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RESUMO

GUIZZO, Antonio Rediver. Intermiténcias poéticas: tempo, modernidade e imaginario na
poesia de Felipe Fortuna. 2009. 179 péginas. Dissertacdo (Mestrado em Letras) — Programa
de Po6s-Graduagdo em Letras. Universidade Estadual do Oeste do Parana — UNIOESTE,
Cascavel, 2009.

Orientador: Prof. Dr. Antonio Donizeti da Cruz.
Defesa: 17 de margo de 2009.

Este estudo foi elaborado com o objetivo de analisar e repensar a importancia da lirica na
contemporaneidade, suas representacfes sociais, perspectivas temporais e ressonancias no
imagindrio do homem hodierno. Para tal fim, foi escolhida a obra poética do autor
contemporaneo Felipe Fortuna, tradutor, ensaista, diplomata e poeta. Este trabalho é
elaborado sobre trés categorias de interpretagdo: o Imaginério, pautado na concepcdo de
Gilbert Durand (2002) que considera o género humano um conjunto de formas simbolicas
diversificadas, que perpassam todo o imaginario coletivo na sua forma mais priméria, mas,
também, reincorporam-se e reinterpretam-se numa trama de imagens isomorficas relacionadas
a cada cultura determinada; o Tempo — sucesséo irrefredvel e condicdo inevitavel de todo ser
—, que sera abordado dentro da concepcéo de fluxo continuo e perpétua mudanca de Heraclito,
perpassando as projecdes escatolgicas da mitologia grega e judaico-cristd, até adentrar na
trifasia temporal de Santo Agostinho e, em sequéncia, dentro da perspectiva da temporalidade
como categoria ontolégica na fenomenologia de Heidegger e Merleau-Ponty, atentando,
ainda, a perspectiva nietzscheana do eterno retorno; a Modernidade, o declinio da
racionalidade e a imersdo do homem hodierno em um universo de significagdes conflitantes:
diversos cultos religiosos, sistemas politicos e ideologias coexistindo, a nogdo de certo e
errado esvaecendo-se em diferentes perspectivas, a contingéncia e a gratuidade difundindo-se
em todas as instancias da vida, e o homo socius cercado pelos mais diversos codigos de
interpretacdo, em que 0s muros protetores em torno as reservas de sentido de comunidades de
vida (muro da lei) j& ndo podem ser mantidos sem brechas (BERGER & LUCKMANN,
2004).

Palavras-Chave: Lirica, Imaginario, Tempo, Modernidade.



ABSTRACT

GUIZZO, Antonio Rediver. Intermiténcias poéticas: tempo, modernidade e imaginério na
poesia de Felipe Fortuna. 2009. 179 péginas. Dissertacdo (Mestrado em Letras) — Programa
de Po6s-Graduagdo em Letras. Universidade Estadual do Oeste do Parana — UNIOESTE,
Cascavel, 2009.

Orientador: Prof. Dr. Antonio Donizeti da Cruz.
Defesa: 17 de margo de 2009.

This projetc was developed with the aim of analyzing and rethinking the importance of the
lyric in the contemporaneity, its social representations, secular perspectives and resonances in
imaginary of the man. For such end, the poetical workmanship of the contemporary author
Felipe Fortuna, translator, essays writer, diplomat and poet, was chosen. This paper is
elaborated on three categories of interpretation: The Imaginary, based on the conception of
Gilbert Durand that considers the human sort a set of diversified symbolic forms, that they all
pass by imaginary the collective one ins its primary form, but, also, is reincorporate and
reinterpret in a tram of related isomorphic images to each definitive culture (DURAND,
2002); The Time — unstoppable succession and inevitable condition of all being —, that he will
be boarded inside of the conception of continuous flow and perpetual change of Heraclitus,
passing by the scatological projections of mythology Greek and Jewish-Christian, until enter
in the triphasic time of Saint Augustin and, in sequence, inside of the temporality perspective
as ontological category in the phenomenology of Heidegger and Merleau-Ponty, attempting
against, still, the nietzscheane perspective of the perpetual return; The Modernity, the decline
of the rationality and the immersion of the man in a universe of conflicting meanings: diverse
religious cults, systems politicians and ideologies coexisting, the notion of certain and wrong
disappearing in different perspectives, the contingency an the gratuitousness spreading out
itself in all the ranches of the life, and the homo socius surrounded by the most diverse codes
of interpretation, where he protective walls in lathe to the reserves of felt of life communities
(wall of the law) already cannot be kept without breaches (BERGER; LUCKMANN, 2004).

Key-Words: Lyric, Imaginary, Time, Modernity.
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INTRODUCAO

Nos tempos primitivos, quando o homem desperta num mundo
gue acaba de nascer, a poesia desperta com ele. Em presenca
das maravilhas que o ofuscam e o embriagam, sua primeira
palavra ndo é sendao um hino.

Victor Hugo

Octavio Paz, em A Outra Voz (1993), aponta para um relevante questionamento sobre
poesia e modernidade: qual a importancia da poesia para n6s? Em um mundo capitalizado, no
qual os valores sdo medidos monetariamente, a poesia, a priori, € vista como um objeto
descartavel, desprovido de utilidades diretas ao sistema capitalista. Porém, Paz elide o
reducionismo deste pensamento capitalista e desvela a verdadeira importancia da poesia hoje,
ontem e sempre. Primeiramente, o autor revela que o homem e a poesia tiveram uma estreita
relacio em todas as épocas e, atualmente, mantém-na, cultivando leitores e poetas.
Posteriormente, ressalta que a poesia € nossa outra voz: voz sem tempo, sem espaco, que
pelos séculos ressoa nos poetas e concretiza-se nos poemas, revela ao homem o ndo-dito, o
transcendente a todos os discursos, 0 que, mesmo esquecido dos racionalismos, empirismos,
historicismos e afins, comp6e a unidade semantica da espécie humana. A outra voz, “a voz
das paixdes e das visdes; € de outro mundo e é deste mundo, é antiga e é de hoje mesmo [...] €
sua e alheia, é de ninguém e é de todos” (PAZ, 1993, p. 140). E, como Victor Hugo destaca na
epigrafe supracitada, a primeira palavra do homem desperto num mundo que acaba de nascer
é um hino, um canto; € seu encontro com a poesia. E poesia e homem formam um Unico ser,
indissolivel em sua relacdo simbidtica.

Porém, tecer algumas linhas sob a pretensdo de desvendar a linguagem poética € um
trabalho que, inevitavelmente, beira a prolixidade vazia, quando ndo nela submerge. Néo ha
explicagdes a serem dadas, o poema fala por si; e a voz de seu canto ultrapassa a voz de seu

autor e ressoa de diferentes maneiras nos ouvidos que o ouvem, nos olhos que o léem. Cada
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poema é um mistério de insondavel formulagdo que, mesmo escrito em palavras, inscreve-se
no limiar entre o dito e o ndo-dito e, a cada dizer, corrompe, reduz, transforma, acresce,
simultaneamente, novos sentidos as palavras que o compde. Lévi-Strauss, em entrevista
concedida a Georges Charbonnier, referindo-se a poesia, enunciava a seguinte frase: “A
poesia parece entdo situar-se entre duas formulas: a da integracdo linguistica, e a da
desintegragio semantica” (LEVI-STRAUSS apud CHARBONNIER, 1989, p. 99). A poesia
ndo, apenas, é composta de linguagem, também a compde.

Mas a linguagem ndo é o Unico detalhe a se perscrutar incessantemente na lirica sem
antever-se solugdo conclusiva; poesia €, também, sociedade, pois, mesmo que “particular em
suas raizes mais profundas, acorrenta o outro, o universal humano [...] é essencialmente
social” (ADORNO, 1980, p. 194). Falar sobre o fazer poético é mais que tecer algumas linhas
sobre determinado autor; é indagar-se sobre si mesmo, e, concomitantemente, indagar-se
sobre ndés mesmos, enquanto espécie, e todas as conseqliéncias que destas questdes advem. A
poesia nasce na sociedade, e € a sociedade. A poesia somos nés, diante do universo que nos

cerca.

A relacdo entre 0 homem e a poesia é tdo antiga como nossa histéria:
comecou quando o homem comecou a ser homem. Os primeiros cacadores
e colhedores de frutas um dia se olharam, atbnitos, durante um instante
interminavel, na agua estagnada de um poema. (PAZ, 1993, p. 148)

O homem, maravilhado diante do mundo que se entreabre sob seus olhos, desde uma
antiguidade sem datas, questiona-se sobre o que V&; e nesta pergunta insere todas suas
filosofias, suas ciéncias, seus devaneios. As respostas que nasceram da dialética platdnica, do
logos aristotélico, das ciéncias de Galileu e Newton, da sociologia de Comte, ganharam status
de verdade; porém, logo se perderam na fragilidade e no perigo de toda afirmacédo definitiva.

Chega-se a um momento em que a pergunta que ressoa €: onde ha maior devaneio, na arte ou
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na ciéncia? E a resposta perde-se numa época em que descobrimos que realidade e loucura

séo reflexos sociais, e ndo conceitos. Mas e a poesia? Gilbert Durand responde:

A l6gica do poeta ja ndo é a do fisico, ela &, talvez, mais logica do ser do
gue do conhecer. O poeta quer-se mago ou, pelo menos, profeta. A magia
do seu verbo faz nascer a realidade, encontra-a [...] Porque a adequacgéo do
espirito a coisa ndo é a Unica verdade, mas também uma verdade profética
da adequagdo da coisa ao espirito. Existe uma realidade do devaneio e da
mentira que vale tanto como a da verdade objetiva. (DURAND, 2001, p.17)

Este é nosso objeto: a poesia. Esta trajetdria sera orientada a partir de trés vieses
tedricos: o tempo, a modernidade e o imaginario; distribuidos ao longo de quatro capitulos:
Intermiténcias poéticas, primeiras palavras; Nas linhas do tempo: ser, sociedade e palavra;
Poesia e modernidade: novos dialogos e Os regimes diurnos e noturnos da imagem: vida e
morte. As investigacOes que partem destas trés perspectivas tedricas sdo centradas na obra
lirica do poeta contemporéaneo Felipe Fortuna.

O primeiro capitulo, Intermiténcias poéticas, primeiras palavras, em linhas gerais,
versa sobre 0 homem e a poesia sem restringir-se a uma perspectiva tedrica especifica. Neste
capitulo, tece-se, primeiramente, uma reflexdo sobre o homem, o mundo em que vive e a
sociedade a qual pertence; e, posteriormente, atem-se a relacdo deste homem com a poesia: 0
encontro, o deslumbre e a ressonancia da lirica em sua vida. Por fim, discorre-se sobre alguns
aspectos da vida e da obra de Felipe Fortuna.

No segundo capitulo — Nas linhas do tempo: ser, sociedade e palavra —, “O tempo é
um problema essencial” (BORGES, 1987, p. 42); isto €, a mobilidade de nossa consciéncia
sobre a transitoriedade temporal, a cada momento, ensina-nos a efemeridade de todas as
coisas, e deste aprendizado emergem diversas concepgOes sobre nossa temporalidade. Neste
capitulo, o tempo sera abordado partindo-se da perspectiva do fluxo continuo de Heréclito —

da imagem do rio e do homem que nele se banha —, met&fora que denota a perpétua mudanca

do que se insere no tempo e o alheamento de tudo ao fluxo temporal, ou seja, a
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impossibilidade de alterar, de qualquer forma, o curso do tempo. Posteriormente, perscrutar-
se-4 a concepcao temporal de Santo Agostinho, que retira o tempo de uma visdo alheia ao
sujeito que nele se encontra e insere-o0 na perspectiva da trifasia temporal, ou, melhor dizendo,
no desdobramento triplo do presente para a consciéncia na relacdo dialética entre
distentio-intentio  (presente-do-passado, presente-do-presente e  presente-do-futuro),
inaugurando-o, de certa maneira, como categoria ontologica do ser, como temporalidade,
perspectiva sobre o qual se encontram as definigdes temporais de Merleau-Ponty e Heidegger.
Na leitura deste panorama filoséfico, no qual o tempo orienta-se como categoria do ser, na
feitura deste trabalho, incorporar-se-4, também, a orientacdo do tempo sob a Otica da
sociologia e da antropologia, na qual ele configura-se qual categoria social, “tanto o tempo
(ou a temporalidade) quanto o espago séo invengdes sociais” (DaMATTA, 1997, p. 32-33). E,
por fim, a ressonancia do tempo sobre a poesia, na qual serdo utilizadas as perspectivas
tedricas de Jorge Luis Borges, Octavio Paz e Alfredo Bosi, entre outros.

