvel, nos
entremeios dos versos psicografados. Nao € de todo inverdade que respingos de tal fato
realmente aparecam, mas nao em todas as pecas, € novamente nio como “proselitismo”
propriamente dito. Inclinacdo e aconselhamento espiritualistas, talvez soasse melhor a
designacdo de ocorréncias faceis de justificar, afinal, se o interessado puder ajuizar a partir
do ponto de vista dos supostos Espiritos comunicantes e do ambiente em que tais
produgdes foram “recebidas”.

Em primeiro lugar, nem todas as poesias enfeixadas na obra que
comentamos trata de assuntos dessa ordem. Uma folheada leve demonstrard tal asserto.
Segundamente, é engano crasso, vindo talvez do desconhecimento duplo das biografias e

dos ensembles produtivos dos poetas visados, pensar que estes, “em vida”, mantiveram-se

estdo sendo veiculadas aqui. Anote-se ainda que tal peca explicatdria porta algumas impropriedades graves,
tanto na forma quanto no fundo.
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infensos a temadticas religiosas, espiritualistas ou até mesmo espiritals.697 Para se ter uma
rapida idéia, dentre os vates comparecidos ao Parnaso, 08 deles foram comprovadamente
espiritas e/ou médiuns militantes/“praticantes”: Abel Gomes, Bittencourt Sampaio,
Casimiro Cunha, Cornélio Bastos, Jésus Gongalves, Leoncio Correia, Luiz Murat e Valado
Rosas; cerca de 14 demonstraram nas producdes “em vida” uma acentuada propensdo, em
algum ou muitos momentos, para a explora¢do de temas relacionados ao misticismo e/ou a
religido: Alphonsus de Guimaraens, Antero de Quental, Augusto de Lima, Auta de Souza,
Belmiro Braga, Carmen Cinira, Cruz e Souza, Guerra Junqueiro, Hermes Fontes, Jodo de
Deus, Silvério Horta, Julio Diniz, Raul de Leoni e Souza Caldas; e pelo menos 05 tiveram
experiéncias “sobrenaturais” que lhes marcaram significativamente vida e obra: Augusto
dos Anjos, Castro Alves, Fagundes Varela, Olavo Bilac e Rodrigues de Abreu.%”
Terceiramente, a bem pensarmos, se realmente € verdade que ha
entidades espirituais a manifestarem-se, atestando a sobrevivéncia integral de suas almas
(incluindo ai nesta sobre-vida os préprios estilos poéticos cultivados antes da grande
transi¢do para os dominios do além), entdo seria isso coisa qualquer, no trajeto vivencial de
alguém? Entao esta realidade auto-revelada e sentida nao lhes faria mover de novo o estro,
surpreso, agradecido, deslumbrado, reflexivo, esperangado, maravilhado ou conselheiral e
avisoso, um pouco a maneira do rico da pardbola, que clamava pela graca de ter sua
condicdo espiritual mostrada aos irmaos que haviam ficado na carne, para preveni-los de

cair também?%”’

Nao seria de espantar, contrariamente, que, em sendo verdade que
voltaram a poetar para os humanos, nada de novo lhes trouxessem do pais desconhecido
para onde todos um dia haveremos de viajar também? Nenhuma didiva, nenhuma
adverténcia, nenhuma boa nova, nenhum mapa de bem-chegar, nenhuma beleza ou feieza
paisagistica descrita? E nada de novo teriam aprendido nas plagas des-dobradas,

preparando-se talvez, instruindo-se quicd, nas doutrinas des-encarnadas do milieu a ser

%7 A afirmativa corrobora o que dissera Humberto de Campos: “os temas abordados sdo os que os
preocuparam em vida”.

%8 As informacdes a este respeito se encontram em Rizzini (op. cit., passim) e no préprio Parnaso (edigio
citada, de 1972, comentada pelo ilustre hermeneuta Dr. Elias Barbosa). Atente-se para o fato de que estamos
navegando apenasmente nas dguas do conteddo, deixando as pdginas do livro estudado a evidenciag@o das

coincidéncias e re-incidéncias formais quando cotejadas as produgdes “vivas” e “mortas”.

9 1.¢ 16 :19-31.
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visitado? E ndo atendiam, quem sabe, aos apelos e ordens dos Maiores que supervisionam,
coordenam, administram e controlam a festa das comunicagdes pdstumas? — sim, porque
uma assembléia espirita séria ndo € decerto uma buligosa casa-da-mae-joana em que se
adentra qualquer um de qualquer jeito.

Quartamente e por ultimo: é preciso saber considerar o ambiente
(austero, profundamente recolhido, inadmitindo a um s6 tempo baixidades, parvoices,
plesanterias, banalismos e quejandos) onde os fizeram aterrissar. Se prosaicamente o0s
homens prevenidos (de cd ou de 14) sabem “dangar conforme a musica”, muito mais
saberiam os poetas do além poetar conforme tocasse a banda do lugar, musicos sapientes e
destros tirando do instrumento disponivel (0o médium, no caso, exemplo de bonomia e
altitude espiritual) o som melhor possivel. Natural que versejassem mais espiritualmente
contritos, a rimar com a seriedade que a vida e a morte estdo permanentemente a exigir.

Desde que soprem ventos de boa vontade e genuino interesse
perquiridor, ndo haverd por que duvidar de que a soma de todas essas consideragdes, aliada
a minudentes andlises textuais — elas precisam de ser aumentadas em género, em nimero e
em grau de acuidade — , logre explicar uma a uma a verve, seja intacta, seja modificada
aqui ou acold, dos manes literalmente “imortais” que desceram in-corporados nos arraiais

espiritas de Xavier.

3.1.4 L’inconnu sob teste grafo-logico

H4 alguns anos atrds, uma investigagcdo extra-literaria entabulou-se
em torno de um escrito de Chico Xavier, resultando em curiosa conclusdao que interessa,
ainda que de forma indireta, ao nosso estudo. Trata-se de um detalhado exame grafoscépico
que se realizou em torno de uma mensagem obtida pelo médium no dia 22 de julho de
1978, em italiano, atribuida a Ilda Mascaro Saullo, falecida em Roma meses antes.
Verificou-se no texto psicografado uma significativa mudanca em relacdo a caligrafia-
padrao do sensitivo, que mui provavelmente teria escrito em estado de transe semi-
mecanico, e a pesquisa foi levada a efeito pelo Prof. Carlos Augusto Perandréa, lente
adjunto do Departamento de Patologia Aplicada, Legislacdo e Deontologia da Universidade
Estadual de Londrina (Parand), e igualmente experimentado perito grafotécnico e perito

judicidrio de Documentoscopia em varias institui¢des estaduais e federais.
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Apds os procedimentos de praxe, concluiu o pesquisador que a
peca analisada continha, quantitativa e qualitativamente, ‘“‘considerdveis e irrefutdveis
caracteristicas de génese grafica suficientes para a revelacdo e identificacdo de Ilda
Mascaro Saullo como autora da mensagem questionada”, tendo sido detectados também,
embora em menor nimero, ‘“elementos de génese grafica” que coincidiam “com os

existentes na escrita-padrdo de Francisco Candido Xavier”.”"

3.1.5 Uma questao mal interpretada

O adentramento na estrutura de algumas pecas contidas em nosso
analisando Parnaso de além-timulo suscitard naturalmente uma discussdo das relacdes
entre arte e intencionalidade, reflexo das existentes entre arte e vida, € também
desdobradas, de certo modo, nas que se estabelecem entre arte e moralidade — entendidas
essas como cerne daquela vexata quaestio levantada por Pareyson n’Os problemas da
estética. Temos, in nuce, de um lado a poesia, e, de outro (supondo fosse a clivagem
possivel), a “passagem” intencional de idéias e valores por seu intermédio.

Embora resulte de uma visdo aligeirada e até certo ponto
improcedente, a suposi¢do de que o didascalismo encontradico em certas obras se erija em
fator desqualificante de sua esséncia artistica encontra-se lamentavelmente arraigada em
alguns setores criticos, nos quais pontificam inclusive alguns intelectuais altamente
apetrechados. Entretanto, nunca se poderd apartar a arte, da vida que lhe serve de fundo, de
motivacdo, de razdo de ser e de fim, como se deduz das esclarecedoras reflexdes de
Pareyson (1997) sobre o fascinante e vasto assunto. Ha casos, pondera, “em que, por vezes,
o belo coincide com o bom, com o verdadeiro, com o util, sem, por isso, anular-se neles, e
onde o bom, o verdadeiro e o util aparecem como beleza, sem, por isso, reduzirem-se a
ela”.

Por af j4 se percebe que nessa, como em intimeras outras questoes
concernentes a arte, o marco inicial encontra-se invariavelmente na poética concebida pelo

nosso inevitdvel Platdo. Para sondar as raizes do imbricamento que aqui se menciona, €

70y Perandréa (1991, passim). Esta conclusio reforca a idéia de que, na escrita da citada mensagem, Xavier
atuou semi-mecanicamente, deixando transparecer tracos grafoldgicos ora seus, ora da presenca canalizada.
Embora pouco relevante sob uma perspectiva literdria, o episédio serve, contudo, para ilustrar a questdo
genética que se estuda no presente trabalho.
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. . N - . 701 A n L
mister, pois, remontar a famosa proposi¢do da kalokagathia™" platdnica, a unido necessdria
entre o Belo e o Bom como preceito fundamental da arte:

Quando Platdo com seu conceito da kalokagathia ensinava que
sdo da mesma esséncia o Belo Absoluto, o Bem Absoluto € a
Verdade Absoluta, e que estas categorias sdo indissocidveis e
atendem as mais profundas e legitimas aspiracdes do homem,
vimos desde logo a arte comprometida com a atividade ética. A
sua filosofia explica, assim, as suas posi¢des tedricas perante o
fendmeno estético em geral e literdrio em particular, fazendo do
poeta um pedagogo, considerando Homero como o “instituidor
da Grécia” (Prot., 338 E) ou expulsando da reptblica ideal os
poetas que em suas criacdes se esquecem da verdade e da justica
(Republ., X).702 Platdo regula minuciosamente a atividade
artistica na sua cidade idealizada; (...) A regra fundamental
consistia na indissolubilidade entre a Beleza e a Bondade.””

Sabe-se que, com Aristoteles, deixa de girar a poesia em torno
desse eixo educativo, firmando-se entre os romanos ja com os dois grandes objetivos, de
fonte aristotélica’, firmados: o de instruir (evocando a utilidade) e o de agradar
(remetendo ao prazer), sem que houvesse “primazia do deleite sobre a educacdo ou desta
sobre aquele”, exatamente como rezava a férmula horaciana (lectorem delectando
pariterque monendo). Assim assegura Spina (loc. cit.), acrescentando que esta posi¢ao

tedrica prevaleceu até o século X VIII, com significativos reflexos posteriores:

Ainda que o Romantismo tentasse uma ruptura total dos padrdes
estéticos do classicismo, a funcdo social da literatura vigeu
durante a época romantica; os parnasianos é que nas suas ansias
de regresso ao helenismo tentam purgar totalmente a poesia do
seu objetivo pedagdgico, instituindo a “arte pela arte”.

Escusado dizer entdo que, a qualquer sinal de ‘“‘doutrinacdo
religiosa” que se possa constatar, judiciosamente ou ndo, nas pegas poéticas incluidas no

Parnaso mediunico, faz-se necessdrio compreender, sob pena de desrespeito a histéria, que

"1 De kdllos (belo), kai (e), e agathds (bom).

2 As abreviaturas remetem aos Didlogos Protdgoras e A Repiiblica, e a referéncia a célebre “expulsdo dos
poetas” reforca o que dissemos no Cap. I, item 8.1 (q. v.).

793 Spina (1995:76/77). Pouco mais a frente o autor enfatiza que, tanto n’A Repiiblica quanto nas Leis, “Platio
subordina impiedosamente a poesia a educagdo”.

9% Spina (loc. cit.) chega a dizer que “com Aristételes, que ndo nega a funcio subsididria da poesia como

educadora, o prazer erige-se como finalidade da criatura poética”. Mas em outro passo admite que “as idéias
de Aristdételes ligadas ao problema ndo sao muito claras”.
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ndo estaremos diante de um procedimento espurio nos dominios da arte, de um prurido
sobreviventista estranho, capaz de eliminar qualquer pretensdo estética que possa ter sido
alimentada em torno dos admirdveis exemplos — que os ha — de pura elevagdo e enlevagao
poéticas ai contidos. E nem se va atribuir tal incidéncia, se e quando factual, a
“contribui¢do” do médium: este raciocinio ndo € necessario, como estamos a demonstrar.
Pareyson ja tinha resolvido o problema, mas os analistas

improvisados por vezes se esquecem: “as maiores obras de todos os tempos sdo, no fundo,

705

obras de tese: inspiradas por uma espiritualidade™ completa e complexa, nutridas de

pensamento, moralidade, experiéncia e ideal, querem ‘ensinar’ alguma coisa, comunicar

. . . . 7 .
uma mensagem de vida, contribuir ao aprimoramento da humanidade”.”*® E mais:

A justa idéia de que a arte fica comprometida por uma
doutrina¢do moral explicita muitas vezes degenera no temor de
que a presenga de inten¢des morais seja, de per si, prejudicial a
arte.””” No caso de intervencio de propésitos morais, ou
aspiracdes religiosas, ou preocupacdes politicas, se o artista
consegue fazer arte genuina, chega-se ao ponto de dizer que isto
acontece “contra” ou “apesar” de seu designio. Quem raciocina
(ou desatina) assim, esquece que, numa pessoa cuja
espiritualidade estd marcada de sensos morais, de espirito
religioso, de paixdo politica, a arte so pode ser arte se é arte
moral, religiosa, politica, porque ndo € arte aquela que ndo sabe
transformar em energia formante, em conteidos de arte, em
valores estilisticos, a concreta espiritualidade do artista. Nao
entenderd nada daquela arte o critico que ndo souber vé-la
nutrida e exaltada — ndo esmagada ou oprimida — pelos sentidos
e designios morais, religiosos e politicos que ela contém e
também ndo encontrard o modo pelo qual a apreciacdo de tais
valores pode contribuir ao julgamento do valor artistico da obra,
sem subordinar este aqueles e sem anular aqueles neste.””

705 L, . . .. . . . .
A palavra estd aqui obviamente fora do contexto espiritualista, e indica antes o conjunto de valores,
sentimentos, idéias, ideais, intenc¢des, aquisi¢des culturais, conquistas éticas, etc.

7% Pareyson (1997:48/49). E verdadeiro que as grandes produgdes artisticas, em geral, e literdrias, em
particular, estdo eivadas de concepcdes e preceitos de natureza ético-moral, ideoldgica, poético-estética,
social, politica, religiosa, filoséfica, et coetera. Tal “programatismo” (que também se pode chamar
‘utilitarismo’ ou ‘pragmatismo’) é passivel de ser atestado, sem maiores dificuldades, por qualquer
conhecedor, mesmo perfunctério, da histéria da arte.

7 F 6bvio que a determinacio do que seja “uma doutrinagio moral explicita” dard margem a novas
discussdes nesse mesmo ambito: constituird decerto uma nova vexata quaestio.

%% Pareyson (op. cit.:50-51). Entende ainda o autor que a ma compreensio da questdo prejudica igualmente
todo um conceito e toda uma con-figuragdo de arte sacra.
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Sobre o assunto, pelos idos de 1944, manifestou-se também Mario
de Andrade, ressumando o costumeiro impeto em palavras (literalmente) cheias de

interesse:

Nao faco arte pura. Nunca fiz. (...) Sempre fui contra a arte
desinteressada. Para mim, arte tem de servir. Posso dizer que,
desde o meu primeiro livro, faco arte interessada. Naquele
tempo, em 1917, se quisesse poderia ter arranjado um livro de
Versos menos ruim, para aparecer em publico. Tinha cadernos e
mais cadernos cheios de sonetos e poesias, que reputava
melhores que os de Hd uma gota de sangue em cada poema.
Mas ndo. Senti que precisava publicar o meu livro de poemas
pacifistas, escrito sob as emocdes da guerra de 14. Eles me
pareceram mais tteis que os sonetos e as poesias rimadas.””

3.1.6 Conclusao?

A respeito das faculdades paranormais de Francisco Candido
Xavier, nada mais subsiste hoje a ser discutido. E ponto pacifico, de gregos a troianos, de
espiritas a ateus. Quanto a pretensa origem espiritual ou “sobrenatural” de seus escritos
poéticos, recobertos de genuina verve artistica, sabemos todos que a conclusdo nao
depende da pretensa autoridade de uma tese académica.”'’ Nosso limite aqui foi atingido no
dever de relatar, de discutir, de deduzir, de sugerir, de denunciar, de pensar, em suma, em
torno de uma genuina questdao poética absolutamente perdida — no tempo e no espaco da
critica literdria de um pais tdo “psiquico” como o nosso.”"'

Assim, se Humberto de Campos, Agripino Grieco, Afonso
Schmidt, Jodao Ribeiro ou Monteiro Lobato ndo concluiram, nao seremos nds a fazé-lo, ndo

apenas por nos falecerem cabedais para o cometimento, mas principalmente por estar tal

tarefa muitissimo além dos objetivos aqui tragados. Nao obstante, o escritor Roque

% Apud Sodré (1982:609).

"% Seria um pouco como deixar & Justica a tarefa de decidir se um escrito psicografado é de autoria do
Espirito que o assina, ou ndo. Pode parecer brincadeira, mas foi o que aconteceu em 1944 quando D.
Catharina Vergolino de Campos, viiva de Humberto de Campos, requereu isso para fins de obtengdo de
possiveis direitos autorais.

"M Para qualificar o fendmeno literdrio acontecido com Francisco Xavier, emprega o ilustre hermeneuta Dr.
Elias Barbosa, e muito propriamente, a expressdo ‘Poética Mediunica’ (cf. Xavier, 1972, p. 20). Sabe-se que a
critica literdria “oficial” se aliena em relacdo a fatos como este, que no Brasil se ddo mais claros e
abundantes, ignorando redondamente as possiveis riquezas (genéticas e literdrias propriamente ditas)
escondidas por detrds da fértil discussdo que aqui se levanta.
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Jacintho, conhecedor profundo da fenomenologia meditnica, chegou a asseverar (em 1972,
quarenta anos apds a publicacdo da opus magnum de Xavier) que, ‘““se a materializacao dos
Espiritos se pode chamar de prova cientifica, o Parnaso criou o que poderiamos classificar
de prova dindmica ou moral da sobrevivéncia”, enquanto o ilustre escritor Wallace Leal
Rodrigues, em publicacdo de 1967, ja tinha percebido que, dentre os variados gé€neros e
modalidades da escrita dita ‘“automatica”, a poesia, por suas sutilezas e convencdes
especificas, constitui mesmo a “prova dcida” da psicografia meditnica.’"?

Seja como for, as entrelinhas destas linhas devem ter denunciado
nossa inclinagdo — que para bom entendedor as meias-palavras de nosso até agora longo
desenho textual devem de ter bastado. Dar-nos-emos por felizes, entretanto, se apenas
puder ser re-afirmada, agora com alguma substancia, uma das frases inaugurais do presente

trabalho: algo ha de misterioso nos reinos da poiesis humana.
3.2 Waldo Vieira e as balzaquianas mémoires d’outre-tombe

Impressionante! — é a minima exclamagdo que se pode exalar apos
a leitura da alentadissima exegese que cumpre Osmar Ramos Filho em torno do romance
escrito por Waldo Vieira e creditado (suprema ousadia!) a Honoré de Balzac, o génio
personalissimo e inimitdvel da multifacetada Comédie humaine. O texto psicografado, de
“titulo bastante piegas”m— Cristo espera por ti —, guarda insuspeitadas preciosidades
literdrias, a0 mesmo tempo que escamoteia os germens identificatérios da autoria,
invisiveis a olho nu’'*mas des-ocultados pelo paciente e minucioso trabalho “arqueolégico”

empreendido por Ramos Filho, trabalho que, por assim dizer, confere a obra honroso fecho.

"2 As citagdes estio em Ramos (1982:72 e 76). Nio é demais lembrar que a doutrina espirita,
reencarnacionista, explica que a facilidade em escrever poesia pode-se dever ao fato de ter sido o medianeiro
poeta numa existéncia anterior. Nesse caso a facilidade atinge também o Espirito comunicante, que pode
exprimir-se muito mais fielmente através de um instrumento assim mais bem “afinado”.

"3 Palavras do préprio Ramos Filho (1995:17), lembrando o primeiro contato com o livro que lhe pareceu
ser, a ele que se ja se fizera intimo do universo criado pelo genial escritor, um Balzac “apécrifo”.

"% O autor insinua que tal “invisibilidade” se deve 2 extrema “tolerdncia” do meio para o qual a obra é
primeiramente enderecada: os espiritas, acostumados aos diferentes géneros meditnicos que vao desde os
extremos de uma psicografia absolutamente fiel ao estilo dos autores vivos, por um lado, até uma producao
apenas “inspirada” pelos autores mortos, por outro — sem que por isso se tachem os médiuns de fraudulentos
(uma vez que ndo depende deles a escolha de seu préprio tipo de percepcdo meditinica) . Haveremos de
convir, no entanto, que os espiritas, para praticarem sua doutrina, ndo precisam de ser especialistas em
literatura — e muito menos em literatura francesa do século dezenove.
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E curioso que pareca estarmos dando mais relevo 2 exegese do que
a propria obra, mas assim sucede porque, antes do trabalho mencionado (O avesso de um
Balzac contempordneo: arqueologia de um “pasticho”), que se concluiu em 1988 e se
editou em 95, era indiscutivelmente menos significativo, do ponto de vista da dificil
identificacdo autoral, o valor intrinseco do romance submetido a exame. Uma vez trazida a
superficie a poderosa hipdtese da existéncia de uma “autoria fossil” — soterrada sob as
areias meditnicas da pena adestrada e altamente sensivel de Vieira, mas que afinal se
revelou plausivelmente identificada com o nome que aparecia a testa da obra — , assumiu a
questdo um renovado interesse, de matiz for¢osamente multiplicado: literdrio, filolégico,
lingiiistico, poético, filoséfico, cientifico, psicoldgico, socioldgico, religioso, ético. Dadas
as minucias a que desce o trabalho hermenéutico, aberto a curiosidade intelectual dos
amantes das sagas balzaquianas, visitam-se os reinos da histéria, da medicina, das artes, da
geografia, dos costumes sociais, da indumentdria, e outros que tais, a bem de um
cotejamento sem precedentes, na producdo de um escritor, entre detalhes perspectivados
em duas realidades diferentes, uma material e outra supostamente extra-fisica.

“E o primeiro documento de erudi¢iio que se propde a investigar,
em amplitude jamais tentada, as complexidades e os enigmas suscitados por um livro que
se pde como de um escritor morto que se vale da intermediacao instrumental de uma pessoa
viva”, proclama enfaticamente o prefaciador Herminio Corréa de Miranda, acrescentando
que, a partir da procura de resposta a pergunta desafiadora formulada pelo pretenso autor
no prefdcio da obra psicografada (“Serd mesmo”?), principiava “uma das mais fascinantes
e curiosas aventuras intelectuais que se possa desejar, qual seja a de apurar se um texto que
pretende ser de autoria de um Balzac morto oferece condi¢cdes minimas de credibilidade
para aceitacao como tal”.

O romance em pauta, Cristo espera por ti, fora escrito por Waldo
Vieira em 1964, quando o sensitivo contava apenas 32 anos de idade — tempo por demais
exiguo para fazer construir, em sua escrita de 322 pdginas, cerca de duas mil (sic)
semelhangas com toda a torrente romanesca produzida por Balzac, constituida dos 86
romances e novelas da Comédie, mais os Contos Drolaticos e 08 volumes da obra de
juventude, fora outras obras menores, a correspondéncia do escritor e os textos dos criticos,

itens igualmente entrados na comparacao.
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O numero de paginas do romance, diante do volume total da obra
balzaquiana, é pouco, mas muito se considerarmos a hipétese de parédia como explicacao
da génese do texto. Preenchendo os requisitos necessdrios para se conseguir uma imitagao
razodvel do estilo de Balzac (o talento genial inato, o conhecimento profundo da obra e o
dominio pleno da técnica pastichadora, como enumera Paulo Rénai), Marcel Proust havia
conseguido “plagiar” as maneiras de Balzac em cerca de 05 pédginas — e fora feliz; mas o
jovem ““aparelho” meditnico brasileiro perpetrara o procedimento 60 vezes mais: “como se
haveria?”, perguntou-se Ramos na soleira de aceitar o desafio arqueoldgico. Houve-se bem,
a julgar dos resultados do monumental destrinchamento, verdadeira “autdpsia literdria” no
sentido rigoroso da expressao.

Desde o prefacio do Cristo espera por ti, aparece um Balzac auto-
declaradamente renovado, em razdo das novas aquisicdes do além-vida, mas sem rentdncia
de si mesmo. E propondo-provocando, fout doucement, uma investigacao funda desse seu

novo trabalho:

Decerto, quem nos conhece ndo espera encontrar, nestas paginas,
o mesmo Balzac, em tudo semelhante aquele de mais de um
século atrds. Imensas transformacoes se operaram dentro e
fora de nos, tivemos outras experiéncias, passamos enormes
temporadas sem vestir o burel, sem empunhar a pena, sem
ingerir café...”"> Mas isso ndo quer dizer que deixamos de ser nés
préprio. Quem quiser averigua-lo analise com imparcialidade
os miultiplos &angulos deste volume e nos encontrara,
intrinsecamente qual éramos, apresentando, ndo qualquer
reedicio do que j4 escrevemos, mas uma histéria original.”'®

Logo ap6s, refere-se o autor-fantasma ao problema lingiiistico, que
se sabe ndo ser de pouca monta numa ‘“transposi¢do” de planos de realidade como essa,
assinalando em seguida a incrementacdo melddica que foi impressa nas intencdes

moralizantes concebidas para a obra:

Exercitamos, por algum tempo, a maleabilidade da formosa
lingua, até ha pouco estranha aos nossos hébitos, e imprimimos
certa funcionalidade & mensagem que nos propusemos dirigir aos
homens, segundo o caminhar das idéias e a mudanca de roteiro

715 . . S
Cp. com o que foi dito a respeito dos autores do Parnaso meditdnico (item 3.1.3 supra). Ramos comeca
sua andlise explicando as razdes do burel e do café, remontando aos habitos de Balzac vivo.

718 Preficio do “pseudo”-Balzac ao livro (Vieira, 1965, p. 05). Grifei.
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que escolhemos, mas sem qualquer conceito de religido cor-de-
rosa.

P .

[A “formosa lingua” € evidentemente o portugués.
Em Espiritismo, sabe-se que a verdadeira linguagem dos
Espiritos, enquanto habitantes do mundo astral, é, em
ultima andlise, o pensamento, embora ndo seja possivel
deixem eles de deter sua habilidade na articulagdo das
linguas terrenas em que se expressaram.’'’ A prevaléncia
da linguagem “pensada” no intercAmbio com os humanos
justifica bastante bem a declaragdo da ji citada médium
Yvonne Pereira, de que sempre se sentiu a vontade em
“traduzir”, sem maiores empecos, o que lhe queriam passar
as entidades espirituais, independentemente dos idiomas
que teriam usado quando vivas. Quando o pretenso Balzac
do Cristo espera por ti diz que “exercitou a maleabilidade”
da lingua portuguesa, que até entdo lhe era estranha,
entende-se que, para dilatar as possibilidades de expressdo
de suas idéias, desejou co-laborar com os recursos verbais
latentes do médium, com o qual teria (e teve) forcosamente
de com-partilhar o repertério vocabular subconsciente.

Quanto as “intencdes moralizantes”, que nao
faltaram também ao Balzac vivo''®, é provdvel que a
elucidacdo proposta no item anterior tenha sido suficiente
para eximi-las de um cariter doutrindrio gratuito, mesmo
levando-se em conta tratar-se de obra “recebida” e
divulgada preferencialmente nos meios espiritas. Tal
deducdo, é cabivel pensar, se refor¢a na stbita expressdao

“religido cor-de-rosa”, pronunciada pelo Balzac “morto”.

"7 Alguns Espiritos informam ainda que, nos niveis astrais mais fortemente ligados ao planeta, a linguagem
articulada ainda predomina. Somente os Espiritos mentalmente superiores podem prescindir dessa
instrumentalidade. Cf. Xavier (1974:115/116, cap. 24) e Kardec (O livro dos médiuns, 29° ed. pp. 226 ss.).

'8 Ramos Filho (op. cit.:24) refere uma definicio de Paul Bourget sobre a posi¢do politica e religiosa de

Balzac, que € na verdade moral: partindo da exaustiva observacdo empirica da natureza humana, o escritor
clama por freios pessoais e sociais, e os identifica na monarquia e na religido catélica.
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Nao se trata de “conceito cor-de-rosa de religiao”, mas,

ipsis litteris, de “conceito de religido cor-de-rosa”. O autor

nega ai, portanto, qualquer novo comprometimento

religioso em moldes tradicionais. ]

N

A semelhanca dos romances escritos por Yvonne Pereira, este de
Waldo Vieira-Balzac pretendeu estar de igual modo “baseado em fatos” e trabalhar com
“vérias figuras reais”, apresentando “uma personalidade feminina que, a nosso ver, nao se
inclui na galeria de tipos também nem sempre imagindrios da Comédia Humana, obra a
qual faltou a chave da reencarnagﬁo”.7l9 A ultima declaracdo denuncia, aparentemente, uma
novidade na escrita balzaquiana. S6 aparéncia. Ramos Filho mostra, as mancheias, que se o
conceito em si foi ignorado nas tramas da Comédia, seus pressupostos foram prodigamente
conhecidos e utilizados por Balzac (homem e artista) “em vida”.

Quais os pressupostos, entdo, dessa inesperada alusdo a velha
palingénese? Os mesmos, decerto, que fundamentaram as efusdes misticas do Balzac
“propriamente dito””: na vida como na arte, sua admiragdo pela “religiao” de Swedenborg e
pelas doutrinas de Saint-Martin; sua comprovada crenga no sobrenatural; a penetracio
herdica nos dominios do ocultismo; o interesse apaixonado pelos fendmenos de dupla vista,
de profetismo, de magnetismo, de astrologia, de alquimia; a transposi¢do de suas
indagacdes e convicgdes pessoais para obras como Ursula Mirouét, Séraphita, La peau de
chagrin, Louis Lambert, La recherche de I’Absolu; os habitos supersticiosos; a propensao

. . s . 720 ~ ~ . . .- o,
ficcional para o fantastico.’”” Nao por outra razdo, afirma o autor invisivel:

No6s, que foramos criticado em vida pela crenca no Mundo
Espiritual, apagado precursor do Espiritismo na Europa, assunto
que, ainda ndo titulado assim, abordamos especialmente em
Serdfita, Luis Lambert e Ursula Mirouét, voltamos para redizer,
com énfase, que os romances ndo terminam na morte.

Ramos Filho, que reproduz este mesmo trecho do Prefacio do

Cristo..., caracteriza-o como “outra memoria” do morto em relagdo ao vivo, considerando-a

719 palavras do autor presumido, ainda no Prefdcio do romance. Cf. item 2.3 supra, quando Yvonne Pereira
fala da “verdade das vidas humanas como fundamento” de tal gé€nero romanesco. Note-se que o Espirito
declarante afirma nao ter havido um procedimento muito diverso em suas producdes “vivas”.

720 Cf. Ramos Filho, op. cit., pp. 23, 73/74, 143, 163, 167, 188, 229, 231, 534.
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uma alusdo correta ao cardter magico-religioso de algumas obras do mestre da Comédie;
mostra, entretanto, que a tendéncia mais comum da critica literdria sobre Balzac, mesmo na
contemporaneidade, é a de lancar reproches sistematicos a tais “incursdes misticas” do
autor. Exemplo cléssico é o ensaista inglés Raymond Mortimer, que declarou tolerar os
“mais gritantes absurdos” na obra do grande criador, desde que ele ‘‘evitasse o

sobrenatural”. Ao que comenta Ramos, com acerto:

Esse sectarismo em nivel literdrio, fazendo-nos perceber as
objecdes a que mesmo um hipotético inédito estaria sujeito, ja
nos permite inferir aquelas que um romance meditnico sem
sombra de diividas suscitard.”'

Além das tendéncias vivenciais e artisticas concordantes nas duas
perspectivas da escrita balzaquiana (a “encarnada” e a ‘“des-encarnada”), hd indmeras
coincidéncias tematicas e uma profusao espantosa de detalhes narrativos e descritivos entre
as producdes “viva” e “morta”, como ja se disse, tudo somente detectivel apds a de-
cifracdo, passo a passo, das incontdveis pistas textuais deixadas adrede no verdadeiro
roman a clefs em que se viu emergir a obra psicografada.

Nao deixa de ser curiosa essa danga de igualdades e simetrias: para
os céticos e malevolentes, esse é um atestado de imitacdo deliberada, proposital, capciosa.
Mas se se observam diferencas considerdveis, neste ou naquele aspecto da producio
psiquica, os mesmos criticos displicentes acusam-na de opaca ao exercicio de identificacdo.
Ou seja, é como na velha anedota: se os livros dizem o que nao diz o Alcordo, sdo nocivos,
e portanto devem ser queimados; se dizem o que diz o Alcordo, sdo intteis — e seu destino,
outro ndo deve ser sendo o mesmo fogo. Sobra... o Alcordo.”* Sobra o mesmo. A di-
ferenca sdo ilusdes perdidas.

Que nos perdoe o escritor Roque Jacintho, referido hd pouco: a
“prova dinamica” da sobrevivéncia ndo é o Parnaso nem tampouco o Cristo espera por ti.
Ela estd no “patamar de respeitabilidade”, como diz Herminio Miranda, que faltava a

poética pneumdtica, patamar construido pel’O Avesso (trocadilho a parte). Porque, no

1 1d., ibid., pp. 25/26. A observagio corrobora o que vimos dizendo ao longo do presente trabalho: além de
algo misterioso, hd também algo de preconceituoso nos reinos da poiesis humana (e de sua critica).

722 A tragicomica anedota se conta a propésito das intencdes do califa mugulmano Omar (séc. VII) de por em
chamas a portentosa Biblioteca de Alexandria.
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fundo, € o avesso que fala, é o avesso que provoca, € ele que (se) arrebenta a fria lapide da
in-diferenga para pro-clamar uma di-ferenca que clama — por voltar a viver.

Pode-se dizer que o Cristo espera por ti é a “pedra de Rosetta” da
poiesis mais-que-humana, pneumadtica, € Ramos Filho o seu Champollion. Desbravador do
além-pais literdrio e exumador do estro vivo de um morto ilustre, Ramos se faz a0 mesmo
tempo, et pour cause, uma espécie de moderno sherlock da imortalidade animica, no habil
de-ciframento de pistas e na cacada implacdvel de impressdes digitais estilisticas
engastadas nas tumbas do esquecimento. E seu éxito cabal tem as proporcdes da quantidade
de péaginas despendidas na empresa interpretativa — quase seiscentas.

Pela voz do Cristo espera por ti, pelas mados do ‘“agente psi’
Waldo Vieira, e pela ourivesaria de Ramos Filho, Balzac virou assim um auténtico daimon
do século XX, um que brinca seriamente de fazer arte e mistério, para algo dizer a alguém:
com o acgucar do estilo e com o afeto do ensino.

Sobre esse daimon nada pdde afirmar o douto Paulo Roénai:
“Quanto a explicac¢do da génese do livro [de Vieira], ndo posso arriscar nenhuma hipétese”.
Mas pdde e soube, sem reticéncias, riscar rasgado elogio a robustez do engenho

hermenéutico de Ramos:

Sitio Pois é, 19 de maio de 1988.

Prezado Amigo Dr. Osmar Ramos Filho,

Como disse ao Senhor em nossa Uultima conversa
telefonica, esperava receber um exemplar do romance Cristo
Espera por Ti para s6 depois comecar a ler os extratos de sua
“arqueologia mediunica”. Mas a curiosidade venceu a paciéncia
e, sem esperar mais tempo, percorri as suas paginas. Essa
leitura levou-me a concluséo de que o autor desse livro, fosse
quem fosse, devia saber bem francés, estar impregnado da
cultura francesa do século passado e conhecer a fundo o
universo balzaquiano. Quanto a explicagdo da génese do livro,
nao posso arriscar nenhuma hipétese.

Outro fenbmeno ndo menos surpreendente é o
extraordinario conhecimento que o Senhor possui da obra de
Balzac. Olhe, eu cheguei a conhecer na Franga alguns dos
maiores balzaquistas, entre eles meus mestres Marcel Bouteron,
organizador da primeira edi¢cdo Pléiade da Comédia Humana e o
Prof. Fernand Baldensperger, da Sorbona, autor de Orientations
Etrangéres chez Honoré de Balzac, mas nenhum deles estava
mais versado do que o Senhor nesse vasto mundo ficticio. O
esforco que lhe possibilitou chegar a grau semelhante de
especializagdo é merecedor de admiragéo. [...]

Aceite um abrago cordial de seu amigo e leitor
Paulo Rénai’®

723 . . . . . .
Trecho de carta inscrito na quarta capa da primeira edicdo do livro O avesso de um Balzac
contempordneo: arqueologia de um “pasticho”.

351



3.3 Outros casos literarios

Algumas ocorréncias literdrias bem documentadas parecem
sugerir, a semelhanca das havidas com Francisco Xavier e Waldo Vieira, uma intervengdo
exdgena de natureza espiritual — ndo apenas em fung¢do dos depoimentos dos préprios
“escribas”, como por forca do resultado de severas pesquisas realizadas em torno de tais

inusitadas manifestacdes.