No terceiro capitulo — Os regimes diurnos e noturnos da imagem: vida e morte —,
aborda-se o imaginario, que, segundo Durand, “nas suas manifestaces mais tipicas (o sonho,
0 onirico, o rito, 0 mito, a narrativa da imaginacéo etc.) e em relacdo a l6gica ocidental desde
Aristoteles, quando ndo a partir de Socrates, é aldgico” (DURAND, 2004, p. 87), e sua
relacdo com a poesia. Primeiramente, o capitulo traz uma explanacdo sobre a concepgéo de
imaginério, este acumulo de imagens feitas pelo homem ao longo de sua histdria, e seu
trabalho de traducdo, representacdo e percepgdo de uma realidade exterior. Esta concepgao
far-se-4 dentro da perspectiva da escola antropologica e filosofica substancialista,
representada por Gilbert Durand, Paul Ricoeur e Mircea Eliade, e, também, na psicologia
analitica de C. G. Jung; autores que, conjuntamente, constituem a continuidade da tradigéo

neoplaténica. Nesta perspectiva, segundo Laplantine:

15



As imagens e o0 imaginario sdo sindnimos do simbélico, pois as imagens sao
formas que contém sentidos afetivos universais ou arquetipicos, cujas
explicagbes remetem a estruturas do inconsciente (Jung, Campbell), ou
mesmo as estruturas biopsiquicas e sociais da espécie humana (Durand).
Embora considerem que o nivel consciente emerge do inconsciente, as
especificidades histdricas e socioculturais estdo relegadas a um segundo
plano da analise. (LAPLANTINE, 2001, p. 10)
Em Jung, estas estruturas universais das imagens sdo denominadas arquétipos, temas
recorrentes, presentes no inconsciente coletivo, que desenvolvem matrizes intangiveis da
consciéncia, formas instintivas de imaginar. Em Mircea Eliade, a recorréncia de imagens

organizadas em polos representa um grande movimento dialético entre o sagrado e o profano,

Eliade [...] mostra que em todas as religiGes, mesmo nas mais arcaicas, ha
uma organizacdo de uma rede de imagens simbélicas coligidas em mitos e
ritos que revelam uma trans-historia por detras de todas as manifestacfes da
religiosidade da histéria. Um processo mitico que se manifesta pela
redundancia imitativa de um modelo arquetipico (perceptivel mesmo no
cristianismo, onde os “eventos” do Novo Testamento se repetem sem
“eliminar” aqueles do longinquo Antigo Testamento) e pela substituicdo do
tempo profano por um tempo sagrado: o illud tempus da narrativa ou ato
ritual. (DURAND, 2004, p. 73-74)

Em Gilbert Durand, as estruturas do imagindrio ndo tém sua classificagdo em
elementos extrinsecos as imagens — como em seu mestre, o filésofo Gaston Bachelard (1884-
1962) que as dividia pautando-se nos quatro elementos: ar, terra, fogo e agua —; para Durand,
0 imaginario possui estruturas que sdo intrinsecas as imagens e que sdo biopsiquicas,
enquanto inatas, e sociais, enquanto formuladas na interacdo. Assim, Durand, apds analise dos
estudos da escola de reflexologia de Leningrado, sugere que os reflexos expandem-se até a
formacdo de um scheme, uma tendéncia geral dos gestos, anterior & imagem e responsavel
pela unido entre os gestos inconscientes e as representacdes. Posteriormente aos schémes,
forma-se o arquétipo: imagem primeira, de carater coletivo e inato, encontrada ao longo da

histéria humana. Em seguida, surge o simbolo, um signo concreto que evoca uma entidade

ausente ou impossivel de ser percebida; representacéo que d& a ver um sentido secreto. Estes
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simbolos formardo o mito, sistema dindamico de simbolos, arquétipos e schemes que tem
tendéncia a formar um relato e é o inicio de uma racionalizacdo. Para Durand, ainda, as
imagens que compdem o simbolo e o mito seguem um preceito de isomorfismo que as
organizam em estruturas dindmicas, orientadas em duas inten¢des diversas — o regime diurno
e 0 regime noturno.

Num segundo momento deste terceiro capitulo, sdo apresentadas as estruturas
antropolégicas do imaginério segundo Gilbert Durand. O regime diurno e suas imagens
geradas a partir da dominante postural e de seus schémes, sua estruturacdo de natureza
esquizomorfa, caracterizada pelas imagens da separacéo e da geometrizagéo, e sua relacdo de
confronto com a temporalidade em seu carater efémero; no qual a certeza da morte é
confrontada por atitudes diairéticas, as quais formam uma cisdo entre os tragos positivos, que
sdo projetados para o atemporal, e 0s tracos negativos, que se ligam a efemeridade, a morte. E
0 regime noturno, suas imagens e schemes geradas pela dominante da nutricdo e pela
dominante copulativa, e sua composicdo em duas estruturas: as miticas (que tém como
simbolos marcantes a inversdo e a intimidade) e as sintéticas (marcadas pela presenca dos
simbolos de circularidade do tempo e do progresso). Por fim, sdo apresentadas as ressonancias
das estruturas do regime diurno e do regime noturno do imaginario na lirica de Felipe
Fortuna, a estrutura predominante na obra do autor e as relagOes estabelecidas com a
orientacdo mitica da modernidade.

O quarto capitulo — Poesia e modernidade: novos didlogos — versa sobre a
modernidade na poesia, 0 sentimento desta decadéncia da razdo expressa na lirica dos poetas e
suas ressonancias na obra de Felipe Fortuna. Em um primeiro momento, em um breve
panorama filoséfico-histérico com o fim de demonstrar as bases do pensamento hodierno,
esbocam-se alguns relevantes aspectos da trajetdria do pensamento ocidental que culminou na

contemporaneidade; as descobertas cientificas e filos6ficas que revolucionaram e
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entusiasmaram a forma de pensar do homem depois do periodo medieval: o heliocentrismo e
a desmistificagdo da importancia do homem frente ao universo; as leis de Newton e a
demonstracdo dos mecanismos da “maquina do mundo”; o evolucionismo de Darwin e a
incompatibilidade com o mito da criagdo; o positivismo de Comte e a crenga, quase
dogmatica, nas infindaveis possibilidades de um futuro promissor; entre outros. O homem é
posto na posicdo mais privilegiada, ndo ha limites para sua razdo e a sua obra excede a sua
propria imaginacéo.

Num segundo momento, este capitulo discorrera sobre alguns aspectos da decadéncia
do otimismo trazido pela ciéncia; a psicanalise de Freud e o desvelamento da irracionalidade
do homem; Nietzsche, a morte de Deus, o fim da metafisica e o esfacelamento das noc¢des de
verdade e moral; Sartre e a liberdade como aflicdo a qual o homem est& condenado; a fisica de
Einstein e Niels Bohr e a queda das Gltimas certezas do homem diante do universo — as
medidas do espaco e do tempo; e a modernidade em Peter Berger — o pluralismo moderno, as
comunidades de sentido entrecruzando-se sem hierarquia, 0 homem diante da coexisténcia de
diferentes ordens de valores que, sem atitudes legitimadoras agressivas, permeiam-se e
fragmentam-se, destituindo a possibilidade de qualquer unicidade ou hegemonia de
significacbes e, em consequéncia, submergindo o homem numa crise de sentidos inédita
(BERGER & LUCKMANN, 2004). Por fim, este capitulo discorrera sobre a relagdo entre o
pensamento hodierno e o dizer poético expresso na obra de Felipe Fortuna.

Assim, os quatro capitulos que formam este trabalho direcionam a uma apresentacéo
da obra lirica de Felipe Fortuna; uma contextualizacdo de sua obra no contexto da lirica
contemporanea, bem como, das linhas gerais do pensamento hodierno; uma caracterizagéo da
relacdo do tempo na poesia do autor dentro da perspectiva temporal como categoria
ontoldgica do ser; e uma demonstracéo da orientacdo mitica e imagética da lirica de Fortuna.

Este objetivo orienta todo o trabalho em uma abertura mais horizontal de andlise do que
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aprofundada. Esta opgéo tem como justificativa o fato de ser esta a primeira dissertagdo de
mestrado sobre o autor Felipe Fortuna, que comeca a ser destacado pela critica

contemporanea.
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1- INTERMITENCIAS POETICAS, PRIMEIRAS PALAVRAS

1.1 O HOMEM E A NATUREZA

Somos 6,6 bilhGes, em perpetuacdo. Distribuidos pelos cinco continentes, da gélida
antértica ao desértico Saara, usufruimos e gozamos das mais variadas espécies animais e
vegetais que, conosco, habitam este planeta, além de toda matéria mineral.

Separados pelos histéricos sete mares, pelos quatro gigantescos oceanos, por
arquipélagos, chapadas, montanhas, enfim, pelos mais diversos acidentes geograficos;
prosseguimos, sempre.

Homem, animal ddcil e ameagador, forte e indefeso, construtor sem projeto de si
mesmo. Que impressdo delimitar em mentes embotadas de tantos mitos, deuses, paisagens,
ciéncia e numeros? Que singularidade encontrar em espiritos que se arremessam em
perigosissimas aventuras e, mesmo assim, continuam tdo temerarios do derradeiro final?

Comecemos pelo nosso nascimento.

Os homens, originarios de um tronco de primatas insetivoros, ndo satisfeitos as copas
das arvores, desceram, e na terra, transformam-se em onivoros terrestres, ao custo e beneficio
de nada singelas mudancas evolutivas em seus fisicos e intelectos; delas, a maior de todas,
chamamos de neotenia.

Enquanto seus primos primatas nascem com 70% do tamanho do cérebro de um
adulto, os humanos nascem com apenas 23% deste cérebro, e as consequiéncias desse fato,
somadas e reduzidas a um Unico nome, chama-se de cultura. E eis o homem, “o Unico ser com
uma maturagdo tdo lenta que permite ao meio, especialmente ao meio social, desempenhar um
grande papel no aprendizado cerebral” (DURAND, 2004, p. 43-44).

Os demais animais, como Marx ja havia notado, “ndo se encontra(m) em relagdo com

coisa alguma, ndo conhece(m) de fato qualquer relagdo; para o animal, as relacdes com os
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outros nédo existem enquanto relagdes.” (MARX, 1998, p. 16). Os humanos relacionam-se, e
neste perene convivio, praticam desde a mais perfeita simbiose a mais pérfida relacdo
parasitaria.

Mas, também, esquecem-se do quéo feito dos outros sdo e, logo apds a reclusdo
teocéntrica da Idade Média, libertos das amarras que impediram seu desenvolvimento
intelectual e tecnoldgico, créem-se “como ser moral autbnomo, signatéario do contrato social”
de Rousseau (VIVEIROS DE CASTRO, & ARAUJO, 1977, p. 164); uma soma de
individualidades ndo relacionadas entre si, a ndo ser, claro, pelo fato de coabitar 0 mesmo
planeta.

Porém, o tempo passou, e 0 antropocentrismo que substituira o teocentrismo medieval,
aos poucos perdeu sua seguranga e, inevitavelmente, tivemos que concordar com o0 que
Durkheim hd muito anunciava: “A vida coletiva ndo nasceu da individual, mas, ao contréario,
foi a segunda que nasceu da primeira” (DURKHEIM, 1995, p. 279), e comegamos a
compreender o sentido da palavra cultura.

Cultura, derivada da palavra latina colere, que originalmente significava cultivar, teve
seu significado ampliado entre os proprios romanos, que, também, a usavam para designar
refinamento, sofisticacdo pessoal, compreendida, assim, como um atributo individual, o
“cultivar” de um espirito.

Muitos séculos depois, apds a ruptura da visdo religiosa do mundo, ap6s o
mercantilismo e as primeiras grandes descobertas cientificas, a palavra cultura comecou a ser
usada para designar o conjunto de caracteristicas de um povo ou nagao, e, posteriormente,
ganhou a acepgdo mais aceita no nosso tempo — sindbnimo de toda produgdo humana, o ponto
limitrofe entre 0 homem e 0 animal, entre 0 homem e a natureza (SANTOS, 2006).

Esta marca divisoria, que separa a produ¢do humana dentro de um todo dispar, esteve,

sempre, marcada de controvérsias quanto a delimitacdo de sua origem. Entre elas, para Karl
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Marx, o ponto no qual a cultura surge € o momento em que o homem comeca a fabricar seus
utensilios, ou, no principio da dialética entre os meios de producéo e as condi¢gBes materiais.

Para Marx, o homo faber é o representante desta demarcacéo entre cultura e natureza.

Assim, a moral, a religido, a metafisica e qualquer outra ideologia, tal como
as formas de consciéncia que lhes correspondem, perdem imediatamente
toda a aparéncia de autonomia. (dependem do real primeiramente). Nao tém
historia, ndo tém desenvolvimento; serdo antes os homens que,
desenvolvendo a sua producdo material e as suas relagdes materiais,
transformam, com esta realidade que lhes é propria, 0 seu pensamento e 0s
produtos desse pensamento. (MARX, ENGELS, 1998, p. 9-10)

Em contrapartida, para Claude Lévi-Strauss, ndo é a fabricagdo de utensilios que
distingue a producédo humana da natural, pois os primatas ja realizavam tal tarefa de forma
satisfatoria. Para Strauss, “colocar a linha de demarcacdo entre cultura e natureza ndo nos
utensilios, mas na linguagem articulada” foi um de seus objetivos essenciais (LEVI-
STRAUSS apud CHARBONNIER, 1989, p. 137). Ou seja, a demarcacédo entre a cultura e a
natureza, segundo o autor, inicia-se, concomitantemente, com a origem de uma linguagem

articulada, isto €, com o surgimento do homo loguens.

Em outra perspectiva, Gilbert Durand afirma que

Aquilo que distingue o comportamento do homo sapiens do comportamento
de outros animais € o facto de que toda sua actividade psiquica, com raras
excegdes, € indirecta (ou reflexiva), isto é, ndo possui nem o imediatismo,
nem a seguranca, nem a univocidade do instinto. (DURAND, 2003, p. 78.
Grifos do autor)
Toda a percepcdo humana € interpretada por efeitos reflexivos, representagoes,
ideologias etc., “todo o génio humano ndo é sendo o conjunto de formas simboélicas
diversificadas” (DURAND, 2003, p. 79). Logo, a demarcagdo entre cultura e natureza reside

no surgimento do homo signifer, no desenvolvimento progressivo de uma consciéncia que é

“0 progresso da pregnancia simbdlica” (DURAND 1995, p.79), do pensamento mediado pelos
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signos de diversos campos de significagdo obtidos por uma atividade psiquica muito mais
elaborada do que os simples sinais utilizados pelos outros animais.

Porém, mesmo que o que se denomina cultura tenha um surgimento explicado por
diversas formas e diversos autores, todos sé@o unanimes quanto a uma das perspectivas do
conceito: a cultura ndo é um fator biolégico, € um processo social progressivo, derivado da
vida em comunidade. Ou seja, a cultura impregna-se na consciéncia social e individual numa
somatdria das geragcBes e num entrecruzamento das civilizagdes, nacdes, povos, ou, ainda,
citando Marx: “N&o é a consciéncia que determina a vida, mas sim a vida que determina a
consciéncia” (MARX, 1998, p. 10).

Desta forma, tendo visto a cultura como um somatoério de todos os individuos e de
todas as épocas, e determinante da consciéncia de cada individuo, pode-se salientar, como
exemplo, a resposta dada por James Whistler, pintor impressionista, quando lhe perguntaram
quanto tempo levara para pintar um de seu quadros Nocturnos: “toda a vida”. Resposta que
Borges (1999), corroborando, afirma que Whistler poderia ter dito, com a mesma certeza, que
foram necessérios todos os séculos que o precederam, toda a histéria de todos os homens,
enfim, todo o passado, que somado, resultou em um quadro de seus quadros.

A mesma afirmacéo que Roland Barthes expressa: “o hoje sai de ontem, Robbe-Grillet
ja estd em Flaubert, Sollers em Rabelais, todo o Nicolas de Stael em dois centimetros
quadrados de Cézanne” (BARTHES, 1987, p. 29). A mesma afirmacdo que, hd muito tempo,
0 imperador Marco Aurélio proferiu: “Quem viu o presente viu todas as coisas” (apud
BORGES, 1999, p. 437). E ainda, a mesma afirmacdo que o materialismo historico de Marx,
a sua forma, professou: “A histdria ndo é mais do que a sucesséo das diferentes geragdes, cada
uma delas explorando os materiais, 0s capitais e as forcas produtivas que lhes foram

transmitidas pelas geragdes precedentes” (MARX, ENGELS, 1998, p. 21).
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Assim, antes de tecer comentarios sobre uma produgdo humana, parte-se deste
pressuposto, no qual, ndés, em cada individuo, somos o resultado de uma soma de todas as
épocas, e como tal, ao olharmo-nos, olhamos para todo nosso passado e todo pressagio de um
futuro ndo conhecido. Neste sentido, comega-se por uma das primeiras e mais belas criagdes

do engenho humano: a poesia.
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1.2 O HOMEM, A POESIA E A NATUREZA

Octavio Paz afirma que “Ha sociedades que ndo conheceram o romance, a tragedia e
outros géneros literarios, mas ndo ha sociedade sem poemas” (PAZ, 1991, p. 132). A poesia €

0 género que tem a existéncia mais profunda na origem e no crescimento do homem,

A relacdo entre 0 homem e a poesia é tdo antiga como nossa histéria: comegou
quando o homem comegou a ser homem. Os primeiros cagadores e colhedores de
frutas um dia se olharam, atbnitos, durante um instante interminavel, na agua
estagnada de um poema. (PAZ, 1993, p. 148)

Assim, o encontro do homem com a poesia é tarefa de tdo dificil delimitacdo como a
separagdo entre cultura e natureza. Mesmo antes do surgimento da palavra escrita, 0 homem
j& compunha seus poemas, e atonito, apreciava sua criacdo, estagnado diante da beleza de seu
préprio engenho.

Esta criacdo, na histéria ocidental, tem sua origem escrita centrada na antiguidade
cléssica, com os gregos. Neste principio, extremamente imbricado pela religiosidade politeista
e pela sua visdo cosmocéntrica grega, encontra-se uma figura a qual a poesia deve sua
inspiracdo: a musa.

Quando os deuses do Olimpo, sob o comando de Zeus, venceram os seis filhos de
Urano, chamados de tités, a seu comandante foi incumbida a misséo de criar divindades que
cantariam suas vitdrias e, assim, perpetuariam suas glorias pelos séculos e séculos. A fim de
realizar tal tarefa, Zeus deitou-se com Mnemosine (Memdria), a deusa da memdria, por nove
noites consecutivas, e desta unido, ap6s um ano, nasceram nove filhas que cantariam o
presente, 0 passado e o futuro acompanhadas pela lira de Apolo. E estas criaturas ganharam a
denominagdo de musas.

As musas, destinadas a cantar as glérias dos deuses, nascidas de uma unido divina, o
homem pediria emprestado seu canto e inspiracéo, para que, também, cantassem as glorias, 0s
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amores e as tristezas humanas. E gracas a crenga do homem nas suas musas inspiradoras, as
filhas de Zeus e Mnemdsine tiveram suas existéncias eternizadas na poesia, como figuras
inevitaveis da antiguidade classica e, em nossos dias, como um resquicio de um desejo
metafisico, um desejo de transformar a simplicidade material.

As musas que inspiraram Homero a cantar as glorias de Aquiles; as mesmas musas
que Camdes ordenava o cessar de seus antigos cantos', frente & magnitude do engenho de
lusitanos lancados ao mar, para o inicio de uma nova cangdo; as musas que Baudelaire
amaldicoou por, apenas, vislumbrar morbidez e loucura® no seu suave cantar; as mesmas
musas que Adorno (1980) repeliu ao falar da lirica tdo imbricada de sociedade, deixando
pouco ou nenhum espago a estas sempiternas figuras; as musas sobre as quais poder-se-ia
comecar este exercicio de analise.

Porém, antes das musas conhecerem a lira de Apolo que as acompanharia e da qual se
originaria 0 nome do género lirico, ha muito a poesia acompanhava 0 homem. Companheira
de um tempo imemorial, anterior ao préprio conhecimento da escrita que a eternizaria em
formas, a poesia com o homem uniu-se na jornada de sua existéncia.

E este encontro entre a poesia e 0 homem, do qual Octavio Paz diz surgir o poema, €
sem data, ou, tomando emprestada a expressdo de Mircea Eliade, é um encontro in illo
tempore, num tempo que ndo podemos precisar sua origem, pois sua origem coincide com a
nossa propria existéncia. Nas palavras de Victor Hugo, “Nos tempos primitivos, quando o
homem desperta num mundo que acaba de nascer, a poesia desperta com ele. Em presenca das
maravilhas que o ofuscam e o embriagam, sua primeira palavra ndo é sendo um hino”
(HUGO, 2004, p. 17).

Logo, poesia, homem e natureza formavam um unico ser, indissoltvel em sua relacéo,

e, ndo sem razdo, Octavio Paz afirma: “Enquanto haja homens, havera poesia” (PAZ, 1993, p.

! “Cesse tudo 0 que a musa antiga canta,/ Que outro valor mais alto se alevanta.” (CAMOES, 1999, p. 11)
2 «Ah, minha pobre musa, o que tens esta vez?/ Teus olhos ocos sdo todos visdes noturnas/ E alternativamente
refletes na tez/ Loucura e horror, as sombras taciturnas” (BAUDELAIRE, 1999, p. 23)
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148), e havendo homens, logo, havera poesia, pois do contrério, se “o homem esquecesse da
poesia, se esqueceria a si proprio. Volta-se ao caos original.” (PAZ, 1993, p. 148).

E ei-los, poetas, homens, a poesia — a outra voz; “a voz das paixdes e das visdes; é de
outro mundo e é deste mundo, é antiga e € de hoje mesmo [...] é sua e alheia, € de ninguém e é
de todos” (PAZ, 1993, p. 140). E assim, nas palavras de Felipe Fortuna, iniciar-se-4 esta

dissertacéo:

Toda histéria comeca de repente.
E eu comecarei a minha,
Debrucado:
eis a historia violada.

[..]
(FORTUNA, 1997, p. 57)
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1.3 A OBRA DE FELIPE FORTUNA

No livro de estréia de Felipe Fortuna, Ou vice-versa (1986), no poema “Biografia”, ha
dois versos que anunciam a chegada deste novo poeta & literatura brasileira: “Por palavra doce
ou pesadelo/ saiba que estou acordado” (FORTUNA, 1986, p. 10). Esta é a declaragdo do
despertar de uma poesia que, entre a ironia, o0 paradoxo e o siléncio, floresce com intensos e
coruscantes versos na lirica contemporanea.

Felipe Fortuna — tradutor, ensaista, poeta e diplomata —, nasceu no Rio de Janeiro em
1963. Em 1986, ainda muito jovem, publica, seu primeiro livro: Ou Vice-Versa; obra de
grande forca lirica, que apontava para a precocidade de um poeta que, em pouco tempo,
inscreveria seu nome nas paginas da lirica brasileira.

Mestre em Literatura Brasileira pela Pontificia Universidade Catdlica do Rio de
Janeiro, Felipe Fortuna continuou a produzir regularmente. Em 1991, publica o livro de critica
literdria A Escola da Seducéo, no qual textos como “Um animal noturno: o poeta simbolista”,
“A contradicdo de Deus”, entre outros, apresentam uma capacidade critica profunda e versétil,
capaz de transitar, com perspicacia, por diversos periodos sem a necessidade de recorrer a
recursos estilisticos superficiais; rendendo grande elogio de Otto Lara Resende (1991, p.7):
“Espirito curioso, afeito & pesquisa, tudo querendo apreender e querendo exprimir tudo, por
isto mesmo o poeta e prosador”.

Em 1992 publica o seu segundo livro de poesias, Atrito. Sobre este livro, José Paulo
Paes publicaria, no suplemento “Mais!” da Folha de S&o Paulo, em 31 de janeiro de 1993, um
artigo “Uma poética da estranheza”. Na obra Atrito, um eu-lirico inquieto diante a emergéncia
de cada verso (“Eu ndo durmo porque/ hoje vivi demais”) poetiza sobre a vida, a morte e a

contingéncia que as une, concluindo: “Nds somos pouco”. O siléncio, as auséncias, 0 verso
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que ndo é encontrado, mas que tanto expressa na sutileza de sua falta, concretiza-se como um
traco personalissimo da lirica de Felipe Fortuna.

Em 1995, Felipe Fortuna traduz a obra integral da poetisa francesa Louise Labé no
volume Amor e Loucura.

Em 1997, publica seu terceiro livro de poesias, Estante. Esta obra, como anuncia o
nome, divide-se em trés secbes com tematicas diversas: “(NAO E)”, composta por dezenove
poemas versando sobre flagrantes do cotidiano, impressdes das cidades pelas quais o poeta
passa, o fazer poético etc.; “POEMAS DE PELE”, que retine quinze poemas dedicados ao ato
amoroso e a celebracdo do corpo da mulher; “SERES”, composta por treze poemas que, em
conjunto, configuram a criacdo poética de seres mitolégicos, imaginarios, mas enraizados nas
caracteristicas mais profundas do homem contemporaneo. Ainda em 1997, Felipe Fortuna
escreve 0 livro de ensaios Curvas, Ladeiras - Bairro de Santa Teresa, que retrata as
entrelinhas sociais e afetivas do bairro da cidade do Rio de Janeiro onde viveu sua infancia e

adolescéncia.

Morar em Santa Teresa € também um modo de adquirir faculdades novas
que afetam cada um dos nossos atos mais corriqueiros. A topografia do
bairro determinou as ruas e as casas, € também o corpo. Nenhum morador
deixara de se adaptar a um outro bairro, caso venha a se mudar, mas algo
Ihe trara a lembranca de ja ter vivido num lugar que lhe exigia aten¢do com
o caminho. Num lugar assim, 0 Unico repouso é a paisagem. (FORTUNA,
2008)
Em 2000, publica Visibilidade, e em 2002, A Proxima Leitura; estes dois livros
continuam o estilo contundente de critica literaria iniciado com A Escola da Seducéo, (1991).
Em 2005, publica o livro de poemas Em seu lugar, obra que, juntamente com uma
reedicdo dos trés livros anteriores de poesia, traz poemas inéditos versando sobre diversas

tematicas e consagrando a peculiaridade da auséncia marcante em toda sua poesia, a qual

Sergio Paulo Rouanet denominou de “uma poética da falta” no prefacio da obra.
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E este siléncio, tdo singular e expressivo da poesia de Felipe Fortuna é que inspira o
titulo desta dissertagdo: Intermiténcias poéticas: tempo, modernidade e imaginario na poesia
de Felipe Fortuna. Sendo esta a primeira dissertacdo de mestrado sobre o autor, o privilégio
de tal tarefa estd na busca da palavra poética e no fascinio quem se reconhece e deslumbra-se
nas palavras do outro que orienta este trabalho.

Felipe Fortuna destaca-se como um dos poetas contempordneos que com mais
serenidade inserem-se na modernidade; evitando extravasamentos formais, mas abordando
intensamente as tematicas recorrentes na mentalidade contemporénea, abrangendo desde o
erotismo até composicdes que versam sobre questdes modulares de nossa civilizagdo, como
nossa origem, o amor e a morte. Porém, além disto, ler Felipe Fortuna é uma prazerosa e
instigante tarefa, “pois o que se 1é provoca mais procura” (FORTUNA, 2005, p. 23,), e desta
procura nasceu o desejo de aventurar-se na tessitura desta dissertacéo.

Felipe Fortuna também colabora regularmente com a imprensa publicando ensaios

criticos no caderno “ldéias” do Jornal do Brasil.