3.3.1 Fiona Macleod e William Sharp

Entre estes, figura o caso Fiona Macleod, no fim do século XIX.
Esta “escritora” freqiientou o topo das preferéncias dos leitores ingleses durante
seguramente uma década inteira, encantando os amantes da literatura de raizes célticas.
Tratava-se, ao que tudo parece indicar, de uma personagem espiritual, que escrevia tanto
em prosa quanto em verso, através das maos do literato William Sharp. Apds a morte deste,
sua viuva explicou o mistério: o marido fora “sensitivo” e “vidente”, e os trabalhos tinham,

portanto, muitas caracteristicas e evidéncias de meditinicos.”**

3.3.2 Dickens e 0 mecanico

Um episédio que provocou grande celeuma nos meios literdrios
ingleses, ocorrido no ano de 1873, foi o misterioso aparecimento da complementacdo de
um romance inacabado do grande Charles Dickens (1812-70). Surgida de um virtual
“nada”, representado pelas maos de um jovem mecanico sem nenhuma cultura literdria
(Thomas P. James) e residente do outro lado do oceano (uma cidadezinha apagada do
estado de Vermont, nos Estados Unidos), a parte que faltava do romance policial The
mistery of Edwin Drood espantou uma legido de curiosos admiradores do genial e popular
escritor, apresentando, em texto bastante longo, uma grande similaridade com a escrita
“viva” matricial — desde a construcao ficcional até os detalhes particulares das preferéncias

gramaticais e ortograficas de Dickens.

24 Cf. Bozzano (1998b:25 ss.). O pesquisador faz referéncia (embora ndo a endosse) a certas ambigiiidades
interpretativas mostradas pelo préprio Sharp em relacio ao fendmeno: ele desconfiava de ter sido, em anterior
encarnacio, a propria Fiona, que lhe ressurgia entdo, no presente, como uma segunda personalidade.
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O fato, referido em mintcias pelo grande metapsiquista russo
Alexandre Aksakov em Animismo e espiritismo, € por outros pesquisadores nio menos
ilustres, como Ernesto Bozzano e Arthur Conan Doyle, tomou as linhas de jornais e
revistas da época. Entre estas publicacdes figurava o didrio Springfield Daily Union, que
enviou um jornalista para entrevistar o médium James e registrar, in loco, o entorno
ambiental e os elementos materiais da grande e ousada “aventura psiquico-literaria”. O
texto final ocupou oito colunas da edi¢do de 26 de julho de 1873, valendo ressaltar um
trecho revelador, a indicar a estatura do redator e o seu conhecimento das duas partes da
obra (a “viva” e a “morta”):
Cada uma das personagens do livro continua a ser tdo viva, tdo
tipica, tdo bem caracterizada na segunda parte como na primeira.
Naio ¢ tudo — apresentam-se novas personagens (Dickens tinha o
habito de introduzir atores novos até nas tultimas cenas de suas
obras), — os quais sdo absolutas reprodugdes dos herdis da

primeira parte; ndo sdo bonecos, mas caracteres tomados ao
. . . . 725
vivo, verdadeiras criagdes. Mas... criadas por quem?

3.3.3 Wilde em versao pos-tumular

Outro “grandalhdao” das letras que se presume ter vazado a
escuriddo da tumba para manifestar-se mediunicamente foi o poeta e dramaturgo irlandés
Oscar Wilde (1854-1900), que teria ditado a Sra. Esther Travers-Smith, née Dowden, uma
comédia completa, cujo ultimo ato se desenrolava no mundo astral. Isso em 1923. Para

verificar-se a possibilidade de ser representada, foi oferecida a um diretor de teatro que,

depois de a ter lido, relido e pesado, declarou que renunciava a
pd-la em cena, ndo porque deixasse de ser de Oscar Wilde, mas,
por ser dele mesmo. Queria fazer alusdo ao assunto e & técnica
das comédias de Wilde, que estavam fora da época.’*®

25 Cf. Dickens (2001:531). O livro completo, contendo interessantes estudos sobre a questdo, encontra-se
editado em portugués, com recente tradu¢do de Herminio Miranda. Outras informacdes sobre o caso Dickens
podem ser obtidas em Timponi (1961:158 ss.) e Bozzano (1998b:21 ss.). Este dltimo autor é ambiguo em
relacdo a autenticidade meditnica do caso Dickens.

726 Trecho da revista Light, em 1928, in Timponi (op. cit.:157). Bozzano (1998a e 1998b) estuda
pormenorizadamente as comunicagdes meditinicas atribuidas a Wilde.
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3.3.4 O caso Azevedo Cruz

A cidade de Campos dos Goitacases-RJ produziu um grande poeta,
Joao Antdnio de Azevedo Cruz, que viveu entre 1870 e 1905, durante a vigéncia, mais
pronunciadamente, dos estilos parnasiano e simbolista nos meios poéticos brasileiros.
Temperamento romantico, contudo, escreveu em varios géneros literdrios € manifestou
predilecdo por certos temas, entre os quais sobressai, com relevo, o amor a terra natal. Para
Campos, portanto, escreveu um longo poema que alguns criticos consideraram um dos
mais belos dedicados a pequena péatria. Chama-se Amantia verba, uma ode distribuida em
22 estrofes de quatro versos decassilabos, rimados alternadamente, como se V€ nestas
quadras iniciais:

Campos formosa, intrépida amazona
Do viridente plaino goitacas!
Predileta do luar como Verona
Terra feita de luz e madrigais!

Na planura sem fim do teu regago

Quem poderd dizer que o sol se esconde?
Para subir aqui — sobra-lhe espaco!

Para descer aqui — nao tem por onde!

O Paraiba, 6 magica torrente
Soberana dos prados e vergéis!
Por onde passas, como um rei do Oriente,
Os teus vassalos vém beijar-te os pés!
No decorrer da década de 1970 apareceram versos creditados a
Azevedo Cruz, por intermédio de alguns médiuns, que escreveram sem terem
conhecimento um do outro, em diferentes locais, sempre sonetos, sempre em torno do tema

Campos. Entre tais sensitivos figurava Francisco Candido Xavier, que, em estado de transe,

psicografou sob as vistas de expressiva platéia o seguinte soneto:

SAUDADE DE CAMPOS

Em éxtase, contemplo as vastiddes ignotas...
Fulgem constelacdes... O Universo se estira...
Andromeda, Perseu, Centauro, Fénix, Lira,
Nesse mar de esplendor sdo palidas ilhotas!

Ouro, prata e rubis, em vagas de safira,
Precipitam-se além, nas ampliddes remotas!
O céu recorda pauta, os astros lembram notas,
Na cang¢do da harmonia a que tudo se atira!
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Mas torno a relembrar, no reino em que me movo,
Uma cidade, um rio e a grandeza de um povo
— Celestes dons de Deus que a vida me descerra!

Encharcado de sonho, em meu amor profundo,
Soluco de alegria ao rever-me no mundo
Para beijar de novo a luz de minha terra!

Em 1983, reunidas essas producdes, submetemo-las ao critério
critico do ilustre Prof. Joel Ferreira Mello, mestre e doutor em Literatura Brasileira, que
assim se expressou em documento escrito e assinado:

Tanto num plano de superficie como num nivel mais de estrutura
do discurso literdrio do poeta, ha uma irrecusdvel linha de
continuidade autoral entre os onze textos de agora e o que se
possa considerar de mais tipico do poeta, em seus livros Sornho e
Profissdo de fé. Evidente que isto pode ser objeto de
demonstracdo numa andlise interdisciplinar — que nao caberia
neste instante. Entretanto, em termos de testemunho, firmo meu
argumento da identidade autoral dos textos, sem excluir certa

diferenca evolutiva, enriquecedora, na concep¢do mistico-
ideolégica da vida, nos poemas de agora.

3.4 Gasparetto e a sociedade dos pintores mortos

O extra-ordindrio ndo se manifesta apenas nas letras, mas derrama-
se também pelas artes pldsticas. Um dos mais notdveis exemplos € o sensitivo brasileiro
Luiz Antonio Gasparetto (nascido em 1949), que até o final dos anos 80 tinha produzido
mais de 15.000 obras entre pinturas, desenhos, esculturas, litografias e colagens,
“parodiando” o estilo de mais de 50 personalidades artisticas que ele afirma terem-no
procurado para realizar postumamente trabalhos dessa natureza.””’

Conhecido em vdrios paises da América e da Europa, tendo
pronunciado conferéncias, organizado exposi¢des e feito demonstracdes ao vivo em
vitoriosas fournées, Gasparetto logrou despertar o interesse imediato de todos os que
puderam presenciar suas inesqueciveis performances pictoricas. Graduado em Psicologia,

dominio em que atua clinicamente, demonstrou desde cedo grande apreco pelos vereditos

> Eis os principais pintores que Gasparetto declara atuarem junto a si: Renoir, Degas, Toulouse-Lautrec,
Delacroix, Modigliani, Gauguin, Rembrandt, Van Gogh, Picasso, Manet, Dumont, Matisse e outros (do grupo
estrangeiro). Do grupo brasileiro: Tarsila do Amaral, Portinari, Anita Malfatti, Lasar Segall e outros.
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cientificos, submetendo-se volontiers a inumeréveis testes e experiéncias de variada ordem,
voltados todos para explicar as causas e a natureza do formiddvel fendmeno que por ele se
produzia.””® Chegou a uma conclusdo que coincidia com o seu ponto de partida: era

médium psicopictogrifico, e a esta classificacdo nunca se furtou, o que significa ter

admitido explicitamente ser impulsionado em suas produgdes por “agentes desencarnados”,
“personalidades exteriores” a sua — expressdes bastante comuns aos postulados do
Espiritismo, doutrina na qual formou ele, desde tenra idade, a sua primeira grande
concepcdo de mundo.

“O Espiritismo € a unica escola que desenvolve o médium, que
ajuda [a instruir] a mediunidade”, afirmou certa vez, confessando ai o seu grande
envolvimento com a filosofia espiritualista de fei¢cao kardequiana, a sua crenca absoluta na
possibilidade de comunicagdo entre vivos e mortos (base conceitual auto-admitida para
seus trabalhos) e o seu assentimento a milenar teoria da reencarnagéo.729 De forma inversa,
0 movimento espirita brasileiro muito deve a correta atuacdo de Gasparetto durante anos a
fio, ndo somente em termos do indiscutivel incremento da divulgacdo doutrindria, como
reflexo direto de suas atuagdes, mas também em fun¢do dos beneficios materiais advindos
da venda de algumas obras, por ele doadas a vdrias instituices benemerentes, € cujo
resultado era invariavel e inteiramente revertido para os tradicionais servicos sociais e
promocionais desenvolvidos pelas Casas espiritas.

O trabalho pléstico de Gasparetto se revestia sempre de um carater
literalmente espetacular, gracas as inflexdes quase teatrais dos transes que experimentava,
fosse a frente das cameras de televisdo ou diante de auditérios superlotados — muito embora
se saiba que os melhores e mais fiéis trabalhos que produziu foram obtidos em seu préprio
atelier, no recolhimento de uma ambiéncia ndo ruidosa e pouquissimo iluminada, e na

apenas presenca de testemunhas seletas.

8 Dentre os cientistas que atestaram e avalizaram a procedéncia meditinica de suas producdes figuram o Dr.
Guy Lyon Playfair, da Society for psychical research, de Londres; o Dr. Wilfried-René Chettéqui, do Instituto
Metapsiquico Internacional (Franga); e o Dr. Hernani Guimaraes Andrade, Presidente do Instituto Brasileiro
de Pesquisas Psicobiofisicas.

729 = o . s L o .
Por “revelagdo” meditinica, Gasparetto soube que sua predisponibilidade a pintura meditnica derivava do

fato de ter sido ligado, em vida anterior, ndo as artes pldsticas, mas a danca, no exercicio da qual teria
adquirido a maleabilidade corporal indispensdvel ao “manuseio” dos Espiritos.
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Os resultados de seu esfor¢o impressionam vivamente, quer pela
admiragdo que causam o0s nomes famosos apostos aos papéis e telas, quer pelas
caracteristicas Unicas que apresenta: a) a percepcdo de forte energia a envolver-lhe os
bracos, cujos movimentos acabam por escapar a seu controle; b) o hdbito de fechar ou tapar
os olhos durante a maior parte do tempo em que dura o transe; ¢) a op¢do pela obscuridade,
sempre que possivel — ou pela luz vermelha sobre o ambiente, de preferéncia a luz branca
(inevitdvel nas demonstracdes filmadas)’?’; d) a espantosa velocidade na execucdo da
maioria dos trabalhos; e) a auséncia total de modelos; f) a similitude ou “proximidade”
estilistica (dos pontos de vista de trago, cor, expressdo e tema) em relagdo aos artistas que
“assinam” as obras; g) a profusdo de estilos apresentados; h) a utilizacdo de qualquer das
maos e de ambas as maos ao mesmo tempo (em partes diferentes do mesmo quadro ou em
dois quadros de estilos diferentes); i) a pintura com os pés ou simultaneamente com uma
das maos e os pés; j) o desconhecimento das cores a serem usadas (recolhidas “a esmo” em
sacolas plasticas); 1) a ndo-utilizac@o de pincéis (pinta com os dedos) e de paleta (mistura as
tintas nas palmas das maos); m) a ndo-contaminacao das tintas, apesar de as maos ficarem
invariavelmente enodoadas de vdrias cores.

Tais surpreendentes detalhes técnicos e estilisticos levaram
Gaetani (1986:45) a afirmar de Gasparetto em relacao aos mestres-pintores: “mesmo os que
ndo acreditam que sua obra seja meditnica, admitem duas coisas fundamentais: ndo ha
fraude e existe uma semelhanca nos estilos”. Ja o professor de artes Marco Antonio Guerra,
que defende a hipétese meditnica e confirma o alto valor estético das producdes
gasparettianas, nao hesitou em asseverar que, se fica dificil, do ponto de vista critico,

731

comprovar cabalmente as identidades dos supostos autores'~ ', o fato € que “as obras sdo o

resultado de um fendmeno paranormal, sem sombra de ddvida”. A pesquisadora Harumi

0 A explicagio do problema da luz liga-se ao dispéndio grande da substincia denominada ectoplasma,
importante para o processo de captacdo meditinica. O ectoplasma se “queimaria” sob a acdo da luz elétrica
branca, fazendo o médium despender mais energia e, conseqilentemente, descompensar-se mais. A luz
vermelha agiria ao contrério.

3! Esta dificuldade é tanto maior quando se sabe que os estilos dos pintores “mortos” também evoluem no
plano astral, segundo eles préprios relatam. Por outro lado, a recepcdo meditinica nem sempre ¢ fiel, ndo
apenas por dificuldades psiquicas do médium, mas por deficiéncias dos prdprios Espiritos no controle
operacional do “aparelho”. Um dos pintores de Gasparetto usou a seguinte imagem: “Pintar usando a méo de

um encarnado € como tentar assinar um cheque guiando a m@o de uma crianca. Facam isso e tentem
descontar o cheque no banco. Parabéns se conseguirem!” (cf. Dubugras et alii, 1979:37).
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Yamagishi, por sua vez, opina que, embora nem todos os trabalhos atinjam o mesmo nivel
artistico — efeito talvez da maior ou menor afinidade do sensitivo com cada um dos artistas
“captados” — “hd quadros de nivel muito elevado”, que poderiam levar o médium-pintor a
“formar um acervo magnifico de obras-primas”. E o critico de arte Jacob Klintowitz,
reticente mas sensato, mostrando seu auténtico interesse “por todas as manifestacoes da
criatividade humana” e revelando ndo saber qual seria “o estimulo inicial, o ponto de
partida de Gasparetto” (embora ndo descrendo da mediunidade), teceu suas apreciagdes nos
seguintes termos:

No que diz respeito a obra propriamente dita, acho que apresenta

pontos de contato com vdarios dos autores relacionados com os

estimulos, que seriam as entidades como Renoir, como Degas,

como Picasso. Vi vdrios autores 14. As técnicas de atuagdo sdo

diferentes, os materiais sdo diferentes também, mas ha,

inegavelmente, na minha opinido, uma “atmosfera”, alguma

coisa que é parecida com os autores que, se fosse dos proprios

autores, ndo causaria espanto, poderia ser. S@o trabalhos, a
maioria deles com aparéncia de estudos, de esbocos, de coisa

2

feita rapidamente. Essa espontaneidade é o que confere, na
minha opinido, a melhor qualidade aqueles trabalhos.”*

H4 algumas outras caracteristicas da pintura de Gasparetto que
merecem citadas, para que facamos juizo mais acertado da questdao meditnica implicita na
explicacdo do insdlito fendomeno que lhe ocorre. O médium-pintor ndo copia obras
conhecidas, nao repete trabalhos e, em cada quadro, usa técnicas e materiais diferentes. Por
vezes sentia, por uma espécie de projecdo mental interna, que os Espiritos j4 haviam
previamente concebido, num lugar do plano astral ou apenas em suas proprias mentes, O
trabalho a ser executado.””” Este dado pode explicar, em parte, a extrema celeridade com
que sdo desenhados ou pintados os quadros.

Luiz Antonio chegou, em certa altura da histéria de sua
mediunidade, a querer testar-se a si proprio, a ver se ndo seria capaz de pintar e desenhar
por conta prépria, em estado ndo-alterado de consciéncia. Decepcionou-se com a

mediocridade dos resultados, fato que lhe reforcou a conviccdo da interferéncia, para ele

732 . . . . o 3
Depoimento concedido em entrevista a Vera Gaetani. Todas as opinides expressas neste pardgrafo do texto
principal estdo no livro mencionado desta autora, pp. 79 ss.

33 Cf. item 2.3 supra, referéncia a um quadro de pintura existente no plano astral e reproduzido, por efeito de
um sonho, pelo pintor Bonnat.
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6bvia, de agentes exdgenos em seu processo criativo. Uma das mais fortes evidéncias dessa
realidade foi o depoimento que obteve de uma das sobrinhas e ex-alunas de Tarsila do
Amaral, a também pintora Lourdes Amaral Faccio, residente em Piracicaba-SP, conforme

narra a jornalista e artista Elsie Dubugras (1979:33):

Lourdes declarou que as telas pintadas pela mediunidade de Luiz
Antonio tém o selo de Tarsila — estilo, cores, forma de elaborar a
pintura, os motivos preferidos. A sua sinceridade ao fazer esta
declara¢do emocionou a todos os que a ouviram, pois Lourdes
Amaral Faccio é uma pintora brasileira de mérito que jamais
faria uma declarag@o irresponsavel.

A histéria da parapsicologia registra um estranho exemplo de
experiéncia hipnoética realizada na Russia soviética, nos tempos da cortina de ferro, quando
o Dr. Vladimir Raikov induzia jovens (colocados em transe profundo) ao gosto pela pintura
sugerindo-lhes ser a “reencarnagdo” de algum pintor famoso. Os estudantes revelavam, ao
cabo de algum tempo de “tratamento”, uma melhora sensivel na qualidade de seus
desenhos, revelando talentos até entdo insuspeitados. O interessante é que esses sujets nao
pintavam a la maniere de suas “reencarnacdes”, muito menos reproduziam trabalhos das
mesmas — mas simplesmente davam um salto qualitativo sobre si proprios. Nem revelavam
estilos de multiplos outros artistas do passado. O fato parece evidenciar a provocagdo de
possibilidades inconscientes nao utilizadas pelo cérebro em estado normal de consciéncia:
em outras palavras, casos de puro animismo, com pouca ou nenhuma relacdo com os fortes
fendmenos sugestivos de espiritismo em Luiz Antdénio Gasparetto.”>*

O maneirismo parapsicoldogico dessas produgdes estd na verdade a
espera de uma atencdo mais consistente por parte dos que dettm o conhecimento e as
possibilidades institucionais de analisd-lo de modo conveniente e convincente, de modo a
ndo permitir permaneca o fendmeno em situacdo de incomoda marginalidade perante os
canones “oficiais” da pintura. Como ocorre em outras areas artisticas, o siléncio critico
estabelecido em torno de ocorréncias desse tipo € ainda sintoma daquela pranteada in-
diferenca a que nos temos referido ao longo deste trabalho. Diante de fatos de dificil

entendimento, a melhor solucdo talvez ndo esteja em fingir que nio existam.

3% Cf. Palhano Jr. & Souza (op. cit.:205 ss.). A mediunidade de Gasparetto, chamada de psicopictografia ou
psicopictoriografia, parece ser, pelas indicacdes do proprio sensitivo, de tipo semi-mecénico.
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Venham, pois, as criticas arrasadoras, desabem as rajadas de
impropérios para um possivel movimento de delenda Gasparetto, mas com uma condig¢ao:
que haja substancia e consisténcia na apreciagdo, que nao aflore o pré-conceito, que nao
pontifique a ma-vontade, que prevaleca a isencdo e a honestidade intelectual em acuradas
andlises — técnicas, temdticas e estilisticas, para s6 entdo deixar o episodio entregue a
psicologia, a parapsicologia, a religido, ou a poeira do olvido.

Pode parecer estejamos a clamar, vaidosa e tolamente, pelas luzes
da ribalta, mas nao € assim. Nao se reivindicam aqui os holofotes da popularidade nem as
pretensas benesses da equivocada midia de nossos dias. Estivéssemos a tratar de algo banal,
desprovido de qualquer interesse estético, e baldas de sentido estariam estas palavras.
Entretanto, pelo insélito do modus creandi, pela proximidade estilistica em relacdo a
maniere de alguns figurdes da arte pictdrica, e sobretudo pelo significado embutido na
pretensdo meditnica do fendmeno em seu conjunto, cremos ndo seja demais pleitear
seriedade na avaliacdo de uma questdao que se pde e impde por si mesma.

De qualquer forma, ainda que se nao aceite o enquadramento das
producdes gasparettianas numa modalidade exopsiquica de inspiracdo, coisa que incomoda
e perturba por carregar a pressuposicdo, estranha a nossa cultura empedernidamente
materialista, da existéncia sobre-vivente de um elemento espiritual em nds, cremos fica
pelo menos salvaguardado o domicilio delas nas regides da poética inconsciente, aquelas

mesmas que o surrealismo inaugurou (ou “colonizou’) nos alvores do século que passou.

3.5 Lesage: das minas de carvao as miniaturas de ouro

Outro grande prodigio da pintura psi no século XX € o pintor
francés Augustin Lesage (1876-1954), homem simples e inculto, mineiro de carvdo do
interior da Franca e despertado para o universo da pintura psiquica por volta dos 35 anos de
idade, apds ter ouvido estranhas vozes originadas do nada. Interessando-se pelo contato
com o mundo invisivel, capaz de oferecer resposta aos episddios das proféticas vozes (que
estranhamente anunciavam a sua metamorfose de mineiro em pintor), Lesage recebe, ainda
nas humildes sessdes espiritas realizadas em sua pequena e pobre residéncia, as primeiras

instrucdes para adquirir, com o parco dinheiro de que dispunha, tintas e pincéis para o

360



inicio da formidédvel aventura de pintar — com absoluta ignorancia de métodos, técnicas e
finalidades, sob a propulsdo de forcas desconhecidas.

Contrariamente a experiéncia do brasileiro Gasparetto, nenhum
pintor “morto” jamais assumiu a autoria espiritual das telas que foram trazidas a lume,
embora Lesage nao duvidasse de que era médium o tempo todo: “torno a repetir, € minha
mao que realiza todo o trabalho, guiada pelo Invisivel. Eu mesmo ndo participo”. Da
mesma forma, o estilo pictérico apresentado ndo repetia, imitava ou “lembrava” qualquer
outro conhecido na histéria da arte ocidental, fato que chegou a intrigar sobremaneira
alguns abalizados analistas das artes pldsticas.

Dentre as caracteristicas mais marcantes da pintura lesagiana,
extremamente original e inclassificivel em qualquer estilo de época conhecido, podem-se
anotar: a) a utilizacdo de telas de grandes propor¢des (algumas chegando a medir 3 por 2,5
metros); b) a presenca constante de elementos ornamentais e arquitetonicos, expressos em
portais, colunas e frisos; c) a evocacdo de atmosferas orientais envoltas em refinada
delicadeza, revivendo aspectos visuais de antigas civilizagdes e tradicdes religiosas; d) a
representacdo de mindsculos motivos decorativos, atendendo a uma ‘“mintcia quase
acrobdtica do detalhe” e permitindo a s6 observacao de alguns pontos dos quadros por meio
de lupas; e) apesar da presenca de temas dispares e da complexidade das partes, um
perfeito equilibrio de conjunto observado na conclusido dos quadros; f) o ndo-emprego de
paletas e o uso de materiais prosaicos para mistura de tintas e definicdo de propor¢des; g) a
nao-realiza¢do de esbocos prévios orientadores, com fixagdo direta das tintas na tela; h) a
desnecessidade quase total de retoques e corregdes.

Lesage, apds ter ficado conhecido, enfrentou alternadamente
momentos de gléria e de difamacdo’™, tendo realizado muitas viagens e exposi¢des por
varios paises, sempre a convite de institui¢cdes interessadas em melhor conhecer e divulgar
o seu trabalho. Nao enriqueceu com sua atividade de pintor, tendo permanecido pobre e

humilde até a morte. Submeteu-se a avaliacdo de sdbios e cientistas de renome, tendo

73 As linguas maledicentes acusaram Lesage de falsdrio, porque pintaria seus quadros inspirando-se em

motivos decalcados a publicagcdes de histdria antiga. O pintor redargiiia, magoado: “sou como uma maquina a
transmitir uma mensagem cuja significacio e beleza me ultrapassam... Mas ninguém tem o direito de supor-
me mentiroso”. Um estudo de natureza psicanalitica chegou a considerar Lesage um “delirante mistico” (cf.
Victor, 1998, pp. 15 e 98/99).
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inclusive estagiado no Instituto Metapsiquico Internacional, de Paris, onde pontificavam
vultos como Eugene Osty, Jean Meyer, sir Oliver Lodge e Charles Richet. Conheceu e foi
admirado igualmente pelos grandes Léon Denis e Arthur Conan Doyle, espiritas de grande
nomeada e influéncia, e teve os méritos de sua pintura exalcados por diferentes criticos,
dentro e fora de seu pais. ExpOs por varios anos no prestigioso Saldo dos Artistas
Franceses, do qual foi sécio, e mereceu estudos de alta significacdo por parte de experts em
pintura como Jean Boos, H. Coulon e Paul Chabas. Este ltimo, membro do Institut de
France e também pintor famoso, a propdsito de uma mostra de Lesage no Saldao de

736
Outono

(Paris, década de 20), onde foi exposta ao publico a tela gigante intitulada “O
espirito da piramide”, exclamou: “Eu jogaria bem longe minha paleta para fazer o que o
senhor faz”.

Como se pode observar, a critica européia niao regateou analisar
mais intensamente a obra “estranha” desse pintor diferente, a dessemelhanca do pouco-caso
brasileiro para com a pintura paranormal de artistas como Gasparetto e outros. Marie-
Christine Victor, bidgrafa de Lesage, chega a afirmar que, com ele, os criticos recuperaram
momentaneamente “a faculdade de encantar-se”, diante do aspecto ao mesmo tempo
filigranico e grandioso de suas telas. E de duvidar, entretanto, que hoje em dia as producdes
de Lesage continuem figurando nos manuais de arte francesa, incluido, como deveria, entre
os grandes nomes da arte pictérica no século XX — e muito menos que sua arte seja
explicada do ponto de vista espiritual pelos sempre desconfiados analistas.

Deve-se registrar que a percepcao meditnica de Lesage deve ser
classificada no mesmo tipo da de Gasparetto, ainda que apresentando caracteristicas
distintas. E semi-mecanica, pelo que se deduz, nio havendo entretanto notificacdes de que
manifestasse ele, mais ostensivamente, transtornos fisionomicos e gestuais nos transes que
experimentava: tais estados alterados de consciéncia eram nele suaves, certamente, menos
trejeitosos e espetaculares. E certo que ele se entregava a condugdo de seus Espiritos-Guias,
mesmo porque nao detinha recursos técnicos proprios para “traduzir’” por si proprio, numa
modalidade intuitiva de percepcdo meditinica, os possiveis recados pictéricos oriundos de

uma outra dimensdo da realidade. Fato impactante ocorrido com ele foi o encontro, no Vale

dos Reis (Egito), com um afresco tumular (descoberto apenas dois anos antes) atribuido ao

36 O famoso e alternativo Salon d "automne, instituido em 1903, onde brilharam Gauguin, Matisse e Cézanne.
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pintor egipcio Ména, pertencente a equipe de operdrios do farad (da XVIII dinastia)
Ramsés II (ca. 1500 a.C.), retratando uma cena praticamente igual a que ele havia muito

recentemente pintado em sua tela “A colheita no Egito” (1939):

De sibito, percebi em uma parede um grande afresco, muito bem
pintado e conservado. Reconheci nele a cena da colheita egipcia
que eu havia feito na minha iltima tela em Barbure, antes de
partir. Uma emog¢do poderosa e complexa invadiu-me de tal
forma, que teria muita dificuldade em descrevé-la. Parecia-me,
de repente, que esta cena conservada fazia parte de mim, tal a
semelhanca com a que eu havia pintado em Barbure. Sentia-me
como seu autor. Estabeleceu-se, entdo, entre mim € a cena uma
indefinivel correspondéncia que me levava a ndo poder discernir
se acabava de pintd-la ou de reencontri-la. Eu gostaria de
permanecer junto a este timulo, frente a esta parede
emocionante. Sentia-me imobilizado, a0 mesmo tempo suspenso
e esmagado pela surpresa. E a alegria — uma alegria imensa —
invadiu-me; como a alegria de um exilado que reencontra seu
povoado. Estava entusiasmadissimo, o sangue corria com
rapidez em minhas veias, eu respirava neste timulo ar puro,
carregado de amizade. E, pouco a pouco, gravou-se em mim em
tracos indeléveis esta lembranca emocionante; o acontecimento
mais nitido e importante de todos os que ocorreram durante toda
a minha vida e, no entanto, o mais cheio de surpresas.737

Pela narracdo desta cena, fica evidenciado, sendo o auto-admitido
carater espiritual da inspiracdo de Lesage, a tonalidade indiscutivelmente paranormal de
sua insdlita habilidade pictérica, por varios titulos unica na histéria recente da pintura

ocidental.

3.6 Anna Pavlova e a sindrome de Dédalo

Também a danca, modalidade essencialmente performatica das
artes, nao fica infensa a influéncia mais ou menos direta dos acontecimentos situados além
da imaginac¢do pragmatica que a nossa va filosofia supde. Em passagem de seu livro O
mistério da intuicdo, em meio aos comentdrios sobre a capacidade que certos bailarinos
possuem de se manter no ar, numa espécie de inexplicdvel levitacdo, Brian Inglis relata que

Anna Pavlova, lenda do balé cldssico (1881-1931), voltou certa feita a fazer piruetas

37 palavras de Lesage, apud Victor, op. cit., pp. 91/92. A exaltacdo do pintor, que se percebe auténtica nesse
lance de memdria ancestral, mostra que na execu¢do da Colheita no Egito ele pode ter manifestado uma
inspiracdo enddgena, advinda provavelmente de vivéncias de uma vida passada, aboletadas em seu
inconsciente. Isto significa que, pelo menos no exato momento de pintar a cena mencionada, se
considerarmos a forte possibilidade reencarnatéria aqui levantada (em fung¢do da emocdo do evento narrado),
Lesage foi médium de si mesmo.
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sensacionais, depois de morta, através do corpo de uma obscura bailarina, Frances Doble,
durante um ensaio noturno presenciado por Lady Eleanor Smith, que registrou o fato em

seu livro Life’s a circus:

Depois, quando ela deslizou para a frente do projetor, prendi
a respiracdo. A figura que 14 estava ndo era Frances. Ela
assumira a forma de Anna Pavlova. Pat (Anton Dolin, que
dangava com Frances) apertou-me a mdo com tanta forca que
supus que ele fosse quebra-la. Olhei para ele; tinha uma palidez
de gelo e havia suor em seu rosto. Ele murmurou: — Isso é
fantastico... € terrivel... o que fizemos? Oh, Deus... por que
haviamos de ressuscitar o passado?

A forma branca sobre o palco mantinha-se, sem esfor¢o, sobre
a ponta de um pé; fez trés piruetas — coisa que Frances ndo sabia
fazer — e deslizou como penugem de cisne para os bragos de
‘Borek’, quando o pano caiu. Olhei de novo para os meus
companheiros. Estavam brancos e estupefatos.

Alguém murmurou: — Estamos todos muito cansados... ndo
vamos imaginar coisas.

Alguém observou: — Ndo podemos todos ter visto... o que
vimos.

Pat e eu corremos para a porta do corredor. Estivamos com
medo. Frances continuava no palco e disse a Pat com voz
perplexa, mecanica: — Pat, sinto muito... Vamos fazer outra vez.

— Fazer outra vez? Por qué?

— Nao pude dangar. Devo estar terrivelmente cansada. De
repente minha mente pareceu estar vazia.

Pat dirigiu-me um olhar de adverténcia, e ndo dissemos nada
na ocasido. Mais tarde, ele afirmou: — Nao podemos nega-lo. Por
um momento, aquele determinado espirito do passado tomou
posse da mente e do corpo de Frances.””®

O relato de Eleanor Smith ¢ muito explicito e, a crer na fidelidade
dele, a bailarina experimentou, em linguagem espirita, um transe medidnico de
incorporagdo: o Espirito da lenddria Anna Pavlova manifestou-se, através dela, fazendo o
que mais (e melhor) sabia fazer: dancar de modo esplendoroso. Frances Doble devia de ser
um médium mecanico de rara potencialidade, porque sua declaracdo, ao final da
performance (literalmente “do outro mundo”), mostra que ficou totalmente inconsciente do
que lhe havia ocorrido. Parece ter havido, entretanto, uma coisa a mais: no momento
mesmo em que a bailarina-médium principiou a dangar, Eleanor Smith notou que sua
silhueta “parecia ser muito menor”, tendo ela e o bailarino Pat percebido, pela fisionomia,

que “a figura que 14 estava ndo era Frances. Ela assumira a forma de Anna Pavlova”. Em

3% Apud Inglis, op. cit., pp. 186/187.
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Espiritismo, este fendmeno especifico tem o nome de transfiguracdo, e, em metapsiquica,

endometaplasia ou teleplastia. Na Biblia cristd ha um exemplo clédssico, em Mt 17:1-12,

relatando a transfiguracao de Cristo no monte Tabor.
Como se percebe, além de poetar, desenhar, pintar e esculpir, o
velho daimon sabe dancar também. E com ele parecem “dancar”, igualmente, as

complicadas explicacdes excludentes do fator espiritual exégeno.

3.7 Rosemary Brown e a sociedade dos compositores mortos

Outro notdavel exemplo de inspiracdo exdgena explicita, isto €, de
inspiracdo exdgena auto-admitida pelo artista como explicagdo de suas producdes (ou
assim classificada por seus observadores diretos, como no caso da bailarina que serviu de
“aparelho” a Pavlova), é o estranho ensemble fenoménico manifestado junto a musicista e
sensitiva inglesa Rosemary Brown (1916-2001), que afirmava estabelecer contatos
regulares com uma pléiade de compositores ja passados para o Além. Suas performances
musicais, enquanto compositora e intérprete, lograram chamar a atencdo de um publico
relativamente numeroso, principalmente nos anos setenta, apds uma bem-cuidada matéria
feita com ela para a famosa rede londrina BBC, em 1969.

A partir dessa ocasido, quando “recebeu” diante das cameras uma
peca atribuida ao Espirito de Franz Liszt — Griibelei (“Meditagdao”) — Mrs. Brown passou a
ser conhecida do publico de vérios paises europeus, tendo sido suas faculdades psiquicas
expostas a investigacao de médicos e parapsicélogos, e sua musica encaminhada as maos e
ouvidos de experientes music6logos.

Rosemary Brown, quando gravou o LP A musical séance’ em
1970, ja era vidva h4 nove anos, e hd cerca de seis havia comecado a anotar com
regularidade as composi¢des que dizia captar psiquicamente de vultos como Liszt (o
orientador do grupo e mentor da médium), Chopin, Schubert, Beethoven, Debussy, Grieg,
Brahms e outros. De familia pobre, residiu, seguramente até atingir a popularidade, na

mesma modesta casa de um suburbio de Londres, ndo tendo tido, relativamente a musica,

mais que algumas poucas licdes de piano na infancia e na juventude — das quais, apds ter

739 p P L . . - L ~
A palavra francesa séance, ja incorporada ao vocabuldrio de lingua inglesa, significa nesse idioma nao
apenas ‘sessao’ ou ‘reunido’, mas também ‘sessdo espirita’ — o que lhe confere, no contexto, duplo sentido.
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vivido uma vida dura, enfrentando inclusive sérias dificuldades materiais, j4 ndo mais se
lembrava quando da eclosdo de sua paranormalidade musical. Nao possuia cultura musical
nem estudos musicologicos capazes de permitirem-lhe a composi¢cdo das pecgas
(estilisticamente convincentes) que ela, de forma modesta e conscienciosa, jamais atribuiu
a seus inexistentes dotes de compositora, mas sim aos talentosos “amigos” que dizia
visitarem-na junto ao velho e reformado piano de armdrio, uma das tltimas “reliquias” (por
pouco nao vendida numa das crises financeiras) guardadas por sua humilde familia.