30



2 - NAS LINHAS DO TEMPO: SER, SOCIEDADE E PALAVRA

O tempo é nosso problema.
Jorge Luis Borges

O tempo sempre foi uma das principais categorias sobre as quais a curiosidade
humana voltou-se nas mais diversas areas do conhecimento. O tempo intrigou os fisicos,
oscilando entre uma pretensa exatiddo — como na fisica classica newtoniana — e uma total
dependéncia do ponto de vista do observador, como na relatividade de Einstein e na fisica do
descontinuo; protagonizou investigagBes filosoficas, por vezes um fluxo continuo no qual a
perpétua mudanca € a ordem, como em Heraclito; outras na apreensdo fenomenoldgica
dependente da consciéncia como em Heidegger; foi perscrutado pelos religiosos na
ciclicidade temporal do mito, na efemeridade do tempo mundano, na eternidade dos deuses; e,
sobretudo, deslumbrou os poetas, que na “outra voz” encontraram Seus poemas, que, nas

palavras de Octavio Paz,

E outra porque é a voz das paixdes e das visbes; é de outro mundo e é deste, é
antiga e é de hoje mesmo, antiguidade sem datas [...] Todos os poetas, nesses
momentos longos ou curtos, repetidos ou isolados, em que realmente sdo poetas,
ouvem a voz outra. E sua e é alheia, é de ninguém e é de todos. (PAZ, 1993, p. 140.
Grifos do autor)

A outra voz, seu outro nome é poesia, e, como Paz (1993) ressalta, é do encontro do
homem com ela que nascem os poemas.

E para falar sobre o tempo, falar-se-4 sobre ela, a outra voz, a poesia, que esta no
tempo, que € tempo, mas que, simultaneamente, debruca-se sobre o tempo na sua
“antiguidade sem datas” e subjuga-o na sua imortalidade. Eis a poesia, que ao longo das

décadas toca os poetas e traz-lhes as grandes questdes de sua época num transcendental e
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ambiguo discurso, sob o qual nés, homens, fascinamo-nos diante das suas mil faces, das suas
mil vozes, da sua outra voz.

Neste capitulo sobre o tempo, deter-se-4, principalmente, sobre a obra Estante (1997),
de Felipe Fortuna, mais especificamente, sobre a se¢do “Seres”. Esta obra, como 0 nome ja
prenuncia, € composta por diversas teméticas, reunidas em trés secdes, como se fossem trés
livros diferentes, os quais comporiam a “estante” que o nome da obra enuncia. A primeira
Secdo, intitulada “(NAO E)”, é composta por dezenove poemas que versam sobre 0s mais
variados temas: flagrantes da vida cotidiana, como no poema “Partida”, no qual o eu-lirico

tece seus versos sobre uma partida de futebol;

PARTIDA
1.

Comeca no meio:
correndo,
0s pés acenam para o gol
e a bola divide a toda a hora
0 campo de novo ao meio.
Talvez se escute o folego tremendo
de quem corre atras, de quem
escolheu ser veloz:

Ou Se escute 0 impacto imprensado
da dividida da batalha do rebote da peleja
da pelota do baldo da redonda.
(FORTUNA, 1997, p. 19)

Impressdes das cidades visitadas pelo poeta, como no poema “Candango”, no qual as

impressdes que a cidade de Brasilia Ihe causou, transformaram-se em lirica;

CANDANGO

Brasilia é um passeio triste.

A cidade afasta o corpo.

Ninguém pelas ruas

para testemunhar

a grama crestada, o ar paralitico,
essa paisagem sem qualquer vinculo
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a esperar o futuro no precipicio.

Vocé veio para ca: a cidade
o transformara em vicio.
(FORTUNA, 1997, p. 13)

Poemas que versam sobre o fazer poético, como “Escrever”, no qual o eu-lirico
expressa sua relacdo com o ato de escrever poemas, com a espera, o siléncio, a insinuagéo e a

aparicdo tacita de cada palavra transposta da memoria para o papel;

ESCREVER

Ao saber que estou escrevendo um texto, ndo grito. Aceito-o
em siléncio: ele se aproxima. Nao vou evita-lo, nem dizer que o
texto me possui: ndo é assim. Mas € estranho. “Esse texto é
meu”, eu digo, pois parece dosado por mim, parece que retorna
de uma viagem e quer me beijar, parece dizer muito mais do que
eu mesmo digo, parece-se comigo. Eu ndo tenho ddvidas — o
texto tem. Ndo quero compara-lo as tramas tecidas, pois isso
banalizaria uma textura de pedra, a brasa correndo pelo ferro, os
vagoles sobre os trilhos. Isso sim é escrever. Mesmo porque 0
texto € jamais tecé-lo, mas desafia-lo em desafio até que reste a
Unica linha, a Ultima, que agora se estende com o trabalho da
memoria. A memoria tece. O resto — o texto, eu, a brasa, os
vagbes — ainda € memdria. Eu ndo tenho ddvidas. Por isso,
escrevo e desconfio.
(FORTUNA, 1997, p. 23)

Sobre a tematica do amor, como “A escola da seduc¢do”, no qual o amor é traduzido
pelo seu viés de sensualidade, apartado da temética lirico-amorosa do amor platénico, e

centrando-se, apenas, no Eros, o puro desejo em uma instancia quase ndo racionalizada;

A ESCOLA DA SEDUGAO

A seducdo sobrevive: a moca

que disse aceito e se foi

para a cama durante a madrugada,
agora permanece ensimesmada e nua
sobre as horas que passam.

Ela também quis, ela tirou

cada parte de toda a roupa e se deitou.
Agora ficou tarde e ndo importa
guanto tempo passou para chegar ali,
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guanta demora aumentou o apetite,

se havia pressa ou harmonia.

Algumas perguntas — sé no dia seguinte.
Agora o seu corpo é um problema,

pois ndo sumiu depois de estremecer,

€ 0 corpo precisa, como um sofa, de cuidados.
Ela sabe 0 meu nome,

mas ndo adianta. Acontece que ela disse
aceito e tudo aconteceu na solidao,

num instante do qual

ela ndo consegue se livrar.

(FORTUNA, 1997, p. 11. Grifos do autor)

Como observa Adriano Espinola (2005, p. 48), “de um modo geral, esses poemas
guardam um tom de cronica, registros circunstanciais da vida do autor, diplomata de carreira e
escritor consciente”.

Na segunda se¢do, intitulada “Poemas da Pele”, relnem-se quinze poemas que
abordam a temética do corpo feminino e do ato amoroso. Essa criagdo poética, por vezes,
apresenta-se em um vVviés no qual a sensualidade rompe intensamente através de uma
linguagem exata, crua, sem tergiversacdes, por vezes, como se fosse balizada pela

agressividade dos instintos, como em “No banco de tras”:

NO BANCO DE TRAS

desenho de Rubens Gerchman

O carro ndo anda. A mé&o passa.
Passa a méo pelas coxas.

Elas se abrem como formas nuas
Rabiscadas nos vidros embacados.

Dois corpos lotados no carro.

Largo é o toque dormente nos seios,
vastas as pernas que nasceram

— como um tiro — da pele desabotoada.

Ali, atras, ha lugar para todas as coisas.
Passa a mdo — guia 0s dedos

para as partes mais distantes.

O carro ndo anda. Arranca a roupa.
(FORTUNA, 1997, p. 50)
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Em outros poemas, a linguagem poética configura-se mais coruscante, metafisica,
como se o eu-lirico contemplasse ritualmente o ato amoroso em uma mescla de veneracéo e

regozijo, prazer e contemplagdo, como em “Os dois”:

OS DOIS

inHUMenOUTRO
Augusto de Campos

Como se fossem raizes
movendo-se devagar

em lengois incandescentes,

dois corpos se comunicam

— porosidade do fogo,
evaporacdo do vinho.

Dois corpos, como se fossem
descobrir no chdo da pele

a duracdo da nudez.

(Quando dois corpos se abragcam,

dois corpos abragam tudo).
(FORTUNA, 1997, p. 53)

Na terceira e Gltima secdo, intitulada “Seres”, relinem-se treze poemas, nomeados
sequencialmente pela numeragdo de 1 a 14. Nesta sec&o, 0 viés temético pauta-se num mito de
criacdo, o eu-lirico, em uma poética alimentada pelo mito e pela histéria, transcorre sobre a
formacdo de uma civilizacdo, ou mais propriamente, de uma espécie, denominada
ambiguamente de Seres. Com uma linguagem ambigua e complexa, 0s versos que compdem
esta secdo traduzem as origens, 0s anseios, a historia e as crengas destes Seres; circunscritos
dentro de uma lirica que traz, nas entrelinhas, nossa propria origem, os Seres espelham
poeticamente 0 modus vivendi que nds, homens, construimos através de nossa historia. Porém,

apartados de crencas, misticismos ou alienagdes culturais ululantes, os Seres transitam
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cruamente por caminhos idénticos, ora simbolicamente diversos, ora semelhantes, ora

pretensamente desnudos de simbolizacéo.

36



2.1 0 SERE O TEMPO NA OBRA DE FELIPE FORTUNA?

“Que é, pois, 0 tempo? Se ninguém me pergunta,
eu sei; mas se quiser explicar a quem indaga, ja ndo

sei.”
Santo Agostinho
Na terceira secdo da obra Estante, intitulada “Seres”, o eu-lirico (re)cria uma
concepgdo de origem de uma espécie. Esta “nova” espécie é denominada, ambiguamente,
apenas, por seres. Nesta criagdo, pautada em uma poética alimentada pelo mito e pela historia,
0s poemas traduzem-se em uma linguagem ambigua, complexa, e, algumas vezes, metafisica,
sob a qual as palavras transfiguram as origens, 0s anseios, a historia e as crencgas destes Seres.
Mas quem sdo estes Seres? Quais sdo suas origens e qual o significado de sua criacdo? Qual o

peso do tempo sobre sua existéncia?

Na abertura da sec¢do, Felipe Fortuna vale-se de duas epigrafes:

Povoacoes

surgem no Vacuo.

Carlos Drummond de Andrade
Todo eu estou mitolégico.
Machado de Assis

A primeira epigrafe pertence ao poema “Dissolugdo”, da obra Claro Enigma, de

Carlos Drummond de Andrade:

DISSOLUCAO

% por “ser”, entende-se, aqui, 0 homem em sua prépria existéncia, ente que possui a qualidade de ser e, ao
mesmo tempo, de questionar-se sobre o significado de ser. Em outras palavras, aproxima-se do termo
heideggeriano Daisen — o ser do homem no mundo, aquele que possui um primado ontico, pois deve ser
interrogado primeiramente, e possui um ontoldgico, pois a ele pertence a compreensdo do préprio ser e dos
demais seres.
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Escurece, e ndo me seduz
tatear sequer uma lampada.
Pois que aprouve ao dia findar,
aceito a noite.

E com ela aceito que brote
uma ordem outra de seres
e coisas ndo figuradas.
Bracos cruzados.

Vazio de quanto amavamos,
mais vasto é o céu. Povoacdes
surgem no VAcuo.

Habito alguma.

E nem destaco minha pele

da confluente escuridao.

Um fim unanime concentra-se
e pousa no ar. Hesitando.

E aquele agressivo espirito
gue o dia carreia consigo,
jando oprime. Assim a paz,
destrocada.

Vai durar mil anos, ou
extinguir-se na cor do galo?
Esta rosa ¢ definitiva,

ainda que pobre.
Imaginacgdo, falsa demente,
ja te desprezo. E tu, palavra.
No mundo; perene transito,
calamo-nos.

E sem alma, corpo, és suave.
(ANDRADE, 1983, p. 245-246)

Neste poema, o eu-lirico expressa a passagem temporal marcada pelo fim de um dia e
indaga-se sobre 0s mistérios que encobrem o periodo entre o término e o comego de um outro
dia. Com a escuridéo, com o por do sol, nascerd “uma nova ordem de seres” que o eu-lirico
aceita ou resigna-se, de “bracos cruzados” diante de sua emergéncia. E afirma, “Povoagdes
surgem no vacuo”, no ocaso brota uma nova existéncia de “seres e coisas nao figuradas”, ndo
traduzidas pela luz do dia, pela claridade da raz&o, que podem durar mil anos ou “extinguir-se

na cor do galo”, no amanhecer. Também nesta manifestacdo instantanea, nesta origem
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imediata, surgem os “Seres” de Felipe Fortuna: “Toda a histéria comeca de repente.”
(FORTUNA, 1997, p. 57).

A segunda epigrafe é pertence & obra Dom Casmurro, do capitulo XXXIII, “O
penteado”, de Machado de Assis. Neste capitulo, Bentinho penteia os cabelos de Capitu — o

primeiro contato fisico mais intimo ocorrido entre os dois e que antecede o primeiro beijo:

[...] Continuei a alisar os cabelos, com muito cuidado, e dividi-os em duas
porcGes iguais, para compor as duas trancas. Ndo as fiz logo, nem assim
depressa, como podem supor os cabeleireiros de oficio, mas devagar,
devagarinho, saboreando pelo tacto aqueles fios grossos, que eram parte
dela. O trabalho era atrapalhado, as vezes por desazo, outras de propdésito
para desfazer o feito e refazé-lo. Os dedos rocavam na nuca da pequena ou
nas espaduas vestidas de chita, e a sensacdo era um deleite. Mas, enfim, os
cabelos iam acabando por mais que eu os quisesse interminaveis. Ndo pedi
ao céu que eles fossem tdo longos como os da Aurora, porque ndo conhecia
ainda esta divindade que os velhos poetas me apresentaram depois; mas,
desejei pentea-los por todos os séculos dos séculos, tecer duas trangas que
pudessem envolver o infinito por um ndmero inolvidavel de vezes. Se isto
vos parecer enfatico, desgracado leitor, € que nunca penteastes uma
pequena, nunca pusestes as mdos adolescentes na jovem cabega de uma
ninfa... uma ninfa! Todo eu estou mitologico. Ainda ha pouco, falando dos
seus olhos de ressaca, cheguei a escrever Tétis; risquei Tétis, risquemos
ninfa; digamos somente uma criatura amada, palavra que envolve todas as
poténcias cristas e pagas. Enfim, acabei as duas trancas. [...] (ASSIS, 1997,
p. 55)

Envolto em um clima de grande lirismo, esta passagem apresenta todo o
deslumbramento de Bentinho frente a Capitu, a menina por quem estava apaixonado. Nesta
situacdo, na qual Dom Casmurro, ainda adolescente, penteia os cabelos de Capitu, para
explicar todo seu amor e regozijo que envolve a ocasido, o narrador recorre a figura das
deusas mitoldgicas citadas pelos antigos poetas com o fim de trazer & agdo Unica e irrepetivel
— pentear pela primeira vez os cabelos da amada — toda uma carga cultural secular, acumulada
na historia da humanidade. Desta forma, o narrador demonstra que embaixo de um sentimento
aparentemente individual — o amor — a cultura revela-se, e a mesma emocéo repete-se no
tempo em agentes diferentes, o que permite que a alusdo a tempos téo dispares seja Util ao

narrador para traduzir os seus sentimentos. Assim, a frase “Todo eu estou mitol6gico”
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carrega consigo o sentido de que na formagdo do ser ha toda uma carga que &, por vezes,
vinda de uma antiguidade sem datas, dos primordios da espécie; ou seja, explica-se a
individualidade do homem na recorréncia aos outros que o antecederam.