Mrs. Brown gravou alguns LPs e escreveu trés livros. O primeiro
deles, lancado em 1971 (a edi¢do brasileira parece ser de 73), é bastante importante para o
conhecimento de seus processos de recep¢ao mediunica. Chama-se Unfinished symphonies
e dd interessantes pistas para a avaliacdo de sua vida, sua mediunidade e os objetivos que
os compositores “mortos” declararam ter com o movimento efetuado por seu intermédio.
La percebemos que a sensitiva via e dialogava com os Espiritos (assim ela os chama) desde
menina, tendo apesar disso vivido uma vida dura mas absolutamente normal, jamais
demonstrando qualquer sinal de anormalidade psicol6gica em funcdo de seus pronunciados
dotes psiquicos, visiveis para toda a sua familia e por vezes também para amigos, colegas e
professores, com os quais convivia. Numa linguagem simples e envolvente, ela narra os
principais episédios de sua vida com transparéncia e honestidade — as mesmas
caracteristicas invariavelmente apontadas como marcas de sua pessoa cativante e discreta.
Definitivamente, nao se tratava de alguém que quisesse aparecer, auferir vantagens de
qualquer tipo, ou mesmo chocar e comover a opinido publica.

O processo de recep¢dao das obras musicais, a considerarmos a
explicacdo sempre meditinica que lhe dd a prépria Rosemary, ndo € o mesmo em todas as
situagdes, e sua descrig¢do fica prejudicada, por vezes, em func¢do da ambigiiidade que lhe
caracteriza o discurso. O que fica bastante claro é que a sensitiva se apresenta como um

poderoso médium vidente e clariaudiente, uma vez que conseguia, desde tenra idade, nao

apenas ver os ‘“fantasmas”, como ouvi-los, entabulando inclusive duradouras conversacoes
com os mesmos. Durante tal convivio ela se mantinha totalmente consciente, e foi assim
que procedeu a escrita de vdrias obras: o Espirito ditava-lhe as partituras musicais,

freqlientemente nota por nota, o que justifica a afirmativa sua de que “ndo entrava em
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transe — minha miusica era-me transmitida estando eu em plena consciéncia”.’* Tal
informacao, se se referisse a todas as ocasides, levar-nos-ia a considera-la médium intuitivo
ou consciente.

Em outro passo temos diferente panorama: Mrs. Brown revela que
por vezes os Espiritos transmitiam seu pensamento por telepatia, “imprimindo” em sua tela
mental a musica que, provavelmente, era passada por ela a pauta em momento posterior;
nesse caso ela tinha de manter viva a memoria de cada trecho “impresso” em sua mente, o
mesmo acontecendo, de certa forma, quando o compositor conseguia “guid-la” ao piano,
manobrando suas maos como se fossem “luvas”: ela memorizava cada trecho para passa-
los em seguida ao papel, num tramite demorado e penoso, mormente em face de seus
parcos conhecimentos de técnica e escrita pianistica. Estava sendo ai, sem divida ainda,
médium intuitivo, ressaltando-se a modalidade clarividente ou telepatica.

Sem que haja nisso contradi¢do, antes superposi¢io e
multiplicidade de processos receptivos, a médium afirma também por seu livro que, em
outras ocasides, pdde obter mais simples e rapidamente as musicas: “creio que deve haver
talvez nisso uma certa parcela de psicografia”, admite, referindo-se a rapidez verificada
nesse recebimento ‘“‘automdtico” de algumas pecas, contrastando com a habitual
morosidade na escrita ditada, passo a passo, de outras. Embora continuasse asseverando
que ainda assim ndo entrava em transe, ela concorda que, praticamente sem perceber, em
alguns momentos era “levada” ou “tomada” pelas entidades, inclusive na interpretacdo ao
piano.”*"" Experimentava, na verdade, um semi-transe que nos leva a classificd-la, nas

A e 1t . P . A . 742
ocorréncias desse ultimo tipo, como médium semi-mecanico. ~ De qualquer forma, faz-se

importante destacar que, do relato da musicista, ressuma, ademais do cardter probo que lhe
transparece dos depoimentos, a identificacdo, nela, de uma poderosa organizacao fisio-

psiquica, totalmente propicia aos mecanismos paranormais de sensibilidade. Tratava-se, em

40 Brown (1973:91). Observe-se af a expressdo ‘minha musica’ (‘my music’) para referir-se a musica dos
compositores “mortos” transmitidas por seu intermédio. Trata-se de uma forca de expressao.

" A narrativa mostra que a sensitiva ndo estd plenamente certa do que lhe ocorre nos diferentes momentos
receptivos.

"2 As referéncias 2 percepcdo meditnica de Mrs. Brown estdo espalhadas por todo o livro autobiografico
mencionado. Observe-se que na partitura impressa da peca Griibelei esta escrito: ‘inspired by Liszt’ .
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outras palavras, de um organismo bioldgico propenso a mediunidade, por disposi¢dao
também hereditaria (havia médiuns ostensivos em sua familia materna)743, além de uma
psyché provavelmente preparada, através de misteriosos designios, para o desempenho da
formidavel tarefa que, segunda ela mesma, havia aceitado antes de nascer, em estado
espiritual de existéncia — talvez quando da contemplacdo daquele antigo “mundo das
Idéias™ de que falava Platdo.

A pergunta ébvia que muito freqiientemente se faz, a respeito do
porqué de sua escolha para o mister, ela tdo musicalmente inculta, respondem os proprios
Espiritos: para o fim de identificacdo autoral, fosse o intermedidrio alguém altamente
versado na técnica, na ciéncia e na praxis musical, muito mais ddvidas seriam suscitadas;
além do qué, suas idéias e teorias proprias poderiam interferir na “passagem” dos textos
musicais, prejudicando a empresa dos imortais. A humilde dona de casa e amadora em
musica, entdo, mas dona de respeitdvel aparelhagem psiquica, era portanto ideal. Ela
participava de um planejamento maior, cujo grande objetivo, como declarava o chefe Liszt
e referendava o porta-voz Sir Donald Tovey (1875-1940), era despertar os homens
indiferentes e conceitualmente duros para a idéia da continuidade da vida além das
fronteiras da morte, unindo esse ttil ao agraddvel da arte musical — evidentemente o que os
membros do grupo mais sabiam fazer.

Segundo conta a Sra. Brown, Tovey, o conhecido musicélogo e
compositor britanico promovido a uma espécie de supervisor dos colegas postumos, levou
duas horas para transmitir-lhe, em 1° de janeiro de 1970, um recado especial que acabou
figurando na contracapa do primeiro disco dela em parceria (absoluta) com o pessoal de 14,
A musical séance. Eis aqui um importante trecho, que resume o articulado propésito dos
Espiritos-musicos:

Ao comunicar-se através da musica e da conversacdo, um
grupo organizado de compositores, que partiu deste seu mundo,
estd tentando estabelecer um preceito para a Humanidade, ou
seja, que a morte fisica é uma transicdo de um estado de
consciéncia a outro no qual conserva a sua individualidade. A
compreensdo deste fato encaminhard o homem a uma visdo
interior da sua prépria natureza e das suas potencialidades supra-
terrestres. O conhecimento de que a encarna¢do no seu mundo

nada mais € do que um estdgio da vida eterna do homem,

743 . . , .. - .. . . .
Ensina o Espiritismo que, além das injun¢des puramente espirituais, em termos de mediunidade “a
faculdade propriamente dita se radica no organismo”, podendo ser transmitida por heranca biolégica.
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promoverd atitudes de maior amplitude do que as adotadas no
presente e ensejardo uma visao mais equilibrada acerca de todas
as coisas.

Nao estamos transmitindo musica a Rosemary Brown visando
simplesmente a proporcionar prazer aos que a oucam. S0 as
implicagdes relativas a esse fendmeno que esperamos venham a
despertar interesse sensato e consciente e a estimular as pessoas
inteligentes e imparciais — que sdo muitas — a considerarem e a
explorarem as desconhecidas regides da mente e da psique.

Quando o homem tiver perscrutado as misteriosas
profundezas de sua consciéncia velada, podera entdo alcandorar-
se a alturas correspondentemente mais elevadas.

E fora de didvida que o espiritualismo comunicado pelos
compositores da confraria de Mrs. Brown tinha muitos pontos de contato com o corpus
doutrindrio do Espiritismo francés de Allan Kardec, mas algumas diferencas podem ser
percebidas, ndo se sabe se devidas a precipitacdo da canalizadora ou se pertencentes as
concepcoes mesmas de Franz Liszt e companhia. Rosemary parece teorizar com muita
facilidade diante de algumas “evidentes” situagdes, € em certos momentos confere uma
aura de infalibilidade aos dizeres doutrindrios de seu Guia Liszt. Em suas anotacdes
autobiogréficas, nenhuma mencgdo se faz aos autores espiritualistas cldssicos, nem ingleses
nem alemdes nem italianos nem franceses, o que demonstra nao ter dado muita atencao ao
estudo mais aprofundado de sua prépria faculdade, assim como do alcance filos6fico mais
amplo das complicadas questdes decorrentes da idéia da sobrevivéncia espiritual. Como s6i
acontecer com muitos médiuns poderosos, ela parece ter ficado satisfeita com o que sentia
por si s6, esquecendo-se talvez de que o trato com o invisivel, por muito variado, ndo se
resume a algumas impressoes particulares, por mais extraordindrias que possam parecer.

De qualquer forma, o saldo paranormal de Mrs. Brown € deveras
fabuloso. Mostrando também aptidoes para a mediunidade de cura, e portando-se com
absoluto desprendimento material da faculdade que possuia, sabe-se que estabeleceu
contato com outras individualidades “mortas” fora do campo musical, como cientistas e
pintores. No campo propriamente seu, o da musica, eleva-se o montante de suas
“canalizacOes poiéticas” a mais de 1.000 pecas compostas, consoante o estilo de mais de

uma dezena de antigos astros do mundo musical, em variados géneros: pegas para piano
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solo (as mais numerosas), lieder para voz e piano, quartetos de cordas, Operas e musica
para orquestra (concertos e sinfonias).”**

O fendmeno Rosemary Brown provocou muitas discussdes assim
que foi levado a publico, e conheceu muitos apodos, acusagdes e maledicéncias, como nao
poderia, naturalmente, deixar de ser. Em torno do fato irrecusdvel de que, a considerar a
exigiiidade dos conhecimentos musicais que a compositora alegava possuir, seria
impossivel produzir a quantidade de obras que produziu (cerca de 400 num periodo de
aproximadamente seis anos), distribuidas em pelo menos 12 estilos distintos (a la manieére
de compositores famosos), acusaram-na sucessivamente de ambicionar fama, de esconder
deliberadamente as pistas indicativas de um hipotético substancioso treinamento musical
(concluindo-se por fraude, se confirmada a suspeita), de “sofrer”” de criptomnésia (memoria
oculta, que a levaria a cometer pldgio inconsciente) e, por fim, de ter cérebro e mente
alterados por alguma patologia desconhecida.

“O lado mais dificil do trabalho que faco com os compositores”,
desabafa, “talvez seja a constante pressao a que sou submetida para provar a autenticidade
da origem da musica que recebo. Naturalmente compreendo que o mundo necessita de
provas substanciais, mas, apresentar um tipo de informac¢do miraculosa ou algum caso
surpreendentemente convincente, nao € tdo simples como se pode supor’. Sabemos todos
que, mesmo diante de fatos “miraculosos”, ndo € possivel convencer quem nao deseja ser
convencido — e sobretudo quem nao concebe, ideologica, cultural ou idiossincrasicamente
que certas coisas possam ser verdadeiramente “pensdveis” € muito menos ‘“possiveis”.
Lamartine j4 tinha sugerido que “le réel est étroit, le possible est immense”, mas ha quem
esteja visceralmente impossibilitado, por dispositivos mentais previamente auto-fixados, de
navegar nas dguas da imensidade, preferindo a estreiteza do conhecido, do imediato e do
fronteirigo-fronteirissimo “real”.

[O livro Sinfonias inacabadas, no qual se baseia a

maior parte das informagdes aqui trazidas sobre a médium-

compositora, reporta o interessante episédio ocorrido

" Mrs. Brown confessa que a recep¢io de obras fora do 4mbito pianistico lhe é sempre muito dificil e lenta,
ndo apenas pela necessidade de ajuste no controle dos Espiritos, mas em funcdo dos limitados conhecimentos
musicais que ela, enquanto canalizadora, pode oferecer. Quando publicou o livro que vimos citando, alguns
quartetos e pecas orquestrais, além de uma 6pera, estavam incompletos, em fase de transcrigao.
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quando a ilustre Prof®. Mary Firth mostrou alguns originais
do “pseudo-Chopin” ao compositor € musicélogo Dr. Hans
Gél, de Edimburgo. Este, visivelmente surpreso apds o
exame das partituras e a audicdo das pecas, e sem saber
quem as havia composto, adiantou, intrigado, que, fosse
quem fosse que as tivesse escrito, havia assimilado perfeita
e completamente o universo chopiniano, devendo ter
estudado Chopin e tocado suas composi¢des durante toda
uma vida. Ao saber da verdadeira origem na precariedade
musical de Rosemary Brown, e ouvindo a “absurda” tese
da transmissdo meditnica, bateu o martelo: “Nao ha vida

. c . 745
apds a morte, de modo que isto € impossivel”."]

Apds imensas baterias de testes parapsicoldgicos e psiquidtricos, a
Sra. Brown foi declarada (psicologica e neurologicamente) “normal” pelas autoridades do
respeitado Instituto Parapsicolégico da Universidade de Utrecht, na Holanda, e seu trabalho
musical (o pianistico, avaliado até 1970-71), embora portador de algumas composicoes
visivelmente mais “faceis” do que aquelas produzidas “em vida” pelos autores

referenciados nos “pastichos”, foi assim considerado por diferentes criticos:

O estilo de muitas de suas “composi¢des celestiais” parece
perfeito, e algumas obras demonstram caracteristicas que sio
exclusivas dos mestres com quem ela diz “conversar’.
(Humphrey Searle, maestro e compositor inglés).

Imitacdes de estilos de tdo avangado género sd@o muito dificeis
de apreender. Sdo composicdes originais, ndo sdo fantasias em
torno de temas ja conhecidos, porém sdo todas pecas tipicas dos
compositores que ela alega impulsionarem-na. (Richard Rodney
Bennett, idem).

Nido posso pensar, por um momento sequer, que ela tenha
composto isso ela mesma. (David Hogarth, critico musical
escoces).

Creio que Griibelei de Liszt € estilisticamente notdvel. (...) A
mente do homem ndo €, por certo, um recipiente que se compare
a um balde. Ndo tem fundo nem se limita ao individuo, como
uma propriedade pessoal. O mais provdvel é que estejamos
“ligados” a fonte da vida, como uma lampada estd ligada ao

5 Cf. Brown (op. cit.:214/215).
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sistema fornecedor de energia elétrica. (Ian Parrott, compositor e
professor de misica na University College of Walles).”*

[As tentativas, venham de onde vierem, de
“provar” a identidade autoral de um autor defunto serdo
sempre prejudicadas, de uma ou outra forma. Sempre se
poderdo objetar as surradas explicacdes de inconsciente
coletivo, alucinagdo, criptomnésia, fraude deliberada,
influéncia “demoniaca”, captacio no reservatdrio césmico,
telepatia e quejandos.

“Se recebo dos compositores alguma informacao
acerca de sua vida ou de sua obra, que seja tdo ‘particular’
que ndo possa ser averiguada, os céticos imediatamente
pensam que eu a forjei ou imaginei”, queixa-se Mrs.
Brown. “Mas, por outro lado, a informagdo que possa ser
verificada — mesmo em livro ou documento obscuro —
pode dar ensejo a acusacdo de que fui eu prépria que
descobri os detalhes em fontes existentes, e 0s apresento
como provas’.

N3o ha jeito: se ficar, o bicho critico come; se
correr, o bicho critico pega. Em sendo veridica, por
hipétese, a alegacdo de autoria pdstuma, se uma peca
estiver posta (com-posta) no estilo estrito de certo autor, a
critica objetard: “Mas é o mesmo estilo... Entdo ndo se
evolui depois de morto? Tudo sempre igual?” Se o estilo
for diferente, resultado de uma provavel mudanca no gosto
estético do artista “morto”, a mesma critica dispora,
indagando: “Mas ¢ diferente, o estilo... Como atestar uma
identidade autoral em torno de disparidades?” Em suma: a

tarefa € absolutamente ingrata.

6 As trés primeiras referéncias estdo na 4° capa de Brown (op. cit.), e a dltima em Inglis (op. cit.:87). A
declaracdo do Prof. Parrott lembra um pouco a tese do recolhimento de informacdes numa espécie de
“reservatério césmico” psiquico, conforme defendia William James. A idéia apresenta pontos de contato
também com o inconsciente coletivo de Jung, e teve, a propdsito do caso Rosemary Brown, uma brilhante
“atualizacdo”, embora vaga, nas opinides do pianista John Lill acerca de uma peca de Brown-Chopin, que,
segundo acredita, “emite uma centelha de estilo que ela [Rosemary] nunca poderia criar e que deve emanar de
uma infusdo espiritual [sic] desse compositor” (cf. Inglis, op. cit., pp. 86/87).
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Seria preciso, no caso de Rosemary Brown, para
que nos aproximassemos de um quase-impossivel atestado
de autenticidade (ou inautenticidade), recorrer a um ou
mais musicos e musicélogos que tivessem a isencdo, a
competéncia, o apetite, o despreconceito e a
disponibilidade hermenéutica que teve Osmar Ramos Filho
ao destrinchar o romance de Balzac, referido hd pouco na

secdo reservada a literatura.]

Uma coisa, porém, ndo poderd ser negada em consciéncia sa: a
dimensdo supranormal da poiesis browniana, diante da qual as explicacdes racionais e
tradicionais via de regra emudecem. Diremos uma vez mais: se non ¢é vero, e bene trovato.
Se ndo € meditnica a poética musical ventilada, inconsciente serd, por obtida em estado
alterado de consciéncia. Nao “normal”, por situar-se fora das “normas” habituais de
compor. Outra. E nova. E virgem de andlise e alcance. E sobretudo digna de estudada,

como lembrou certa vez nao um musico ou music6logo, mas um parapsicélogo:

Como ja disse alhures, em principio, ndo rejeito a hipdtese
(espiritual) aceita por Rosemary Brown e outros, mas ndo-
rejeicdo e aceitacdo ndo sdo sindnimos. Estou, contudo,
totalmente convencido de que a origem de suas composi¢des
deveria ser objeto de uma profunda investigagdo.”"’

47 Palavras do Prof. Dr. W. H. C. Tenhaeff, diretor do Instituto de Parapsicologia da Universidade de Utrecht
(Holanda), apud Brown (op. cit.:203). Tenhaeff foi o primeiro psicélogo a ocupar uma céitedra de
parapsicologia numa universidade européia, segundo informa Déttore (1973:594).
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CONCLUSAO

(Uma poética re-encontrada)

Quando ndo se vé o que ndo se vé,
ndo se vé nem mesmo que ndo se vé.

PAUL VEYNE

1. Quem nos acompanhou até aqui sabe que, acima de tudo, mais nao
fizemos sendo procurar estabelecer, passo por passo, os fundamentos que consideramos
essenciais para roteirizar um antitético exercicio de visibilidade do invisivel. Em meio as
investidas na idéia basilar de que poderia ser possivel acercar-nos de algumas frestas do
fascinante mistério que a realidade nos exibe, em seus velados refolhos, intentamos olhar (o
verbo € sintomdtico), imbuido da mais pura e vera ad-miragdo, para o lado camuflado —
perdido no tempo e no espaco — deste estupendo milagre que € a poiesis humana.

O presente trabalho se apresentou assim como uma espécie de
ousadia ex-temporanea, um ato até certo ponto quixotesco de nadar contra a corrente
redutora da realidade, e isso num momento dificil da vida ocidental, quando nos
observamos a sofrer todos daquela triste perda do Bavpalerv em face do extraordindrio.
Muniz Sodré assinalou bem o que fizemos com o conhecimento: “dessintonizamo-nos com
a physis e deixamo-nos guiar exclusivamente pelas equagdes que identificam todo o real

7z

com os sistemas de objetividade. O pensamento que a isso escape € rotulado de ‘ndo-
filoséfico’, ‘irracional’ ou ‘confuso’”.”*

Tal compressdo do real nas fronteiras do sensivel, do visivel-tangivel,
do materialmente manifesto, implicou, como seria de prever, numa brutal e sumadria
exclusdo da di-ferenga, representada esta pelo inteligivel, pelo invisivel-intangivel e pelo
materialmente imanifesto. Todas as dreas do conhecimento se viram afetadas por esta

avalanche pragmadtica que tomou conta do logos ocidental, esse mesmo que se viu

transfundido de pensamento essencial (re-unidor) em “légica” (i-l6gica), porfiando tudo e

8 Cf. Cap. I, item 5.2.
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todos, afinal, por suprimir facil e covardemente, uma a uma, as finas flores do oculto (que
também € belo): os alethéicos sopros magicos do espirito foram langcados ao vento gratuito e
precoce da desmemoria, em progressiva e desvairada correria rumo a nao-se-sabe-bem-o-

qué. Voila o panorama pds-moderno.

2. Um pecado (grande ou pequeno, leve ou grave, dependendo da
perspectiva) que se poderd atribuir ao presente estudo, que pretendeu pugnar pelo
encantamento diante do inefédvel, é seu cariter paradoxalmente desencantatorio, observavel
de forma sutil a medida que lhe adentramos o cerne. Onde houve mistério, quis ele levar o
raciocinio; onde surgiram enigmas, quis trazer chaves; onde insinuou-se o sobrenatural, quis
buscar o natural; onde dormiu o velado, quis despertar o des-velado.

Cremos, entretanto, que a op¢ao aparentemente contraditdria por nao
manter o mistério, os enigmas, o sobrenatural e o velado em seus postos de sempre, ao
mesmo tempo que lhes proclamdvamos os soberbos e thaumadsicos encantos, isso mesmo é
que fez o diferencial deste nosso esforco. Expliquemos. Durante muito tempo, os fatos
localizados além das possibilidades analiticas da ciéncia e da filosofia “oficiais” foram
decretados inexistentes, ou, na melhor das hipdteses, incluidos no rol dos eventos
misteriosos, ocultos, esotéricos — e portanto inexplicados e talvez inexplicaveis, dentro de
uma visao conformista e desleixada. Entre tais fatos, figurava em plano destacado a antiga
questdo da inspiracao poética, ligada aos dominios inescrutdveis do enigmadtico sentimento
que os gregos chamaram enthousiasmos, decorréncia direta de uma das divinas manias e
apandgio basal do conceito de daimon na cultura helénica tradicional. A partir do exemplo
classico do filésofo Socrates, que declarava té-lo sempre a seu lado, para desviar o mal de
seu caminho, o velho daimon, de presenca viva e personificada (embora invisivel) que era,
passou a simbolizar, por metaforizacdo talvez imprdpria (ou incompleta), a propria

inspiracao, o proprio furor poeticus.

3. A possibilidade que pudemos vislumbrar aqui, num estudo sobre os
pressupostos radicais da génese poiética, de utilizar um instrumental de anélise orientado
para uma dire¢do espiritualista especifica, veio langar luzes novas sobre a questdo,
fornecendo elementos interpretativos perfeitamente ajustados a nossos propdsitos e

absolutamente originais num estudo desse naipe. Sendo marcadamente includente, a
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perspectiva oferecida pelo Espiritismo veio acender os fios e pavios de uma procura
empolgante, desembocada enfim na constatacdo de que a inspira¢ao nao era um sopro vao:
tinha fundamentos psicoldgicos, literarios, filos6ficos e espirituais de monta, longe estando
de representar tdo-somente um devaneio dos criadores de ontem, uma apenas “idéia” ou
“metafora” desgastada, impermedvel a qualquer perquiri¢ao feita no hoje.

Para chegar a isso foi preciso entdo que construissemos um capitulo
inteiro sobre a possibilidade da existéncia ndo apenas conceitual, mas concreta, do espirito
(o que significa que ndo estivemos a hipostasiar o sentido deste termo-chave), para que
vissemos, mais adiante, 0 quanto a inspiracdo artistica se assentava, por assim dizer, nessas
raizes. Nao por acaso, as duas palavras — inspiracdo e espirito — navegam em torno do
mesmo radical latino, e estdo obviamente “comprometidas” uma com a outra, tanto quanto
0s nossos capitulos centrais, o I e o I, sio um o prolongamento do outro.

Desenvolveu-se assim uma longa argumentacdo, de cor
marcadamente histdrica, sobre a pregnancia da idéia da sobrevivéncia animica, ndo apenas
na agenda diastélica e centrifuga do génio seminal de Platdo, mas desde antes, no ideario
dos chamados pré-socraticos, a maior parte dos quais era, sim, imortalista — constatagao esta
que nao deixou de ser surpreendente. Puxamos o fio dessa meada até as doutrinas
espiritualistas, tais como se apresentaram no passado recente e se apresentam na atualidade,
chegando até a alguns nomes da filosofia moderna e contemporanea (todos “crentes” nessa
histéria de psyché imorrivel), ndo sem antes termos sobrevoado o conceito de daimon,
aquele demoénio externo que, precocemente assassinado, acabou por se internalizar, como
dissemos agorinha: era espirito-guia e virou a fumaga da intui¢ao: virou vento literal, virou
palavra-da-mae-joana: ficou sombra do que tinha sido. Vé-se bem por que era urgente o seu
resgate a negridao da cova em que o langaram, sem qualquer aviso prévio. Fizemo-lo, de

certa forma, re-encarnar.

4. Fez-se necessario, depois, afundarmo-nos nas dguas revoltas do
mar inspiratorio, buscando-lhe (a ela, inspiracdo, e as palavras-irmas envolvidas na mesma
daimonica trama) os sentidos certos e claros, e sondando onde é que se escondia a origem
(ndo étimo-légica, mas ideo-16gica) da familia vocabular.

Assim foi que propusemos o ousado détour em relacdo a Ursprung

que Heidegger queria para caracterizar a origem-esséncia por ele pensada; assim foi que
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desviamos, para a rota da pro-veniéncia imediata da obra de arte, o sentido da particular
origem que estudamos. A fim de que pudéssemos construir um pensamento préprio, para
nos ficou estabelecido que havia um locus de origem, e ele estava justo na inspiracao. E, a
son tour, estava no espirito a origem dessa origem.

E possivel entdo dizer que fizemos um estudo “genético”. Evidente
que nao a maneira da ja estatuida ‘‘critica genética”, cujos principios noticiamos no
transcurso do texto. Mas ndo dizemos mentira, em absoluto, ao reivindicar 0 mesmo
adjetivo para o todo de nossa empreitada. Estivemos o tempo todo girando em torno das
questdes de origem em relagdo as obras de arte, evitando, como dissemos, o roteiro da
Ursprung heideggeriana, para seguir pelo caminho da simples Entstehung, da procedéncia
“topica” das produgdes criativas. E esse fopos, como vimos, ndo era sendo o proprio
elemento animico ou espiritual, agindo como “uma verdade que nas cousas anda, / que mora
no visivel e no invisivel”, a semelhanga da poténcia divina a qual remontava Camdes.”"

“Ora (direis) ouvir” espiritos... Mas foi exatamente porque
pressupusemos a existéncia deles, para grande quantidade de casos, acrescida de sua
sobrevivéncia, para outros, que se constituiu a gémea condi¢ao de possibilidade de dégager,
na inspiracdo, a origem de certas obras de arte — ou para constatar (o que dd praticamente no
mesmo), como origem de certas obras de arte, o fendmeno da inspiracdo. Porque tanto do
ponto de vista endégeno quanto exdgeno, a intercorréncia inspirativa necessitou recorrer,
em tdltima andlise, ao conceito origindrio e fundamental de espirito. E s6 ver o que ficou 14,
na con-jugacao dos capitulos I e II — e deduzir que a inspiragdo, levantando os segredos de
detrds do véu de Isis, nio s6 abre passagem como pavimenta o caminho que leva 2

institui¢do de uma poética pneumatica.

5. Nao estamos a justificar ou a pedir desculpas pelo que foi feito,
mesmo porque alea jacta est. O que desejamos frisar € que estivemos procurando ndo des-
conectar, da dinamica da vida e da con-juncdo a outras disciplinas, um objeto de estudo que
de inicio se imaginava apenas artistico e literdrio — sobretudo porque nao podiamos
considerar que a literatura e a arte fossem eventos ilhados, quer em face da vida, quer das

multiplas disciplinas que sobre esta mesma vida se debrucam, para entendé-la: a filosofia, a

749 .
Na elegia “Se quando contemplamos as secretas’.
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ciéncia, a religido. A su-posi¢do da existéncia sobrevivente do espirito se colocava, pois,
nesse contexto, como um componente da vida (e da realidade, ipso facto) para o qual nao se
podia deixar de atentar, ainda que por hipdtese de trabalho, sob pena de estarmos agindo
contra tudo aquilo em que mais no fundo cumpria acreditar: na sublevacdo contra as
certezas. Era preciso, pois, ndo acreditar na nao-existéncia do que quer que fosse. Era

preciso des-acreditar na crenca teimosa e sistematica da inexisténcia do espirito.

6. Do que acima foi dito depreende-se uma verdade que nao podera
ficar oculta ou subentendida, e que reitera o que 14 na distante introdugdo se disse: o carater
deste documento é eminentemente investigativo. Nada, com efeito, se registrou aqui de
afogadilho, mas, ao contrério, resultou de drduas e honestas pesquisas, algumas até certo
ponto fatigantes. Para concordar com o mestre Antonio Jardim, vale atestar que o trabalho
nio comegou mesmo nas primeiras mal-tragadas linhas aqui escritas — € muito menos
terminard com o provisorio ponto final que lhe deveremos apor daqui a pouco. Ndo obstante
este duplo fato, de todo irrecusdvel, forcoso € dizer que as idéias (foram vérias) aqui
desenvolvidas nao surgiram pré-concebidas, sendo construidas em fungdo das muitas
leituras, das interrogacdes langadas as ocorréncias manifestas e das inferéncias dai

decorrentes.

7. Alguns lances gratificantes, portanto, aconteceram no meio dessa
luta. Ao investigarmos o nucleo das questdes levantadas, representado pelo estudo da
inspiracdo em sua co-pertenca relativamente a eclosdo da criagdo artistica, em dado
momento pudemos perceber que nos achdvamos dentro do coragdo mesmo da Poética — ou
seja, tivemos a sensacao re-confortante de integracao plena com os objetivos propostos nos
estudos académicos que escolhemos. A localizacdo do ato de criar junto aos mecanismos da
inspirag¢do, enquanto modelo de surgimento de determinadas obras artisticas, ndo era entdo
mera suposi¢do, mas ocorréncia efetiva, atestada por autores consagrados que nos abriam
insuspeitados mundos de conhecimento, dominios imensos que apenas pudemos, de longe,
vislumbrar, muitissimo assombrado com a prépria ignorancia. O mesmo agraddvel espanto
se deu quando nos “caiu a ficha” para a afirmativa, a0 mesmo tempo solene e discreta,

emitida pelo helenista Giorgio Colli, que dizia ser a matriz grega da sabedoria nada menos

que a “loucura” doada por deuses, musas, daimones & cia., em suas intervencdes mundanas.
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Ora, que significava isto, sendo que a filosofia, em seu mais radical e inaugural sentido, era

filha (ou neta, como propusemos) das mediunicissimas infusdes e efusdes oraculares?

8. Para quem se dispunha a testar a validade da proposi¢cdo que
aventava a possivel existéncia de uma poiesis do espirito (pneumdtica), outra sensacao
confortadora foi constatar que a Poética do Ocidente, assim como até agora estd posta como
disciplina, foi virtualmente inaugurada por Platdo a partir de um Didlogo que tinha por
motivo nodal a mesma questdo a que nos propinhamos devotar — o que nos leva a pensar na
divida imensa que tem este nosso humilde esforco para com o desconcertante e até hoje
pouco valorizado fon platdnico. Em outras palavras, mais diretas, isto equivale a dizer que o
mediunismo, sob 0 nome menos comprometedor de profetismo ou vidéncia, co-responde as
mais origindrias fontes tanto da sabedoria quanto da poesia. Negar tal evidéncia é
demonstrar ter desaprendido as li¢des dos maiorais dos estudos helénicos, unanimes, todos

eles, em afirmar a unidade e a coesdao do bloco bardo-profeta-sabio.

9. Mas se, por causa do excesso de apego aos envelhecidos
paradigmas de um niilismo empedernido, este estudo ainda ndo puder significar para alguns
uma contribui¢ao vélida ao instituto de uma poética pneumética ou meditinica (coisa de que
trata a sua quarta parte), ndo haverd quem lhe possa negar, a0 menos, o mérito (menor,
embora) de propor-propiciar uma dilatacdo da poética do inconsciente, nos moldes das
bandeiras defendidas pelo surrealismo e seus congéneres, todos eles, na opinidao de certos
criticos, epigonais do romantismo. Isso se diz porque, a considerarem nossos leitores-juizes
fantasmatica demais a tese da sobrevivéncia e sua conseqiiente “‘daimonizacdo” artistica,
algo ainda restard. Rir-se-do de riso debochado todos os numes, desde o Olimpo até o
Hades, mas ¢a ne fait rien. Castigar-nos-3o, talvez, por nao termos sabido re-passar
convincentemente as “alétheias” que lhes foram e sdo caras, mas que se haverd de fazer?
Ficard o eixo central que reza pela seguinte cartilha: algo hd de misterioso nos reinos da
poiesis humana, e assim permanece (agora menos obscuramente, talvez): continua havendo
“mais coisas entre o céu e a terra do que possa supor nossa va filosofia”: € possivel haver
criacdo de obras artisticas por estados alterados de consciéncia: ha uma poética psi e sua

ocorréncia ndo € desprezivel, antes digna de ser pensada: o daimon vive e faz arte.
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Temos aprendido que ndo nos devem assustar muito as opinides
estritamente negantes da existéncia mesma, tanto quanto da “serventia”, da poética
pneumadtica, uma vez que a negacio parece estar menos atrelada a coisa em si do que a seus
pressupostos e a suas possiveis conseqiiéncias — em campos outros que ndo os da literatura
ou da arte propriamente ditas. Em seu bem-tracado prefdcio a primeira edi¢ao da série Do
pais da luz, psicografada pelo médium portugués Fernando de Lacerda, ensina o ilustre
metapsiquista e critico literario Dr. Sousa Couto que “é preciso observar muito, ver muito,
experimentar sempre, para poder emitir juizo: a opinido dos que desconhecem um assunto é
fator desprezivel na sua controvérsia”.””

Nos dominios latos da ciéncia, assim como nas regides estritas da
psicologia, ndo mais € possivel hoje ignorar que o visivel ndo esgota o real, do mesmo modo
que os niveis racionais da consciéncia ndo resumem as potencialidades imensas do humano.
N3ao importa tenhamos a esse respeito posturas materialistas, mentalistas ou espiritualistas:
este dado € evidente por si, definitivo, inarreddvel. O que causa pasmo é que, por um lado,
uma parte (s6) da ciéncia ja admite e incorpora o 6bvio; a filosofia se pde como Humpty
Dumpty por sobre os muros da perplexidade; e a religido, que sabe das coisas, prefere
permanecer dormindo a sombra e ao peso indigesto de suas pompas e circunstancias. E
ademais, por outro, a arte e a literatura, inobstante os potentes instrumentos de abordagem
do fendmeno criativo (a Estética, a Poética, a Critica Literaria, a Semiologia, a Teoria
Literaria) que detém, parecem ignorar redondamente a ontoldgica possibilidade de uma
poiesis trans-racional, supondo talvez que inexista, que nao tenha direito de ser, ou que seus
efeitos Onticos sejam pifios — o que nao é verdade, como o presente trabalho intenta mostrar
— a ponto de nao merecerem a sua douta atencdo. Nao € nosso objetivo aqui, mas seria
interessante encetar um outro estudo que investigasse de perto como a intoxicag¢do pelo
visivel foi capaz, paradoxalmente, de provocar essa colossal cegueira em relacdo ao
invisivel para os olhos, o mesmo invisivel que, no dizer inspirado de Saint-Exupéry, é
essencial. Um aviso aos que acharem que tém pronta a resposta: ndo se va atribuir
responsabilidade ao velho Platdo, cujas espaduas ja se acham cumuladas das culpas que lhe

temos imputado. Embora o seu “mundo das Idéias” fosse o reino da completa visibilidade

730 Lacerda (2003:46).
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metafisica, ele ndo deixou de ser um dos mais clarividentes mestres do invisivel na histéria

ocidental.

10. As vésperas da entronizagdo anunciada de uma “era psiquica”, em
substituicdo a era racional que estertora, nao deixa de ser curioso que estejamos lutando, nao
por um reconhecimento geral ou por atestados de exceléncia, mas tdo-somente por um
simples droit de cité, um reles lugar ao sol para os dois tipos irmdos de poiesis (0
inconsciente € o pneumético) no arraial dos objetos de pesquisa. E € exatamente a falta de
substantividade, (des)atribuida a seu nicleo objetal, que deve este trabalho, ora findante, o
seu cardter panoramico, genérico e denuncista.