Assim, entre as epigrafes de Drummond e Machado de Assis, h4 uma contradicéo de
termos, pois, de um lado, é posta a origem das povoacOes a partir do vacuo, isto é, do nada,
enquanto, do outro, € dado uma perspectiva mitoldgica, que, de certa forma, nega um vazio a
priori. Mas qual o significado desta contradi¢do? Este é o primeiro ponto sobre o qual versara
este capitulo, a chave sobre a qual a leitura desta se¢do principia, e na qual se inicia a
formulacéo de uma concepcéo temporal desta construcdo poética.

“Seres” orienta-se, principalmente, para uma construcdo poética pautada na origem de
uma civilizagdo. A linguagem desta secdo — com uma grande intensidade simbdlica e
mitoldgica — transfigura um mito da criacdo do universo no qual os “Seres” vivem. Os treze
poemas que a compdem sdo ambiguos, com imagens, memorias, perspectivas e acdes, que,
unidas, refletem uma das questdes basilares da espécie humana, isto &, a propria origem.

Na secdo “Seres”, o eu-lirico coloca-se, primeiramente, como um enunciador-criador,
que, através das palavras, constroi seu universo. Semelhante ao deus judaico-cristdo, é a
enunciacdo que d& origem aos seres e ao seu universo, ou seja, é pela palavra, aqui poética,

que tudo principia:

1

Toda a historia comeca de repente.
E eu comecarei a minha,
debrucado:
eis a histdria violada.
Eram mitoldgicos, eram seres
gue caminhavam outros passos
— pois 0s seus se perderam em pareceres.
Eram homens com patas
de depois
que calcavam no tempo os seus futuros,
e eram muitas pegadas, geométricas,
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apontadas, abissais
para escuros corredores de outras pernas atléticas.
Caminhavam brandos, os misculos
tensos e cansados como crepusculos.
(FORTUNA, 1997, p. 57)

Seguindo-se esta orientagdo enunciagdo-criagdo, pode-se depreender trés
pressuposi¢des essenciais nos primeiros quatro versos do poema: 1) 0 primeiro verso
apresenta uma generalizagdo sob a forma como se originam as historias: “de repente”; 2) o
segundo Vverso enuncia uma apropriagdo desta forma: “a minha”; 3) o terceiro e o quarto verso
exprimem aspectos sobre os quais decorrerd a histdria, a postura do eu-lirico frente a sua
criagdo e uma caracteristica dessa criagdo: “debrucado” e “violada”, respectivamente. Desta
forma, os quatro primeiros versos, a maneira das duas epigrafes iniciais, transcorrem dentro
de uma contradi¢do, que, também, pode ser interpretada como uma ambiglidade. H4 uma
generalizacdo sobre a forma na qual as histdrias devem principiar e, em seguida, uma
apropriacdo e a enunciacdo de uma transgressao desta forma: “violada”.

O quinto verso, “Eram mitolégicos, eram seres”, também transcorre em uma
contradicdo-ambiguidade. A historia, que deveria comecar de repente, inicia-se sobre seres
que lhes sdo anteriores, e que tém um principio impossivel de ser apontado cronologicamente,
pois sua anterioridade € demarcada pela utilizacdo do tempo verbal pretérito imperfeito,
(“eram”), que ndo define o tempo exato da acdo, apenas, direciona-a a um tempo passado
incerto.

Estas duas ambiguidades apontam para a contradigdo das epigrafes de abertura da
secdo, pois, também remetem a dois aspectos de sentidos contrarios: no primeiro, a existéncia
enquanto condicdo a priori, no segundo a existéncia enquanto condi¢do a posteriori. E é
justamente a imprecisdo causada por essa ambiglidade que sublima o carater mitico desta
secdo. Porem, antes de aprofundar essa questéo, far-se-4 uma comparagdo com dois mitos de

criagdo que orientam a cultura ocidental: o grego e o judaico.
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Esta escolha de dois mitos que sdo basilares da cultura ocidental, e ndo um
contraponto entre ocidente e oriente, justifica-se na orientacdo temporal destes mitos. Como
observa Joseph Campbell, na obra As méscaras de deus: mitologia oriental (1997), o mito do
eterno retorno na via oriental revela, primordialmente, uma ordem imutavel, que surge e
ressurge no tempo continuamente, como a que € expressa na concepc¢dao mitica das quatro
idades (do ouro, da prata, do bronze e do ferro), na qual o mundo percorre um declinio, até
desintegrar-se no caos de onde recomega Seu curso, repetindo esse trajeto circular ad
aeternum. Como ressalta o autor, “jamais houve um tempo em que ndo houvesse tempo.
Tampouco haverd um tempo em que esse caleidoscopio da eternidade no tempo deixe de

existir” (CAMPBELL, 1994, p.13). Ou como afirma Eliade:

O que tem importancia capital para nds, nesses sistemas arcaicos, € a
abolicdo do tempo concreto, e dai sua intencdo anti-histérica. Essa recusa
em preservar a memdria do passado, mesmo do passado imediato, parece-
nos indicar uma antropologia particular. Referimo-nos a recusa do homem
arcaico no sentido de aceitar-se como ser histérico, sua recusa em dar valor
a memoria e, portanto, aos acontecimentos fora do comum (isto €, eventos
que ndo contam com um modelo arquetipico), que, de fato, constituem a
duracdo concreta. Em Gltima analise, 0o que descobrimos em todos esses
rituais e em todas essas atitudes é um desejo no sentido de desvalorizar o
tempo. (1992a, p. 77)

Desta maneira, nesta estrutura mitica, a individualidade ndo existe, pois ndo ha
transformacao ou evolucéo nesta concepcdo, ndo ha tempo historico, continuo e progressivo;
tudo ha de repetir-se de maneira idéntica. Em contrapartida, no ocidente, a orientagdo a
identidade gerou um processo que se afasta da visdo estatica de ciclos repetidos, e que

1T

culminou num mito de origem pautado numa criacdo “Unica”, ocorrida no “principio do
tempo”, isto €, surge, no ocidente, uma mitologia progressiva, de orientagdo temporal. Nas
palavras de Campbell, “O mundo ndo mais era para ser conhecido como mera demonstragéo
no tempo dos paradigmas da eternidade, mas como um campo de conflito cosmico inaudito

entre as duas forcas, a da luz e a das trevas” (CAMPBELL, 1994, p. 16). Logo, devido ao
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encaminhamento da discusséo sobre o tempo, neste trabalho, parece ser mais coerente optar
por mitos que trazem em seu escopo uma orientacdo historica. Claro que, nos mitos ocidentais
ha, também, uma orientacdo similar para o retorno a “idade de ouro”, ao “paraiso”, como bem
demonstra Eliade em O sagrado e o Profano (1992). Porém, esta orientagdo ocorre dentro de
um modelo de fuga da temporalidade “linear”, em uma luta contra o tempo historico, e ndo na
negacéo dele.

Assim, salientado o cunho historico e, consequentemente, temporal dos mitos
escolhidos, cabe ressaltar um dos conceitos basilares das investigagcdes temporais de Paul
Ricoeur, exposto em Tempo e narrativa (1994), que, também, orienta-se & historicidade do
tempo.

Para este filosofo, h4 uma relacdo dialogica entre temporalidade e narratividade,
mediante a qual tudo o que € narrado, inevitavelmente, transcorre no tempo e, reciprocamente,
s6 pode haver decurso temporal por meio da ocorréncia da narracdo, do encadeamento de

fatos. Nas palavras do autor,

Existe entre a atividade de narrar uma histéria e o carater temporal da
experiéncia humana uma correlacdo que ndo é puramente acidental, mas
que apresenta uma forma de necessidade transcultural. Ou, em outras
palavras: que o tempo torna-se tempo humano na medida em que é
articulado de um modo narrativo, e que a narrativa atinge seu pleno
significado quando se torna uma condicdo da existéncia temporal.
(RICOEUR, 1994, p. 85. Grifos do autor).
Partindo desta concepgdo, na qual ha uma ligacdo explicita, transcultural entre o
tempo e a narrativa, orienta-se para a ddvida primeira: como historicizar a origem, o principio
das narrativas? A resposta para esta pergunta, nesta perspectiva conceitual, é inequivoca: a

histdria principia juntamente ao tempo. E € a partir desta assertiva que se pode remeter aos

dois mitos de origem acima referenciados.
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Na mitologia grega — segundo Jean-Pierre Vernant, em O universo, 0s homens, 0S
deuses (2000) —, no principio do universo existia apenas o Kh&os, um vazio escuro, onde nada
se distinguia, espago noturno, de queda, sem fim, sem fundo: ilimitado. Depois, do caos surge
Gala, a terra, espaco que se opde a sua origem, pois é delimitada, firme, estavel, onde tudo é
visivel e s6lido; Gala — o0 chdo do mundo — que esconde em suas profundezas o Khaos, o
aspecto caotico original. A terceira entidade que surge no universo é Eros, o0 Amor primordial,
surgido num tempo em que ndo havia seres sexuados, logo, Eros, primeiramente, ndo presidia
0s amores sexuados, era uma espécie de impulso do universo.

Assim, Khéos d& origem a Gafa, a mae-terra que, por sua vez, conceberd Ouranos, o
céu, e Pontos, todas as 4guas, sem unir-se a ninguém, mas criando seu duplo, seu contrério, a
abdbada celeste que a cobre; enquanto Gaia é a terra, Ouranés € o céu, e Pontos, as dguas que
limitam sua forma; enquanto Gaila é a solidez no qual as coisas ndo misturam-se, Pontos ¢ a
liquidez onde tudo se mistura.

Urano, que foi gerado por Gaia e possui mesma extenséo que a terra, deita-se sobre
ela, ndo deixando nenhum espaco vago, formando, assim, um casal de contrarios, um macho e
uma fémea, sob os quais Eros agira pela primeira vez como amor sexuado. Dessa forma,
Urano, deitado sobre Gaia, ndo tem outra atividade além da sexual, copula incessantemente
com a Terra, que acaba gravida de seis filhos, os Titas, seis filhas, as Titanidas e mais dois
trios de seres absolutamente monstruosos, os Ciclopes e os Heratonkhires (os Cem-Bragos).
Porém, como toda a Terra esta coberta por Urano, ndao ha como os filhos sairem de seu ventre,
e ali permanecem sem uma existéncia autbnoma.

Gaia, agoniada por reter todos os seus filhos em seu ventre, e por estar numa eterna
noite (pois nenhum espago deixa de ser coberto por Urano), inflama-se contra o pai de seus

filhos e incita-os a rebelar-se contra ele. Este desafio é aceito por Kronos, o Titd mais novo.
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Mediante a aceitacdo do desafio, Gaia fabrica uma foice de metal e entrega a Cronos,
que com ela corta 0 membro viril de Urano e joga-o no mar, Pdntos. Urano, ao sentir a dor
dilacerante de seu membro cortado, afasta-se de Gaia e fixa-se no alto do mundo, de onde ndo
saira. Assim, surge a divisdo entre o céu e a terra.

Desta forma, Cronos é responsavel por uma etapa fundamental do nascimento do
cosmo: separando céu e terra, cria um espaco livre, onde os seres poderdo habitar, e
possibilita o nascimento dos seres para uma vida autbnoma. Assim, a partir da agdo de
Cronos, inicia-se a “real” existéncia dos seres que agora, separados de Gaia, podem suceder-
se em geracoes, e, também, a sucessdo dos dias, pois emergindo o mundo das trevas na qual
encontrava-se quando Urano estava deitado, inicia-se o ciclo dos dias e das noites. Em outras
palavras, Cronos cria o “espago” e 0 “tempo” no mundo.