Como dissemos acima, no item 4, é certo que a poética do
inconsciente e a poética pneumdtica t€m o mesmo fundamento, visto que, na visdo
espiritualista-espirita, vivemos todos no “intermiindio”, entre as esferas material e espiritual,
ainda que possamos ndo contactar ostensivamente o plano astral: somos todos
inapelavelmente seres “interexistentes”, como nos definiu o escritor e filésofo Herculano
Pires. Mas, de certa forma, o presente documento € ainda uma vox clamantis in deserto, a
espera dos messias que certamente virdo salvar esta daimonica poética de dupla face,
finalmente (mas apenas) retrouvée, das areias movedicas do descaso, da indiferenca e do
equivoco histdrico nas quais a fizeram afundar. Em certo sentido, pode-se dizer que nao
construimos mais do que um mero exercicio de resisténcia em favor daquele que se poderia

‘ . . ~ . . 751
chamar o “paradigma do espirito”, na acep¢do generosa que lhe conferiu Dora Incontri.

11. Inversamente, se quisessem ser coerentes com sua origem remota,
as disciplinas que cuidam do poético e do literario deviam era de engalanar-se em absoluta
festa, e abrir as portas da frente de seu edificio critico, maiores e mais bonitas, para receber
a mediunidade num tapis rouge, com todas as honras de que ela se faz merecedora. E o
poeta devia de saber que a condi¢do pneumatica estd na raiz mesma de sua atividade, que
ele hoje cré tao “independente” e “subjetiva”. Sem o bafejo das divindades musais, nenhum
criador pode aspirar a ser bom, notdvel, superior — j4 dizia o velho Platdo, advertindo aos
poetas hipnotizados pelo poder de sua propria fechne que ‘“‘suas composicdes sobrias”

seriam sempre “eclipsadas pelas criacdes da loucura inspirada”. Era pela capacidade

7l (2006:passim).
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medidnica que se media ao bardo a superioridade artistica. Bom poeta porque “musico”,
favorecido das Musas, que o ensinavam a bem poetar. Bom poeta porque médium. Foi por
isso que Léon Denis, transitando No invisivel, e observando os “privilegiados” (videntes,
profetas, poetas e artistas em geral) a se comunicarem com o infinito, constatou que, se
“num golpe de vista abrangermos a vasta perspectiva da Histéria, veremos que a
mediunidade, em suas vérias denominacdes, ¢ o que ha de mais importante no mundo”.
Percebe-se assim por que, tal qual a Irene preta e boa do Bandeira, a mediunidade nao
precisa pedir licenca para entrar no céu da Poética ou da Teoria da Literatura, como se os

santos da comissao de recep¢do (nem tdo bonachdes) lhe estivessem concedendo um favor.

12. Nao havera re-consideracao do aludido droit de cité para a poética
do inconsciente e para a poética pneumatica, entretanto, sem uma nova € necessaria re-
valorizagdo dos trés famosos “is” exaltados por vérios estudiosos da criatividade humana —
a imaginagdo, a intuicdo e a inspiragcdo. Estas trés virtudes teologais da poiesis sdo, na
verdade, os elementos de ligacdo entre o ato abissal da criagdo humana e os profundos
mistérios da sacralidade césmica, e constituem, em fungdo disso, um verdadeiro re-ligare,
uma espécie de religido poiética que ritualiza e redime o pecado capital adivinhado no ato
humano mimético de criar: a inveja que o homem, “bicho da terra tam pequeno”, tem de
Deus. Criado “a imagem e semelhanca” do Supremo Demiurgo, o homem ja €, por si s6,
uma imensa mimesis viva que tende atavicamente a repetir o poiein de seu divino
Plasmador. Tornando-se abomindvel pela contumacia de seu plagio, ele se vé entretanto
perdoado em seguida pela oferenda viva, que faz, de suas pro-ducdes aos irmdos em
destino. O antigo entheos, enquanto situacdo singularissima em que ficava a Pitia, ¢ uma
demonstracdo clara do divino desejo de relevar nos homens a desafiadora altivez, e
favorecé-los na aquisi¢do do conhecimento e na incrementagdo do impulso latente de criar.
Esta humana pro-ducdo criativa ndo deixa de ser um “fogo” também sagrado que lembra a
imortalidade origindria e gloriosa de que procede: ja deve ter sido dito que o artista € uma

espécie de Prometeu — ndo mais acorrentado, porém caido nas gragas do divino perdao.

13. Justamente, entdo, uma das vertentes que poderiam ter sido mais
bem exploradas no texto que finda foi a da mimese, devido ao fato, tornado evidente, de que

algumas manifestacdes da poiesis pneumadtica tendiam para um tipo até certo ponto bastante
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original de “imitacdo”. Mais especificamente falando, tratava-se de repeticdo de estilos
individuais, plenamente justificada pelo declarado intuito de identifica¢do autoral. Baseados
na célebre assertiva de Buffon, assegurando que le style c’est I’homme méme, os presumidos
daimones escreventes, pintantes € musicantes quiseram nao apenas voltar a fazer arte para
os irmdos terrenos, mas deixar nas pro-ducdes pdstumas as suas marcas singulares, com o
nobre objetivo de atestarem a continuidade animica sua (e conseqiientemente a de todo
mundo). Transformados em arautos da vida sobre-vivente, quiseram que a mao esquerda
soubesse o que a direita fazia, sob a alegacdo de que por ai passava um precioso
ensinamento. Nao quisemos tecer nenhum juizo de valor sobre o que produziram, nem
tampouco fizemos ver, em detalhes analiticos, que (¢ como) no festival mimético que
construiram estava realmente uma das chaves para a decifracdo do mistério da vida-além.

A arte, como finissima vélvula de escape de um sexto sentido
atrofiado, e gracas ao poder até entdo insuspeitado da mimesis, pode ser no futuro — mais
que a propria ciéncia, a filosofia, ou mesmo a religido — a grande comprovadora (ou
negadora, se for o caso) dessas histérias de imorribilidade espiritual assopradas por via
medianimica. Que o diga o modelo criado pelo perspicaz exegeta Osmar Ramos Filho que,
sem proclamar fideisticamente que um Balzac j4 morto havia escrito um romance a la
Comédie, mostrou (quem quiser ver p’ra crer terd de consultar a fonte) que ninguém, neste
mundo ou no outro, a ndo ser o préprio auto-alegado escritor, poderia efetivamente té-lo
feito, com a mestria e a enxurrada de indicios por que o fez. Para desmentir o autor da tese,
terd de ser feita uma réplica de igual topete, e nesse caso, se a imortalidade nio tiver lucro,
no fundo a literatura é que ganhard. Por isso se diz que o levar-em-conta das questdes da
inspiracdo propicia um alargamento das possibilidades interpretativas das obras de arte,
contribuindo de maneira nao desprezivel para a instrumentacdo da critica. E olhe 14 que o
romance do Balzac-defunto ndo é qualquer coisa de se jogar fora. E ler e deixar cair o

queixo...

14. Porque nao haviamos programado tecer juizos de valor, ndo foi
dito que os melhores resultados estéticos dentro da poética inspirativa sdo os que se obtém
por um processo misto, que envolve a inspiracdo endégena (provinda do préprio artista)
mais a exdgena (vinda de fora do psiquismo do artista) ndo-ostensiva, isto €, a que ndo se da

por episddios de transe, de deslocamento explicito do “eu” ou de “visao” passiva de
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modelos mostrados psiquicamente a um criador-médium. Os artistas de grandes recursos
cognitivos e psiquicos (endégenos), e que sejam “médiuns sem o saberem” (portando
recursos exdgenos de natureza sutil) parecem ser, efetivamente, os produtores das obras
mais notdveis. Assim ocorre porque o0 processo pneumadtico ou meditnico puro é muitissimo
delicado, e seu éxito depende de uma série de fatores, entre os quais o grau de fidelidade do
canalizador e a capacidade intervencional do suposto Espirito canalizado: normalmente o
processo € prejudicado ou “embacgado” pelas barreiras existentes entre as duas realidades
que, por alguns momentos, se superpdem na eclosdo do fato meditnico auténtico. Isso
implica, de modo invaridvel, numa redu¢do da qualidade do produto artistico final, sem que,
em contrapartida, diminua o interesse analitico que se possa dedicar a tais sutilezas
perceptivas — muito pelo contrdrio. O bom analista sabe que, quanto mais fundas as
dificuldades, mais empolgante se torna a procura, e o verdadeiro pesquisador dos campos da
arte e da literatura certamente ndo se intimidard com resultados qualitativamente menores a
primeira vista, provindos de medi¢des provisdrias, quando tem diante de si um enorme
manancial de possibilidades investigativas. Uma producdo, mesmo se considerada de
qualidade mediana, ou “mediocre”, pode ser uma alavanca de mudanca paradigmaética, nao
s0 na arte como nos outros departamentos do real, uma vez constatando-se legitima a sua
fonte de origem.

A esse respeito, os professores Dalva Souza e Palhano Jr. nos

informam que n’ O livro dos médiuns, virtualmente um manual de inspiracdo exdgena,

fica claro que, para obter o efeito inteligente que pretende, o
Espirito comunicante precisa da colaboracdo do médium e, ainda
que este seja inteiramente mecanico, exerce sempre uma
influéncia que pode ser mais ou menos acentuada. Nao podemos
nos esquecer de que o fato meditnico é um fendmeno interativo
e que o produto dessa interacdo resultou de um esfor¢o conjunto,
numa situacdo inabitual de comunicagdo, em que um dos
elementos possui um corpo fisico (instrumento bastante
complexo), e o outro elemento ndo o possui. [Cap. XIX, ed.
citada.]

Citando o eminente metapsiquista italiano Ernesto Bozzano,
continuam aqueles autores assinalando que “a imersdo dos Espiritos na aura do médium
resulta em uma inibicdo de suas faculdades, impedindo-lhes a manifestacio de todo o

potencial que possuem”, revelando ainda que as lacunas nas comunica¢des meditinicas
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podem em grande parte provir das condi¢des peculiares ao ato da comunicagdo, em virtude
das quais eles proprios, os Espiritos, declaram encontrar-se ‘“num estado mais ou menos
acentuado de perturbacdo e apoucamento psiquico”.752 As observacdes registradas por
Bozzano resultam de dados fornecidos pelas proprias entidades espirituais comunicantes (ou
“canalizadas”), fazendo-nos lembrar das declaracOes atribuidas ao grande Frederick Myers
depois de morto, segundo nos reporta o nao menos abalizado pesquisador brasileiro
Herminio Miranda no posfacio de O mistério de Edwin Drood — o romance re-constituido

de Charles Dickens, que ele traduziu:

Frederick W. F. Myers, numa de suas numerosas comunicagdes
postumas, declarou ser muito mais dificil do que se pensa
transmitir um texto medidnico, por melhores que sejam os
sensitivos. E 0 mesmo — figurou Myers-espirito — que ditar uma
comunicacdo através de um vidro fosco, a uma pessoa meio
surda e ndo muito inteligente.””

Nao obstante isso, e por incrivel que possa parecer, alguns criticos
chegaram a constatar, na producdo de médiuns muito adestrados (e conseqiientemente fiéis
aos ditados exopsiquicos), uma “melhora” na concep¢do artistica de certos textos
medidnicos, em comparacdo com a producdo habitual (“viva”) do escritor ao qual foram
creditados (a referéncia desta particularidade € apenas literdria). Nas obras citadas de
Timponi (p. 332) e Rizzini (p. 144), encontram-se referéncias a esse tipo (raro) de
ocorréncia, relativamente a escritos de Humberto de Campos—Chico Xavier (em 1944) e de
Bittencourt Sampaio—Frederico Junior (em 1907), tendo comentado as questoes,
respectivamente, os escritores Garcia Junior e Artur Azevedo. Mas tais ocorréncias sao raras
— tanto o fato em si quanto as observagdes da critica, que via de regra se pde, em casos
como esse, sempre pronta, apressadamente, a denegrir. O médium-pintor Luiz Antonio
Gasparetto, apesar de enfatizar as suas proprias limitagdes enquanto ‘“aparelho” utilizado
pelos daimones-pintores, levanta a tese de que certas performances criativas, obtidas por
transe psiquico e caracterizadas pela extrema velocidade e pela definicdo de contornos

(sempre figurativos) em exiguas “batidas” no papel ou na tela, sé seriam possiveis no

processo poiético medidnico, sendo portanto exclusivas desse modus creandi.

732 Citagdes de Bozzano, na obra Animismo ou espiritismo?, apud Palhano Jr. & Souza (op. cit.:204).

3 In Dickens (op. cit.:527). O que se diz pode facilmente estender-se a outras artes que nio a literatura.
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E 6bvio que ndo se pretende dizer que o destino da arte é tornar-se
medidnica: tdo somente ¢é possivel prever que, a acreditarmos no processo de
espiritualizacdao do ser humano, o futuro garantird uma maior facilidade no transito entre os
planos do real, de modo a permitir que o inter-cambio se realize com relativa naturalidade.
Mais importante que isso, porém, € que a possibilidade de existéncia efetiva da
pneumaticidade artistica nos faz deduzir, hoje ainda, a decorrente existéncia de processos
medidnicos brandos na génese de certas obras (originando a feitura “mista” ou ‘“‘com-
partilhada” que supracitamos, em lugar da autoria unilateral antes presumida).

Fica evidente que o estatuto originério e final da arte ndo se modifica,
em ultima andlise, uma vez que, vindo do além ou do aquém, o fendmeno artistico nao
deixa de ser ele mesmo. Mas, muito acima disso, a admissdo da possibilidade de estarmos
sendo influenciados por instincias invisiveis poderd mudar o eixo temadtico de certas
producdes feitas aqui. Em outras palavras, a constatagdo da parceria das duas realidades
sobrepostas pode significar um estimulo adicional, de largas conseqiiéncias a médio e longo
prazo, no sentido de uma re-visdo das possibilidades tematicas da pro-ducdo artistica — e

isso em todos os niveis. Pensando mais profundamente, nao sera dificil concluir assim.

15. Coisa que decididamente ndo fizemos foi exibir ostensivamente
crencas. Embora tenhamos chegado a admitir que nossas opinides/convic¢des poderiam ser
inferidas com relativa facilidade a partir das entrelinhas do que estava posto, procuramos, ao
longo do longo percurso que (se) impds o trabalho, permanecer a distancia de uma
despropositada e descabida profissdao de fé. Diga-se de passagem (e todos sabem) que, num
trabalho dessa natureza, que roca as fronteiras da religido e do sagrado, ndo é muito fécil
desassumir posi¢des, mesmo porque, como costumava asseverar Claudio de Moura Castro,
“o que o corac@o nao sente, os olhos ndo véem”. Mas o tentame foi empreendido. E se ndo
foi totalmente réussi, estivemos andando em erro. “Retomar o erro essencial € optar por um
tipo de caminhada em que a certeza nao venha a desempenhar o papel definidor que
usualmente desempenha. O errar ndo tem come¢o nem fim”, adverte o Prof. Dr. Antonio
Jardim, atento provavelmente 2 etimologia do verbo.”* Erro,as (errare) significa em latim

‘vagar, andar a esmo, apartar-se do caminho, desviar-se’, de onde (em sentido figurado)

4 Jardim (2005:204).
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‘enganar-se, cometer uma falta, errar’. Quem se aventura na floresta dos temas humanos,
nao deve desdenhar mover-se de inicio sem destino “certo” (o pesquisador sabe que isto nao
€ possivel, por significar uma anulacdo do préprio movimento de busca), nem tampouco
temer enganar-se mais de uma vez. Pois é sabido que errare humanum est, embora seja
diabdlico perseverar deliberadamente na errancia do engano e das faltas contumazes.
Optando por ndo exibir certezas, ndo recuamos, contudo, diante das
evidéncias que nos saltavam aos olhos e das conseqiientes sugestdes a fluir das novidades
descobertas. Evitar sistematicamente as benesses de Alétheia nao € certamente politica boa.
Procuramos, a nossa moda, seguir, sendo in toto, pelo menos no possivel, um tracado

préoximo ao que cumpriu o mestre Jardim em Miisica: vigéncia do pensar poético:

Uma retomada errante necessita, para perseverar, que a lei e a
ordem, determinadas por um vocabuldrio cunhado desde a
hegemonia da metafisica, devam necessariamente ceder lugar a
um modo de con-jugacdo da realidade. De modo que esta possa
se resgatar enquanto dindmica propiciada pelo caminhar. E que o
destino possa ser tomado como o préprio de cada passo, como
diferenca. Isto é, o empenho que leva na dire¢cdo do
desconhecido. Esta foi nossa maneira de compreender o
transcurso deste trabalho.”™
Se o “desconhecido” do autor foi a musica, poderiamos dizer (mal
comparando, embora) que o nosso foi a inspiracdo poética, des-ocultada pari passu em
companhia de seus surpreendentes pressupostos e decorréncias. E foi mesmo na direcao
deste inconnu que langcamos o nosso melhor empenho, tentando “abrir” perspectivas mais
generosas na con-jugacio da realidade, nos debuxos do real. Apesar de nossa caminhada
errante (nos dois sentidos, o de ndo-certeza e o de erros propriamente ditos, aos quais
ninguém afinal fica indene), procuramos protestar contra “a lei e a ordem” — representadas,
no caso nosso, nao tanto pela intolerdvel normatividade histérica que incomodava ao Prof.
Jardim, mas principalmente pelo insistente cacoete, peculiar ao paradigma materialista que
ordena e legisla em todos os campos do conhecimento, de ignorar as ignotas regides onde
mora o ‘“‘sobrenatural”, o “irracional”, o translégico, o supraconsciente, o arqui-real: a

transcendéncia, enfim. (Nesse sentido, o presente trabalho pode ser enxergado como uma

contribuicdo, ainda que mindscula, ao projeto mais amplo de uma “pedagogia espirita”,

55 1d., ibid.
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conforme propugnada pela Prof.* Dr.* Dora Incontri: um projeto nio-sectério, aberto e
libertario, de recuperagdo da dimensdo espiritual do homem no processo de educacdo em

geral — e de educagdo na e para a arte, no nosso caso especifico).

16. Mas aquelas regides pertencem, por tradicdo, ao pais da
metafisica, e ai é que estd, hoc opus hic labor est. Em relagdo aos problemas suscitados por
ela, a metafisica, temos o dever de dar alguma satisfacdo aos mestres que durante anos
insistiram conosco para que a evitassemos. Em dado momento de nossa argumentagdo, mais
exatamente no primeiro item dos Prolegdmenos, fizemos uma alusdo de certo modo
“preventiva” contra a pecha de “metafisico” que seria previsivel fosse imputada ao nosso
trabalho, se nossos virtuais criticos se ativessem a um determinado conceito admitido pela
palavra. Descontado o titulo atribuido ao famoso tratado de Aristételes, uma consulta ao
verbete ‘metafisica’ em qualquer diciondrio de filosofia mostrard que a questdo de seu
significado ndo € coisa fécil de ser, “com duas conversas”, cabalmente resolvida. E ndo
caberia reencetar aqui, num momento conclusivo, toda uma discussdo eivada de
particularidades e partidarismos, mormente porque ndo lograriamos chegar nulle part. Se
enquanto disciplina filos6fica a metafisica parece estar realmente sem prestigio, como lugar
da transcendéncia ela ainda se nos afigura instituida de algum vigor — capaz de sustentar,
por minimo que seja, um topos pensamental, ou um ponto de referéncia semantico-
ideoldgico para algo que ainda queremos dizer. Estd ai uma indicagdo clara de que tivemos
que passar por alto essa questdo, do mesmo modo que, muito propositadamente, evitamos
aprofundar certos problemas de caréter filoséfico, em geral, e ontolégico, em particular, em
beneficio de uma exploracido mais livre dos temas que realmente interessavam.

Do “alto” das fecundas discussdes que haviamos presenciado,
mormente as bem lideradas pelos sdbios mestres de linha heideggeriana que tanto nos
ensinaram, tivemos de retro-ceder, ou seja, ceder a tentacdo de referendar a famosa
“superacao” da metafisica e retro-agir a um universo de concep¢des de certo modo
“ultrapassadas”, mas ainda vicosas, para dai (e somente dai) desengastar uma possibilidade
de adequadamente subtrair ao limbo um esquecido e des-prezado aspecto da poiesis.
Significa isto que, muitas 1éguas distante do campo temadtico que escolhemos, o instrumental

filoséfico do século XX, com algumas raras e notdveis excecdes (Bergson entre elas), tendo
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participado ativamente/passivamente do “colossal esquecimento do espirito” a que nos
referimos, tornou-se impotente para nos secundar a empreitada.
Comentando as atitudes neopositivistas do chamado Circulo de Viena

(década de 20 do século passado), pondera Claudio de Moura Castro:

Enfaticamente os neopositivistas afirmam que nada mais, afora
as proposicdes factuais e as tautoldgicas, pertence ao discurso

2

cientifico. Tudo mais é metafisica. E por metafisica denotam
pejorativamente uma grande variedade de proposi¢des. A
metafisica se desfaz em ruido, ndo diz nada, ndo € nem falsa nem
verdadeira, simplesmente ndo tem sentido. O objeto da filosofia
¢ entdo uma grande caga a metafisica, um grande expurgo na
filosofia e na ciéncia para livrd-las do palavrério sem sentido.
(...) Ora, se tudo que ndo pode ser verificado pelo teste da
realidade, pelo confronto com os fatos, ndo pode ser aceito,
parece entdo fracassar a primeira proposicdo dos neopositivistas
que afirma a necessidade de banir a metafisica. Esta proposicao
ndo é demonstrada e ndo hd observa¢do do mundo real que nos
diga que a metafisica é indesejavel.”®

17. E verdade que a aproximacao, de todo inevitdvel, com o universo
platonico, concorreu grandemente para que descambdssemos para as bandas da metafisica
tradicional, e, a bem pensar, ndo poderia ter sido diferente. Nao h4, dentro da filosofia,
nome mais ajustado a um tema de cardter espiritual-psicolégico-‘“‘esotérico”-religioso-
transcendente, como este nosso, do que Platdo. Suas rela¢des histéricas com o
espiritualismo do Ocidente sdo as mais marcantes possiveis, podendo-se incluir neste bojo
sua identidade flagrante com o Espiritismo francés do século XIX, sistema doutrindrio que
embasou vdérias discussdes aqui apresentadas. Além dos pontos doutrindrios de contato
existentes entre Platonismo e Espiritismo, anotados com mais vagar no item 4.2 do primeiro
Capitulo, se perscrutdssemos o idedrio estético professado pela doutrina espirita (coisa que
ndo tivemos ocasido de abordar aqui, por absoluta falta de espago e de tempo) veriamos que
impera soberano o antigo principio platonico da kalokagathia, caracterizado pela con-
jugacdo do belo e do bom na elaboragao dos ideais poéticos e na avaliacdo das pro-dugdes.
O Prof. Denizard Rivail, fundador do Espiritismo, ¢ um homem de seu tempo. Tendo
certamente absorvido os principios da estética do Romantismo, adotava a tradicional

dicotomia arte paga—arte cristd, mas completava-a com a antevisao de uma profética terceira

36 Moura Castro (1977:40-41).

389



fase, espécie de sintese a moda hegeliana, na qual as idéias espiritualistas insuflariam novo
sentido a praxis artistica: a arte “espirita”, cujos postulados mereceriam mais que um
simples paragrafo para serem explicados e compreendidos, numa andlise que, convenhamos,
ndo tinha cabimento empreender no transcurso textual nuclear, e muito menos caberia aqui,
nesse finalzinho, malgrado sua intrinseca pertinéncia. Nao muito tarde, haverd quem faca
isso, mais e melhor do que nds poderiamos fazé-lo.

A importancia da arte para o Espiritismo, de resto, nao é pequena. Se
os Espiritos realmente sobrevivem ao decesso corporal e re-tornam para produzir arte, entao
fica claro o quanto esta atividade € literalmente vital nas duas dimensdes da realidade,
constituindo mesmo um item privilegiado na trama evolutiva do ser humano, uma conditio
sine qua non da elevacao do homem as esferas superiores — tese reforcada em algumas

obras doutrindrias espiritas de relevo.”’

18. Contudo, ndo foram apenas os ultimos assuntos supra-assinalados
que deixamos de ventilar no decurso destas linhas. Para densificar a pro-je¢cdo de uma
poética do espirito, independentemente da questdo da inspiragdo poética, poderiamos ter
declinado ainda os nomes (acompanhados das implica¢gdes deles decorrentes): a) de quem
versou os assuntos de cunho ‘“‘sobrenatural” e/ou transcendente nas modalidades mais
diretamente cognitivas das artes, a literatura e o teatro — e nos defrontariamos com Dante,
com Shakespeare, com Henry James... (O cinema seria outro abundante fildo); b) de mais
artistas, nos diversos ramos criativos, que testemunharam levar a sério, em sua “vida real”,
concepcoes esotéricas, espiritualistas, espiritas, misticas ou simplesmente religiosas (tais
especulacdes biograficas sdo sistematicamente desdenhadas pela critica de arte mais
recente, incluindo a de cunho estruturalista, porém se revestem de um valor nao
negligencidvel diante da especificidade do assunto que tratamos) — e provavelmente

58

terfamos diante de nés Thomas Mann, Conan Doyle, Kandinsky...;7 ¢) de médiuns

5 p . .
5T Como, dentre outras, as Obras postumas de Allan Kardec, O Consolador, de Emmanuel-Chico Xavier e
Devassando o invisivel, de Yvonne Pereira.

%8 Criticando a afirmativa do cientista alemdo Rubdolf Virchow (“Autopsiei numerosos caddveres e jamais
descobri neles uma alma”), que ele considera “indigna de um cientista”, Kandinsky evidencia sua posi¢ao
espiritualista estrita. Em seu livro O espiritual na arte (concluido em 1910), ele enumera vdrios nomes de
pesquisadores psiquicos, considerando que “cientistas que eram materialistas puros convertem-se e
consagram-se a pesquisa cientifica de fatos inexplicdveis que ndo é mais possivel negar nem calar”. Conan
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notdveis, cientistas “inspirados”, misticos excepcionais e alguns “santos” da Igreja — e
verfamos junto a nés Daniel Dunglas Home, Albert Einstein ou Santa Teresa D’Avila...
(Alguns dos assim chamados “santos” lograram ostentar poderosos sensos paranormais e
medidnicos, o que nos permite ampliar, para a direcdo “mistica”, aquela estreita
identificacdo, constatada e explicada por Gustave Geley, entre a “canalizacdo”
channelling ou mediunidade — e a criatividade na arte e na ciéncia).”’

Se assim fosse, porém, o documento ficaria impraticivel de tdo
longo. O povo costuma dizer que “tamanho ndo é documento”, mas parece que pusemos o
ditado de ponta-cabeca (“documento € tamanho’), mercé de nossa inveterada mania (ndo-
divina) de explicar e explicar, de justificar e justificar, de associar e associar, mui
provavelmente castigando o virtual leitor a golpes de impiedosa prolixidade. Entretanto,
face ao ineditismo do tema, face a novidade academicamente desafiante da proposta e
principalmente face a exigiiildade de informes sobre as questdes levantadas, pode ser que
merecamos, sendo o almejado perddo, ao menos a condescendéncia de todos. Investida

inaugural, que é, e informativa, como vale assumir que também acabou sendo, nao nos foi

possivel con-densar o relato.

19. Haverd, ainda, um apéndice digital para ilustrar e completar o
Capitulo III, de modo especifico, e ndés encarecemos que nossos julgadores tenham a
paciéncia de folhear-lhe as pseudo-paginas, averiguando se nao tivemos razio ao sugerir um
pouco mais de atencdo para uma arte pro-duzida em tdo insélitas condi¢des (exaltadamente
miméticas, de um lado, e atestantes de uma absoluta ek-stasis, de outro). Mas, se por
severos demais, enjeitarem total ou parcialmente a bateria exemplificativa, que a esquegcam
e se voltem para o resto. Para as réstias de uma originalidade que talvez possa ser detectada
na ousadia de um corpus textual que, no fundo, se quis des-velador de uma diversa moimoic,
vinda ora dos reconditos da inconsci€ncia, como se procurou explicar na parte II, ora de

uma realidade outra que se paraleliza a realidade mesma, conforme priorizou a parte III.

Doyle foi espirita declarado, e escreveu uma notavel Historia do Espiritismo. J4& Thomas Mann conhecia o
universo das sessdes espiritas, uma das quais descreve em seu livro A montanha mdgica.

9 Cf. Cap. IL, item 11.3, e Cap. III, item 1.2.
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20. Este trabalho ndo quis provar e efetivamente ndo prova coisa
alguma. Nem mesmo deveria fazé-lo, uma vez que o lugar aqui ndo é de prova, mas de
discussao; € de caminhares, ndo de certezas; de transitacdo, ao invés de lei ou ordem; de
sugestdes e acenos sim, mas longe de imposi¢des ou de-finicdes. Aqui € comego, e ndo fim:
mais que dic¢do, € pro-vocacao.

Quicad possa o esforco nosso, grande pelo suor despendido, mas
pequeno pelas poucas luzes mostradas, suscitar perguntas, provocar controvérsias, levantar
davidas, alimentar possibilidades novas de andlise comparativa e de fundamentagao critica,
descortinar exercicios di-ferentes de interpretacdo e sobretudo acenar para a delicia simples
do transitar — por vias que certamente t€m comeco e t€ém origem, embora seja dificil
estabelecer quais sejam, de onde exatamente vém e qual a natureza de sua natureza.

“O espirito sopra onde quer; ouves a sua voz, mas nio sabes de onde
vem, nem para onde vai” (Jo 3:8). Para per-correr poeticamente tais veredas soprantes do
espirito, foi preciso fabricar, a guisa de etéreo veiculo, uma tese inteira. Mas, ao tentar fazer

deslizar este transcendente carro alegdrico, serd sempre bom sabermos que

a invisivel poesia
(argamassa e combustivel
dessa fluida argonave)
néo desce

— yolioa —

com exteriores aparéncias:
esta ca dentro

como la fora esta

e no meio de cada um:
por vezes nao quer sair
(ama esconder-se)

mas ainda assim
camu(in)flada

inunda por completo

a estrada multifaria
substantiva

que se chama

(aguém como além):

cwn.
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OBSERVACOES SOBRE O ANEXO

1. O anexo consta de dois discos digitais: um de dudio (Disco 1: “Rosemary Brown — Musica
medidnica”) e outro de dados e video (Disco 2: “Arte meditnica’).

2. O Disco 1 contém a musica de Rosemary Brown, representada por oito pegas pianisticas
extraidas do LP A musical séance: Rosemary Brown channels dead composers, de 1970
(selo Philips), interpretadas pelo pianista Peter Katin e atribuidas a Beethoven, Chopin,
Liszt, Debussy e Brahms. Os titulos originais sdo os seguintes: Bagatelle; Moment musical;
Impromptu in E flat; Jesus walking on the water in the midst of the storm; Griibelei; Valse
brillante; Danse exotique; Waltz.

3. Visto tratar-se de uma gravacgao digitalizada de original analdgico em condi¢des precdrias,
recomendamos que o disco de dudio seja ouvido de preferéncia através de aparelhos de som
(com CD-player amplificado), em volume de suave a médio. A audi¢gdo em computador,
com caixas acusticas de pouca poténcia, prejudica a aprecia¢do do contetido musical.

4. O Disco 2 (CD-ROM) contém:

a) vdrias obras (desenhos e pinturas) de Luiz Antonio Gasparetto, creditadas a influéncia
de famosos pintores mortos.

b) imagens de Augustin Lesage e alguns exemplos de sua pintura meditnica;

(N. B.: para uma visualizagdo seqiiencial dos exemplos de Lesage e Gasparetto, sugere-se
que, apds a abertura das respectivas pastas de arquivo, o consulente clique do lado
direito do mouse e selecione “ABRIR COM”; em seguida marque-se “VISUALIZADOR
DE IMAGENS E FAX DO WINDOWS”;760 e, finalmente, escolha-se a modalidade de
exibi¢do em slides, a partir do primeiro quadro de cada pasta.)

c) trechos em video (VCD) sobre a pintura de Gasparetto e a musica de Rosemary
Brown, com duracdo aproximada de 16 minutos cada. No primeiro caso, o
depoimento é do préprio médium-pintor, e as obras concluidas mostradas em close sdo de
Toulouse-Lautrec e Renoir (juntos na mesma tela), Modigliani, Picasso e novamente
Toulouse-Lautrec; no segundo, além de entrevistas realizadas com a compositora-médium,
ha comentdrios do psicdlogo e parapsic6logo Dr. Willem Tenhaeff, e do compositor e
musicélogo Dr. Ian Parrott; o filme original estd em inglés, e as pecgas tocadas ao piano (por
Howard Shelley) sdo: Lyric, de Rachmaninov (na abertura), Griibelei, de Liszt (trecho
mostrando o pianista) e Scherzo em mi bemol, de Beethoven (peca final com Rosemary
Brown e Howard Shelley, sucessivamente);

d) algumas poesias meditnicas recebidas por Francisco Candido Xavier de grandes
poetas mortos (brasileiros e portugueses), constantes da obra Parnaso de além-tiimulo.

5. Os exemplos arrolados nos dois discos, a titulo de ilustracdo do contetido do Capitulo III,
tém circulagdo restrita aos leitores do trabalho apresentado.

0 Este procedimento deve ser feito se o computador estiver configurado para abrir as imagens no programa
AC-DSee, que nio reproduz os quadros gravados no Disco 2 com a fidelidade desejada.
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RESUMO

A partir da hipétese da existéncia, no ser humano, de uma contraparte nao-material que
recebe a denominacdo de espirito (pneuma) ou alma (psyché), e da conseqiiente
pressuposicdo de sua sobrevivéncia a morte dos corpos densos — idéia fundamentada em
antigas e modernas concepcdes filosoficas, cientificas e religiosas formuladas pela
humanidade — , o presente estudo visa a investigar a atuacdo desse elemento (também
conhecido na cultura grega antiga sob o nome enigmaético e polissémico de daimon) na pro-
ducgdo de obras de arte, quer no apelo ao “inconsciente” (entendido como repositério de
conhecimentos localizados no psiquismo do préprio artista), quer na incidéncia de
influéncias externas (oriundas de personalidades estranhas a este mesmo psiquismo). Tal
atuacdo, que se presentifica na histéria da poiesis como inspiracdo, foi classificada em dois
tipos principais: o endégeno, no primeiro caso, € o exdgeno, no segundo. Sao reportados,
no de-curso da arte ocidental, varios exemplos que atestam a ocorréncia concreta do
fendmeno inspirativo ou intuitivo no campo da génese artistica.

Em torno desta constatacao, resultante da investigacdo empreendida, procede-se entdo a um
protesto veemente contra a reducdo/compressdo das dimensdes da realidade — fato
verificado na histérica e sistemadtica negacao do fator espiritual na procedéncia das obras de
arte — , seguido de uma provocadora sugestdo de alargamento daquelas mesmas dimensdes
configurativas do real, a partir da possibilidade concreta de vigéncia de um outro nivel de
realidade, paralelo ao nivel tangivel, cujos contornos abrem novas possibilidades
interpretativas do fendmeno “poiético”, entendido como fruto das relagdes entre os
mecanismos psiquicos do artista criador e a correspondente praxis criativa.

Levantando elementos conceituais oriundos de sistemas espiritualistas de abordagem do
real, mais especificamente o corpus doutrindrio do Espiritismo, no qual se baseiam
explicacOes e categorizacdes aqui presentes, o texto se dis-pde na intersecdo de disciplinas
literérias, estéticas, filosoficas, psicoldgicas, cientificas e religiosas, realizando na pratica
uma interdisciplinaridade cujo objetivo é o aclaramento de uma origem especifica da obra
de arte — o que nos permite considerd-lo, na medida em que propde uma di-ferente
descricdo do processo criativo em sua proveniéncia imediata, um trabalho de carater
“genético”, no qual se estabelecem os fundamentos de uma vertente pneumdtica ou
medidnica na pro-ducao de obras de arte.
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ABSTRACT

Starting from the hypothesis of the existence, in the human being, of a non-material
counterpart called spirit (pneuma) or soul (psyché), and the consequent presupposition of
its survival from the death of dense bodies — idea based on ancient and modern
philosophical, scientific and religious conceptions formulated by mankind — , the current
study views to investigate the performance of this element, (also known in the ancient
Greek culture under the enigmatic and polyssemic name of daimon) in the production of
works of art, whether it appeals to the “unconscious” (here understood as repository of
knowledge localized in the psychism of the artist himself), or in the incidence of external
influences (arising from personalities who are strange to this same psychism). Such
performance, which becomes present in the history of the poiesis as inspiration, was
classified according to two chief kinds: the former, as the endogenous one and the latter, as
the exogenous one. In the Western art, several examples of the inspirational or intuitive
phenomenon in the artistic genesis field are reported.

Once this fact is found out, resulting from the investigation which was made, then there is a
vehement protest against the reduction/compression of the dimensions of reality — fact
which was verified in the historic and systematic denial of the spiritual factor in the origin
of the works of art — , followed by an instigating suggestion of widening of those same
dimensions which configure what is real, starting from the concrete possibility of the
validity of another level of reality, parallel to the tangible level, whose contours open up
new interpretative possibilities of the “poietic” phenomenon, understood as result of the
relations between the psychic mechanism of the artist as a creator and the corresponding
creative praxis.

Taking up conceptual elements from the spiritualistic systems of approaching what is real,
more specifically the doctrinarian corpus of Spiritism, on which explanations and
categorizations are based here, the text settles the intersection of literary, esthetic,
philosophical, psychological, scientific and religious disciplines, carrying out in practice,
some interdisciplinarity, which has as objective, the highlighting of a specific source of
work of art — what allows us to consider it, as far as it proposes a different description of
the creative process provided at once, a work having a “genetic” character, on which the
fundamentals of a pneumatic or mediumistic origin in the production of works of art are
established.

412