No mito de origem do universo judaico®, Deus, primeiramente, criou os céu e a terra,
“a terra estava informe e vazia; as trevas cobriam o abismo e o Espirito de Deus pairava sobre
as 4guas” (Geénesis 1, 2). Posteriormente, Deus fez a luz e separou-a das trevas, chamou a luz
de dia e as trevas de noite, criando, desta forma, a sucessdo entre dia e noite e o “primeiro”
dia. No segundo dia, Deus fez o firmamento e separou as aguas que, até entdo, encontravam-
se sob e sobre o firmamento, separando o céu da terra e das &guas. No terceiro dia, Deus
separou as 4guas da terra, criando o elemento arido, no qual ordenou que se originassem as
plantas, ervas e arvores frutiferas®. Desta forma, Deus, também, inaugura o tempo, a sucesséo,
que é a marca da existéncia temporal. Jorge Luis Borges (1987), ao refletir sobre esta questéo,

diz:

* Ao denominarmos o mito de criacdo judaico como ocidental ndo ignoramos a origem oriental dos povos
semitas, nem o fato da lingua hebraica ter uma concepcao dos tempos gramaticais diversa das linguas ocidentais,
como demonstra Almir de Andrade em As duas faces do tempo (1971), mas sim, trabalhamos com este mito na
sua leitura ocidental na era crist.
5 - - - - - - 7 ~ Ve -

Toda esta narrativa do mito da origem do universo judaico é baseada na traducédo da Biblia sagrada sob a qual
o rito cat6lico professa.
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Ha uma frase muito linda de Santo Agostinho, que diz: Non in tempore, sed
cum tempore Deus creavit caele et terram. (Ou seja: “N&o no tempo, sendo
no tempo, Deus criou 0s céus e a terra”) Os primeiros versiculos do Génesis
se referem ndo apenas a criagdo do mundo, a criagdo dos mares, da terra, da
escuridao, da luz, mas, também, do principio do tempo. Ndo houve um
tempo anterior: 0 mundo comegou a ser com o tempo, e desde entdo tudo é
sucessivo. (BORGES, 1987, p. 45. Grifos do autor)

Nestas duas narrativas sobre a origem do universo, dois fatores probleméticos sdo
superados com a fundagéo do mundo: o caos primordial e a auséncia da sucessdo temporal. O
primeiro é superado pela organizacdo dos espacos que, como demonstra Mircea Eliade
(1992b), € a representacdo da fundacdo sagrada do cosmos — 0 universo organizado — oposta
dicotomicamente ao caos profano. Posteriormente, € a origem do tempo que se ople
diametralmente & auséncia da sucessdo temporal.

O mito de origem nas duas narrativas corrobora com dois elementos abordados na
criacdo poética dos Seres, de Felipe Fortuna: a selecdo da primeira epigrafe, de Carlos
Drummond de Andrade, com a qual o eu-lirico inicia esta secdo — “Povoagdes surgem no
vacuo” (FORTUNA, 1997, p. 55) —, e o primeiro verso do primeiro poema da se¢do — “Toda a
histéria comeca de repente” (FORTUNA 1997, p. 57). Ambos corroboram com a relagéo
dialdgica entre tempo e narrativa de Paul Ricoeur, que é o conceito temporal que se tomou
como ponto de partida para a investigagao destas narrativas mitologicas.

Esses dois mitos de origem tém suas perspectivas centradas numa visdo historica da
criagdo, pautada na necessidade de uma sucessdo temporal. Como eles, a secdo “Seres”
também é orientada neste viés; e é no principio da sucessdo temporal que a primeira citagao,
juntamente com o primeiro verso, orienta-se.

Nesta orientacdo da continua sucessdo temporal, na filosofia da Grécia Antiga,

Herdclito de Efeso (535-475 a.C.) — em sua definigio sobre o tempo — remete-se a imagem de

um homem que banha-se nas 4guas de um rio. Heraclito diz: “Tu ndo podes descer duas vezes
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no mesmo rio, porque novas aguas correm sempre sobre ti”. (HERACLITO, In: PRE-
SOCRATICOS, 2005, p.32).

Desta forma, o filésofo tece uma concepcdo da realidade que é traduzida num
escoamento continuo do tempo na metafora do rio e que, consequentemente, traduz a
realidade como uma perpétua mudanca dos seres, isto é, nada permanece idéntico a si mesmo.

Atendo-se unicamente & imagem temporal, esse fluxo continuo e irrefreavel das aguas
do rio — do tempo para Heréclito — ocorre de forma totalmente independente do sujeito. Nesta
imagem, o sujeito é paciente do movimento temporal, percebe-o em sua existéncia em si,
porém, ndo pode interferir, permanece peremptoriamente inserido num fluxo ao qual é alheio
quanto & configuracdo da estrutura de seu movimento.

Essa imagem caracteriza o tempo como um fluxo retilineo (dividido em passado,
presente e futuro), continuo (um transcorrer perpétuo), irrefrevel (ndo ha possibilidades de
reter, retardar ou mudar o seu curso), e com uma origem demarcada (uma nascente). Em uma
analise priméria desta imagem, j& se pode depreender que, dadas estas caracteristicas do
tempo, sua conceitualizacdo remete a um entendimento temporal histérico, isto é, a uma
percepcao linear, na qual a consciéncia subjetiva ndo interfere sobre o fluxo, mas sim, é
imersa em um encadeamento de fatos, uma sucessdo de “agoras”, na qual ndo ha
escalonamento subjetivo de importancia ou I6gica, uma concepgao cronoldgica, na acepgéo da
fisica mecénica sobre o termo.

A extensdo do tempo mensurada sob este prisma faz parte de um viés da intuicdo
temporal humana direcionada, a priori, & percepcdo de sua finitude, isto é, delimitando o
tempo como uma sucessdo de instantes presentes, infere-se a demarcagdo explicita de uma
origem e de um fim aos objetos e, simultaneamente, corrobora com a perspectiva mais

propriamente historica.
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Essa mensuracdo do tempo, que pode denominar-se por cronoldgico-histdrica,
encontra referéncias nos dois mitos de criagdo que aqui se aborda. Estes mitos, que marcam
categoricamente o0 momento da origem do tempo, estabelecem o principio do encadeamento
dos fatos, que também se encontra presente na se¢do “Seres”. Num primeiro momento, como
0 citado acima, h4 o inicio do tempo, o principio da contagem na enuncia¢do que orienta a
maneira pela qual a histdria inicia-se.

No decorrer da secdo “Seres”, encontra-se, também, esta concepc¢do temporal na
imagem de um reldgio que se encontra sob a pele dos Seres, um “crondmetro” caracterizado
pela impossibilidade de seu percurso linear ser adiado, alterado, ou parado, um percurso

temporal que se inicia e ndo mais cessa, e que remete, inevitavelmente, & morte.

9

Ha antigos reldgios sob as peles,
e nas artérias dessas horas pende
o0 péndulo azul das veias
a lhes impulsionar o sangue,
gue se estende.
O tempo é tudo no corpo.
Dé-se tempo ao corpo — que amadurece.
D4o-se 0s corpos num sopro
com a certeza longa
dos seus toques.

Nunca 0s impressionaram as suas horas.
Seus corpos fundem-se em ponteiros de aco,
e em cada pulsacéo,
em cada-cada,
nada, nenhum passado foi embora;

a hora de morrer persiste, ritmada.
(FORTUNA, 1997, p. 64)

Este tempo que se estende, esta extensdo temporal que se orienta num passado-
presente-futuro linearmente, e que ressoa, como percebe-se no poema, ndo apenas nas coisas
tangiveis, mas nos proprios Seres, € originalmente uma compreensdo de temporalidade que

demonstra-se como exterior, mas que se internaliza no corpo — no ser — por meio da imagem
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da morte, “ritmada” e inevitavel, a marca mais concreta da transitoriedade, do decurso
irrefredvel.

“O tempo é tudo no corpo”, o tempo € o corpo, 0 corpo é tempo. Esta perspectiva
temporal ndo apenas delimita o corpo dentro de uma extensdo em seu percurso, mas, também,
constroi o corpo — o ser — na sua fugacidade. “[...] / O tempo é tudo no corpo. / Da-se tempo
ao corpo — que amadurece. / D&o-se 0s corpos num sopro / com a certeza longa / dos seus
toques/ [...]” (FORTUNA, 1997, p. 64).

Estes corpos se d&o num sopro e emergem do tempo, do qual sdo feitos e no qual se
inserem em uma pequena extensdo da trajetoria. Desta forma, encontram-se os Seres criados e
delimitados pelo tempo que, nesta concepgdo, medem sua extensdo numa sucessdo de
momentos presentes, na qual “a hora de morrer persiste, ritmada” (FORTUNA, 1997, p. 64).
Esta mensura que Heraclito definiu, por meio da imagem do homem a banhar-se nas aguas de
um rio, na qual tudo encontra-se num perpétuo fluxo, nada permanece o mesmo, tem como
ordem a constante mudanca.

A imagem da morte, nesta acepcéo temporal, define-se na sucessdo das geraces, a
maneira do mito grego — quando Kroénos tem seu membro viril cortado e apartando-se da terra

possibilita o nascimento dos filhos de Gaia e a conseqliente sucessdo das geracdes —; e a

D~

maneira do mito judaico-cristdo, quando Ad&o é expulso do paraiso e, consequentemente,
condenado a sucessdo das geragdes e, logo, a sua finitude.

Este perspectiva temporal, similar nos dois mitos de origem e na terceira se¢do da obra
Estante (1997), pode ser interpretada enquanto fluxo alheio ao sujeito, que, em sua sucessao
linear, transforma-se em objeto. Porém, esta mensura “objetiva” do tempo desconstitui-se
quando se transforma em percepgdo humana.

O tempo, traduzido nesta imagem do rio de Heraclito — na qual a realidade esté sujeita

a um vir-a-ser continuo —, como Marilena Chaui observa, incorre em dois equivocos:
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primeiramente, “trata-se de uma imagem espacial para referir-se ao que é temporal, isto é,
pretende explicar a esséncia do tempo (0 escoamento) usando a esséncia do espago (a

sucessio de pontos)” (CHAUI, 2004, p. 207. Grifos da autora); em segundo,

[...] a imagem do rio ndo corresponde ao escoamento do tempo. Para que
correspondesse, precisaria estar invertida, pois a &gua que esta na nascente é
aquela que ainda ndo passou pelo lugar onde estou e, portanto, ela é, para
mim, o futuro e ndo o passado; a agua que estd na foz é aquela que ja
passou pelo lugar onde estou e, portanto, para mim, é o passado e ndo o
futuro. (CHAUI, 2004, p. 207-208)

Assim, mediante o exposto, pode-se dizer que h& outros problemas que podem ser
depreendidos desta imagem. Primeiramente, o alheamento do ser ao fluxo temporal aparta a
problemética da percepgdo do tempo pelo sujeito quando, em esséncia, a propria imagem do
tempo em um fluxo continuo e retilineo € um dos aspectos desta percepgao temporal realizada
pelo sujeito. A fisica cléssica é, também, partidaria desta visdo do tempo alheio ao sujeito.
Newton acreditava num tempo absoluto, que transcorre eternamente, de maneira uniforme,
aqui ou em qualquer lugar, na presenca ou na auséncia do ser, na matéria ou no vazio. Porém,
ainda no ambito da fisica, a teoria da relatividade de Einstein e a fisica atdbmica destronaram
as leis da mecénica classica e demonstraram que sua pretensa precisdo tratava-se, apenas, de

uma uniformidade do ponto de vista dos observadores, ou, nas palavras do fisico atdmico

Niels Bohr,

enquanto, na teoria da relatividade, o ponto decisivo foi o reconhecimento
dos modos essencialmente diferentes pelos quais observadores em
movimento em relagdo uns aos outros descrevem o comportamento dos
objetos, a elucidacdo dos paradoxos da fisica atdmica revelou o fato de que
a inevitavel interacdo dos objetos e dos instrumentos de medida instaura um
limite absoluto a possibilidade de falarmos de um comportamento dos
objetos atbmicos que independa dos meios de observacdo. (BOHR, 1995, p.
31-32)
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Desta forma, a percepgdo temporal, tanto na fisica quanto na filosofia, orienta-se sobre
a vinculacdo da mensura temporal e do ser consciente que a mede, reconhece-se sob o ponto
de vista de um observador, o que, em ambas as ciéncias, foi uma revolucdo copérnica, como

observa Bohr,

quado imperiosa nao foi também a adverténcia que recebemos, em nossa
época, sobre a relatividade de todos os juizos humanos, através da revisao
renovada dos pressupostos subjacentes ao uso inambiguo até mesmo de
nOSSOs conceitos mais elementares, como 0 espaco e 0 tempo, 0s quais, ao
revelarem a dependéncia especial em que estdo todos os fendmenos fisicos
do ponto de vista do observador, tanto contribuiram para a unidade e a
beleza de toda a nossa visdo de mundo? (BOHR, 1995, p. 30)

Nesta perspectiva, o tempo é um encadeamento de fatos que podem ser distribuidos
em trés dimensdes: passado, presente, futuro; este encadeamento depende de uma consciéncia
agente para ordena-lo, isto é, ha a necessidade de um principio organizador que ndo seja
alheio a ele®.

Uma segunda questdo, depreendida da imagem de Heraclito, € que, em sua metafisica
realista do tempo, h4 uma existéncia equivalente das trés categorias temporais (passado,
presente, futuro). No fluxo continuo do tempo, o passado, o presente e o futuro mantém uma
existéncia propria e independente, mesmo sendo o presente de extensdo menor, pois em
qualquer perspectiva ndo pode ser mais que um breve lapso. Esta equivaléncia remete a
ddvida agostiniana: “Como entdo podem existir esses dois tempos, o passado e o futuro, se o

passado ja ndo existe e se o futuro ainda ndo chegou?” (AGOSTINHO, 1998, p. 112). Duvida

que retorna a problematica da vinculacdo do tempo ao ser que nele insere-se e esté inserido.

® Para esta afirmagdo, apoiamo-nos em duas concepcdes filosoficas. Primeiramente, encontramos em Kant a
divisdo da realidade em nouménica (ndo passivel de compreenséo por meio da razdo) e fenomenologica (passivel
de compreensdo por meio da razdo), se inserirmos 0 tempo no mundo nouménico, qualquer tentativa de
entendimento € iluséria, porém, se inserirmos o tempo no mundo fenomenolégico a sua realidade ndo é dada em
si, mas sim, por meio de uma consciéncia racional. Em segundo, Heidegger determina duas estruturas em seu
pensamento: 6ntico (o ser em si, a esséncia do proprio ente) e ontoldgico (a investigagdo dos conceitos que, pelo
pensamento, classificam as modalidades onticas), e determina a temporalidade como categoria ontolégica, ndo
possui existéncia apreensivel em si independente, € um conceito dependente do ser ao qual e pelo qual é referido.
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Sobre esta vinculagdo do tempo ao ser que nele se insere, também encontrar-se-&o
vastos escritos que indicam a preocupagdo humana em relacéo ao tempo e que apontam para a
importancia do ponto de vista do observador na mensura temporal. Quer dizer, a medida do
tempo como categoria autdbnoma, ou sua vinculagdo imediata a0 movimento como em
Aristoteles, ou metafdrica, como em Heréclito, por vezes, ndo ofereceu satisfatoria explicagéo
aos anseios humanos em suas especulagdes temporais. Outro exemplo desta afirmagéo pode
ser observado, também, em um texto biblico, escrito por Salomdo, segundo consta,
aproximadamente no ano de 935 a.C. Saloméo, ao final de sua vida, concluia que ha uma

estrita relagdo entre tempo e objeto: “h& um tempo certo para cada coisa”:

Tempo para nascer, tempo para morrer, tempo para plantar, tempo para
colher; tempo para matar e tempo para curar; tempo para destruir e tempo
para construir de novo; tempo para chorar, tempo para rir; tempo para ficar
triste, tempo para pular de alegria; tempo para espalhar pedras, tempo para
ajuntar pedras; tempo para abracar, tempo para ndo abracar; tempo para
procurar, tempo para perder; tempo para guardar, tempo para jogar fora;
tempo para rasgar, tempo para costurar; tempo para ficar quieto, tempo para
falar; tempo para amar, tempo para odiar; tempo para guerra, tempo para
ficar em paz. (Eclesiastes, 3: 1-8)

Neste texto, no qual a temporalidade € estritamente vinculada ao acontecer de cada
coisa, de cada ato, encontra-se, também, a vinculagdo do tempo ao ser agente de cada ato
descrito. Essa mensura temporal que vincula-se ao ser e sua agdo, encontra, também,
semelhante acepcéo na concepgdo temporal filoséfica arraigada no fim do século XIX e inicio
do século XX, a partir das investigacdes filosoficas de Bergson, Heidegger, Merleau-Ponty, e
outros. Esta investigagdes, que tem em seu escopo as meditacdes sobre o tempo de Santo
Agostinho e a divisdo da verdade inserida por Kant em nouménica e fenomenoldgica,
apontam, também, para a estrita vinculagdo entre a mensura temporal e o ser. Nestas

perspectivas, 0 ser — a consciéncia — ganha estatuto de ponto de partida para a compreenséo

do tempo.

52



Porém, mesmo antes de esta concepcdo ser arraigada no fim do século X1X e inicio do
século XX, & maneira das palavras de Saloméo, encontra-se no pensamento do imperador
romano Caesar Marcus Aurelius Antoninus Augustus (121-180), conhecido, como Marco
Aurélio, uma perspectiva temporal com certas similaridades: “Quem viu o presente viu todas
as coisas: as que aconteceram no passado insondavel, as que acontecerdo no futuro”

(AURELIO apud BORGES, 1999, p. 437). E em outro momento:

Ainda que os anos de tua vida sejam trés mil ou dez vezes trés mil, lembra-
te de que ninguém perde outra vida sendo a que vive agora, nem vive outra
sendo a que perde. O prazo mais longo e 0 mais breve sdo, portanto, iguais.
O presente é de todos; morrer é perder o presente, que € um lapso
brevissimo. Ninguém perde o passado nem o futuro, pois a ninguém podem
tirar 0 que ndo tem. Lembra-te de que todas as coisas giram e voltam a girar
pelas mesmas érbitas e que para o espectador é indiferente vé-las um século
ou dois ou infinitamente. (AURELIO apud BORGES, 1999, p. 438)

Nestes duas passagens, encontram-se dois aspectos que sdo de suma importancia em
nossas cogitacdes sobre o tempo: 1) a vinculacdo do tempo ao objeto que o apreende, isto é, o
ser; 2) a valorizacdo do tempo presente em detrimento do passado e do futuro.

Esta vinculagdo do tempo ao objeto, também presente no texto de Salomé&o e base da
apreensdao temporal na perspectiva fenomenoldgica, desconstitui a imagem heraclitiana do
fluxo continuo do rio alheio ao sujeito que nele se banha. Na constru¢éo poética dos “Seres”
de Felipe Fotuna, também encontra-se esta vinculacdo do ser ao tempo, como pode-se
perceber nestes versos: “H& antigos reldgios sob as peles, / e nas artérias dessas horas pende /
0 péndulo azul das veias / a Ihes impulsionar o sangue, / que se estende./ O tempo € tudo no
corpo. / [...]” (FORTUNA, 1997, p. 64).

Aqui, 0 tempo insere-se nos Seres ao ponto de transformar-se em parte carnal,
integrando-se em seus corpos como mais um aparato natural da anatomia humana. Assim, “O

tempo é tudo no corpo”, pois sua constituicdo demanda tempo, ndo em uma perspectiva alheia
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ao ser, mas inserido em sua consciéncia, em sua estruturacdo, enfim, fazendo-se parte
indispensavel da constituicdo de sua vida. Esta mesma percepcdo fica evidente no poema
“13”: “E o tempo Ihes d& forma” (FORTUNA, 1997, p. 68), ou, também, nestes versos do

poema “6”:

6

[.-]

O canto dos povos sdo cicatrizes.
Néo ha espaco para todos, somente
ha o tempo, que penetra de repente.

(FORTUNA, 1997, p. 62)

Desta maneira, a vinculagdo perene entre tempo e ser na qual ambos, reciprocamente,
condicionam-se, transformam-se, instala-se uma relagdo dialética entre tempo e ser, na qual
ambos sdo construidos e constréem-se mutuamente, pois a medida da extensdo do tempo da-
se por meio da perspectiva do ser, que, por outro lado, também € seu objeto.

No segundo ponto que se apreende do texto de Marco Aurélio, ha uma valorizacéo do
tempo presente, ou, em outras palavras, do momento em que tudo ocorre, 0 Unico momento
que realmente existe: “O presente é de todos; morrer é perder o presente, que € um lapso
brevissimo. Ninguém perde o passado nem o futuro, pois a ninguém podem tirar o que ndo
tem.” (apud BORGES, 1999, p. 438). Esta valorizacdo do presente, em detrimento do passado
e do futuro parte, igualmente, da mensuragdo do tempo a partir de um ponto de vista
determinado, vinculado a esta medida e inserido nesta duracdo em relacdo dialética, pois o
presente s6 pode ser supervalorizado & medida que é vivido pelo ser que ndo encontra outra
existéncia que ndo a presentificada.

Na segdo “Seres”, em versos do poema “3”, ao expressar semelhante sentimento em
relacdo ao tempo, o eu-lirico coloca-se em dissonancia em relacdo ao passado por ndo ser

mais, por ndo constituir sua jornada presente:
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3

[.-]
Nunca adiantara aos sinos que soam
soar
pois mais sonoro é o suor.
E sobre cada caminhada estreita
sO resta 0 pé da estrada e o da ampulheta.
(FORTUNA, 1997, p. 59)

E as sobras — “o0 pd da estrada e o da ampulheta” — mantém-se no siléncio que
antecede o0 esquecimento derradeiro. Neste conceituagdo, a valorizagdo do presente e a
destituicdo da importancia do passado e do futuro fazem parte dessa intrigante percepgao
temporal que tem como ponto de partida o ser. Logo, notadamente, ha um deslocamento da
concepgdo temporal apreendida na mensura cronoldgico-historico para uma apreensdo que
poderia denominar-se pessoal ou vinculada, mesmo que ainda orientada na unidirecionalidade
do tempo cronoldgico-histérico, compreendida, agora, ndo na medida de sua duracdo, mas em
sua extensdo, na abrangéncia de seu lapso temporal desvinculado da imagem do cronémetro,
ou seja, da medida fisica, homogénea e autbnoma.

Inserido nesta percepgdo de tempo como extensdo para o ser, Agostinho (354-430), ao

refletir sobre a temporalidade, em Confissdes indaga-se:

Que &, pois, 0 tempo? Se ninguém me pergunta, eu sei; mas se quiser
explicar a quem indaga, ja ndo sei. Contudo, afirmo com certeza e sei que,
se nada passasse, ndo haveria tempo passado; que se ndo houvesse 0s
acontecimentos, ndo haveria tempo futuro; e que se nada existisse agora,
ndo haveria tempo presente. (1998, p. 118)

Em seu questionamente primeiro sobre o entendimento dos verbos *“passar”,
“acontecer” e “existir”, ja encontra-se implicita a necessidade do ser para o qual as coisas
passam, acontecem ou existem, isto é, urge a presenca de uma consciéncia para que o tempo

seja algo que possua mensuragao.
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Agostinho acrescenta, ainda, a sua ddvida:

Como entdo podem existir esses dois tempos, o passado e o futuro, se 0
passado ja ndo existe e se o futuro ainda ndo chegou? Quanto ao presente,
se continuasse sempre presente e ndo passasse ao pretérito, ndo seria tempo,
mas eternidade. Portanto, se 0 presente, para ser tempo, deve tornar-se
passado, como podemos afirmar que existe, se sua razdo de ser é aquela
pela qual deixara de existir? Por isso, o que nos permite afirmar que o
tempo existe é a sua tendéncia para nao existir. (AGOSTINHO, 1998, p.
118)

Nesta passagem, Agostinho, primeiramente, duvida categoricamente de duas
modulacOes temporais, 0 passado e o futuro, posto que um ndo é mais e 0 outro ainda serd.
Posteriormente, coloca em divida a propria existéncia do tempo presente, pois este s torna-
se tempo na sua transposi¢do ao passado, posto que do contrério, sem orientar-se a este
translado, ndo seria tempo, seria eternidade. Por fim, afirma categoricamente: “o que nos
permite afirmar que o tempo existe € a sua tendéncia para ndo existir” (AGOSTINHO 1998,
p. 118), ou seja, 0 que apreendemos como tempo € a sua transitoriedade, seu decurso; o
tempo, para nos, é sucessdo, e por isto que, além de ser a ele vinculado, constitui de forma tdo
estrita 0 ser. Nas palavras de Borges, “O tempo é um problema essencial. Quero dizer que néo
podemos prescindir do tempo. Nossa consciéncia esta continuamente passando de um estado a
outro, e isto é o tempo: uma sucessdo” (BORGES, 1987, p. 42).

Santo Agostinho, ao prosseguir em suas indagagdes, reflete sobre a materialidade
existencial dos trés tempos: passado, presente e futuro, ou, como estes tempos apresentam-se
a consciéncia, como sua extensdo é percebida pelo ser. Suas reflexes, em parte,

assemelham-se ao pensamento do fundador do neoplatonismo, Plotino (205-270), que sobre a

existéncia dos trés tempos, afirmava que passado e futuro sdo modulacdes do presente,

Plotino disse que ha trés tempos, e os trés sdo o presente. Um é o presente
atual, o momento em que falo. Quer dizer, 0 momento em que falei, porque
esse momento ja pertence ao passado. A seguir, ha o outro, que é o presente
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do passado e que se chama memoria. E, o outro, o presente do futuro, que
vem a ser aquilo imaginado por nossa esperanca ou medo. (BORGES, 1987,
p. 43)

Santo Agostinho enuncia a semelhante sentenga:

Talvez fosse mais correto dizer: ha trés tempos: o presente do passado, 0
presente do presente e o presente do futuro. E essas trés espécies de tempos
existem em nossa mente, e ndo as vejo em outra parte. O presente do
passado € a memoria; o presente do presente é a percepcao direta; o
presente do futuro é a esperanca. (AGOSTINHO, 1998, p. 120)

Assim, tanto em Plotino quanto em Santo Agostinho, a trifasia temporal é balisada
pelo presente, conseqlientemente, pela apreensdo e atuacdo da consciéncia que s pode
fazer-se atuante “presente do presente”, pois o presente puro e factual continua ndo possuindo
extensdo. E essas trés espécies de tempos existem em nossa mente, ou seja, s&o uma medida
do ser e ndo alheia a ele.

Nesta perspectiva, Santo Agostinho rompe com o entendimento de que o tempo pode

ser medido pela duragdo do movimento dos corpos celestes:

Ninguém, portanto, me diga que o tempo é o movimento dos corpos
celestes. Quando a oragdo de um homem fez parar o sol para concluir
vitoriosamente a batalha, o sol estava imdvel, mas o tempo caminhava; e a
batalha terminou no espaco de tempo que lhe era necessario.
(AGOSTINHO, 1998, p. 122)

Ou que haja uma inter-relacdo intrinseca entre tempo e movimento, pois, estes

constituem matérias diferentes:

Sei que ndo ha corpo que ndo se mova no tempo: tu mesmo o afirmas. Mas
ndo acredito que 0 movimento de um corpo seja 0 tempo; isso nunca ouvi, e
nem tu o dizes. Quando um corpo se move, sirvo-me do tempo para medir a
duracdo de seu movimento do comeco ao fim. Se ndo vejo o comego, e
percebo seu movimento sem ver seu fim, s6 posso medi-lo do momento em
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que observo o corpo mover-se até 0 momento em que ja ndo 0 vejo. Se 0
vejo por muito tempo, apenas posso afirmar que a duracdo de seu
movimento é longa, mas ndo posso dizer quanto é longa, porque sé
determinamos o valor de uma duragdo comparando-a [...] O tempo nédo é,
pois, a mesma coisa que 0 movimento. (AGOSTINHO, 1998, p.122)

Santo Agostinho nega a concepgédo heraclitiana do tempo, caracterizado como um
fluxo continuo, ao inserir a apreensdo de sua duragdo na consciéncia do ser; também rompe
com a definicdo aristotélica que caracteriza o tempo como medida do movimento, pois,
colocando como categoria interior da consciéncia, o tempo difere da matéria do movimento.
Logo, o tempo, para Agostinho, ndo é, meramente, fluxo unidirecional, dividido entre
passado, presente e futuro, como, também, ndo possui existéncia dependente de movimento.
Contudo, mesmo néo sendo fluxo continuo, ou regido por movimentos celestes, ou medida de
movimento, continua existindo, o que, entdo, seria? Santo Agostinho, primeiramente, define o
tempo como uma extensdo: “Por esse motivo € que 0 tempo me pareceu ndo ser nada mais
que uma extensdo” (AGOSTINHO, 1998, p. 123), ou seja, uma dimensdo, uma duragéo, pois
pode ser medida no momento em que passa. Mas medida de que? A esta indagacéo, responde:
“Mas extens&o de que? Nao saberia dizé-lo ao certo; seria de admirar que ndo fosse extensdo
da propria alma” (AGOSTINHO, 1998, p. 123).

Portanto, como menciona Martha Ribeiro (2008, p. 1), “Para Agostinho, o tempo ¢ a
distensdo dos movimentos (de ir e vir) da alma humana (Distentio Animi)”. Dessa forma,
passado e futuro deixam de existir em si, ja ndo tém materialidade, passam a ser uma
distensdo da alma, ou seja, s&o 0s movimentos da memoria e da espera que constituem estas

duas modulagdes temporais para o ser. Paul Ricoeur, ao estabelecer essa diferenciagéo, tece a

seguinte afirmacéo:

Os termos futuro e passado figuram doravante como adjetivos: futura e
praeterita. Esse deslizar imperceptivel abre, na realidade, caminho ao
deslindamento do paradoxo inicial sobre o ser e 0 ndo-ser e, por via de
conseqiiéncia, do paradoxo central sobre a medida. Estamos, com efeito,
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prontos a considerar como seres ndo o passado e o futuro como tais, mas
qualidades temporais que podem existir no presente sem que as coisas de
que falamos quando as narramos ou as predizemos ainda existam ou ja
existem. (RICOEUR, 1994, p. 26. Grifos do autor)

A mensura do tempo é uma distensdo da alma na espera e ha memdria, as impressoes
do presente sdo medidas pela atengdo-intencdo (intentio) da alma, que distende-se ora pela
espera, ora pela memdria, “O que eu meco é esta impressao presente, e ndo as vibragdes que
a produziram e se foram. E ela que mecgo quando mego o tempo. Portanto, ou essa impresséo é
0 tempo, ou eu ndo meco o tempo” (AGOSTINHO, 1998, p. 124). Assim, Santo Agostinho
institui a materialidade do tempo como sentido interno, como presenca mensurdvel na
interioridade do ser consciente, deixando de ser exterior e alheio ao ser, passando a ser
totalmente vinculado a mente que o avalia. O presente absoluto do religioso de Hipona néo é
0 presente sem extensdo, este infimo lapso de tempo, é o presente vinculado pela intentio-
distentio do ser, € o presente tripartido em presente-do-passado pela memodria,
presente-do-presente pela atengdo e presente-do-futuro pela espera, “ndo é mais um ponto,
sequer um ponto de passagem, é uma intencdo presente (praesens intentio)” (RICOEUR,
1994, p. 38).

Desta forma, em Santo Agostinho, as investigacdes sobre o tempo transferem-se da
esfera da exterioridade para a esfera da interioridade do ser, instituindo, de certa maneira, a

categoria ontoldgica do ser que mais tarde reapareceria em Husserl, Heidegger e Merleau-

Ponty com o nome de temporalidade, como Martha Ribeiro destaca:

Agostinho abre a reflexdo para a idéia de temporalidade, que é uma
categoria fundamental da Dasein (o0 ser-ai), na medida em que a prépria
autoconsciéncia s6 se da através da experiéncia interna do tempo, na
consciéncia de sermos seres temporais e finitos, que falamos e que
pensamos no tempo. (RIBEIRO, 2008, p. 1)
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Se h&a uma existéncia autbnoma do tempo ndo ha importéancia, pois esta existéncia de
forma autbnoma, ndo pode ser apreendida. Para Agostinho, a Unica forma de mensura
temporal que o ser pode apreender ¢ a dialética entre intentio-distentio, que é a manifestacéo
da temporalidade como categoria ontoldgica.

Mas quais as implicacdes da relacdo dialética intentio-distentio? Paul Ricoeur (1998,
p. 40) salienta que “Mais o espirito se faz intentio, mais ele sofre distentio”; ou seja, estes dois
movimentos da alma’ permanecem em constante e gradativa interacéo e conflito; enquanto a
alma estende-se em espera, memdria e atencdo, também, distende-se, intencionalmente, ao
construir esta passagem do futuro para o passado. Assim, para Ricoeur (1994), a reducédo da
extensdo do tempo a distensdo da alma é um achado inestimével de Santo Agostinho, pois ndo
apenas representa 0 movimento da consciéncia em relacdo a percepgdo temporal, mas,
também, reflete a fragmentacéo da consciéncia pela distensdo temporal, pois, quando Santo

Agostinho liga

Essa distensdo a falha que ndo cessa de se insinuar no coracao do triplice
presente: entre o presente do futuro, o presente do passado e o presente do
presente. Assim, ele vé a discordancia nascer e renascer da propria
concordancia entre os designios da expectativa, da atencdo e da memoria.
(RICOEUR, 1994, p. 41. Grifos do autor)

Deste modo, distentio e intentio configuram-se como uma tentativa de conciliar a

dolorosa falha da temporalidade humana, esfacelada em passado, presente e futuro, pois, 0

" Etimologicamente, alma origina-se da palavra latina anima que significa ar, sopro, principio da vida. Desde as
concepgoes gregas classicas, a alma designa a sede do pensamento, do sentimento e das paix6es. Na metafisica
classica, os termos alma e espirito ndo se diferenciam consideravelmente: “N&o considero o espirito uma parte da
alma, mas esta alma inteira que pensa.” (DESCARTES, apud RUSS, 1994, p. 89); Porém, na concepgao
teoldgica, o termo alma refere-se ao sopro divino que move a matéria, ligada estritamente ao corpo, mas
imaterial, enquanto o espirito refere-se a uma forma de existéncia néo ligada a um corpo, ou seja, a uma matéria.
Logo, em Santo Agostinho, entende-se alma como o principio vital, dado por Deus, sobre a matéria. E o que a
moverg, logo, é a sede do pensamento e das paixdes.
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tempo, para o0 homem, encontra-se dilacerado e privado da eternidade, do eterno presente no
qual a alma ndo mais precisaria distender-se, no qual permaneceria una, como uno é Deus.
Nossa medida temporal é um doloroso contraste com a eternidade, “Eis que minha vida ndo é
mais que distensao, e a tua destra me acolheu em meu Senhor, o Filho do homem, mediador
entre ti, que és uno, e nos, que somos muitos e vivemos divididos por diversas paixdes”.
(AGOSTINHO, 1998, p.125)

Também, para Paul Ricoeur, “E, com efeito, toda a dialética, interna ao proprio tempo,
da intentio-distentio que se acha retomada sob o signo do contraste entre a eternidade e o
tempo” (RICOEUR, 1994, p. 50).

Este contraste entre temporalidade e eternidade, esta relagcdo dialética que culmina na
distentio da alma e, em decorréncia, na dilaceragdo da unidade do eu, remete,
inevitavelmente, a todo um imaginario correlacionado a morte. A passagem do tempo e a
inevitavel percepcéo da efemeridade da existéncia que sdo auferidas, a custo, pela consciéncia
no movimento de intentio-distentio da alma, transformam-se em constante memodria e,
consequentemente, fonte das imagens voltadas a transitoriedade da condicdo do ser em sua
existéncia humana. Neste movimento da alma, para Santo Agostinho, a lembranga (o
presente-do-passado) traria a tona toda a angustiante verdade sobre a finitude de todas as
coisas e, em conseqiiéncia, a morte do ser; enquanto a espera (0 presente-do-futuro) projetar-
se-ia na expectativa, na esperanca reconciliadora da imortalidade, da unidade conclusiva que
se daria no retorno ao eterno presente, a eternidade, da qual a queda de Ad&o privou-nos.

Como, também, Ricoeur salienta:

A temporalidade como “dissolucdo”, ligam-se as imagens do arruinar, do
desaparecer, do enterramento progressivo, do fim ndo satisfeito, da
dispersdo, da alteragcdo, da indigéncia copiosa; da temporalidade como
“agonia” emergem as imagens da caminhada em direcdo a morte, da doenga
e da fragilidade, da guerra intestina, de cativeiro nas lagrimas, de
envelhecimento, de esterilidade; a temporalidade como “banimento” agrupa
as imagens da tribulacdo, do exilio, da vulnerabilidade, da erranca, da
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nostalgia, do desejo véo; enfim, o tema da “noite” governa as imagens da
cegueira, da obscuridade, da opacidade. Nenhuma dessas quatro imagens-
mestras nem suas variantes deixam de receber sua forga de significacdo a
contrario da simbolica oposta da eternidade sob as representacGes do
recolhimento, da plenitude viva, do estar em casa, da luz. (RICOEUR,
1994, p. 51-52. Grifos do autor)

No poema “6”, da sec¢do “Seres”, pode-se perceber esta relagdo agoniante do ser com a

temporalidade. Neste poema, os Seres sdo afligidos pela presenca sufocante da finitude na

memodria, que é uma das modulagdes do tempo distendido:

6

Os seres pensam em povos, e pensam
(méaos pensas e indteis) sobre a morte.
Conhecem todas as sementes cegas,
aquelas que pulsam ou que fenecem
conhecem também o mar
que os separa das terras
e os afoga.

Do céu recebem claridades,

e é quando fitam raizes aéreas
gue desmancham suas idades.

O canto dos povos sao cicatrizes.
Néo ha espaco para todos, somente
ha o tempo, que penetra de repente
(FORTUNA, 1997, p. 62)

Nos dois primeiros versos do poema pode-se deduzir que: “Os seres pensam em
povos”; esta oracdo infere duas hipoteses: a) Pensar em povos tem estrita relagdo com o
movimento da consciéncia do ser inserido em sociedade, pois, “A vida coletiva ndo nasceu da
individual, mas, ao contrario, foi a segunda que nasceu da primeira” (DURKHEIM, 1995, p.
279), ou seja, ndo ha unidade da consciéncia apartada do meio social; b) Pensar em povos
sugere certo trabalho da memoria — ndo enquanto conservacéo total do passado e ressurreicéo,
tal como em Bergson; mas como em Halbwachs, para o qual, segundo Bosi, “a memdria do
individuo depende do seu relacionamento com a familia, com a classe social, com a escola,

com a igreja, com a profissdo; enfim, com os grupos de convivio e os grupos de referéncia
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peculiares a esse individuo” (BOSI, 1994, p. 54). Na segunda, a imagem da morte é
conseqiiéncia direta do que foi afirmado na primeira proposigdo, ou seja, da vida em

sociedade e da memoria social, pois, como ressalta Octavio Paz,

as criangas e 0s homens primitivos ndo créem na morte, ou melhor, ndo
sabem que a morte existe, mesmo que ela trabalhe secretamente no interior
de cada um. Seu descobrimento nunca é tardio para 0 homem civilizado,
pois tudo nos avisa e previne que havemos de morrer. Nossas vidas sdo um
diario aprendizado da morte. (PAZ, 1981, p.82)
Nesta perspectiva, a angustia da trifasia temporal ndo reside, apenas, no dilaceramento
do eu no presente-do-passado, no presente-do-presente e no presente-do-futuro, e no

rompimento com o eterno presente paradisiaco; além disso, essa angustia remete-se a perene

lembranca da finitude, da inexoravel morte. Quer dizer,

O tempo, em seu continuo dividir-se, nada mais faz que repetir a cisdo
original, a ruptura do principio; a divisdo do presente eterno e idéntico a si
mesmo em um ontem, um hoje e um amanhd, cada qual distinto, Gnico. Essa
continua mudanca € a marca da imperfeicdo, o sinal da queda. Finitude,
irreversibilidade e heterogeneidade sdo manifestacdes da imperfei¢do: cada
minuto é Unico e distinto porque esta separado, cortado da unidade. Historia
¢ sinbnimo de queda. (PAZ, 1984, p. 32)

A primeira proposi¢do do poema “6”, que salienta a coletividade e o trabalho da
memoria social, ressurge, em significado, nas Gltimas trés estrofes: “O canto dos povos sao
cicatrizes./ N&o h& espaco para todos, somente/ ha o tempo, que penetra de repente”
(FORTUNA, 1997, p. 62), também, remetendo-se ao sentido da segunda proposi¢do: a
efemeridade; pois, 0 espago que ndo ha para todos é correlacionado ao presente, Unico tempo
de existéncia prdpria na trifasia temporal, embora sem extensdo em sua apreensdo apartada da
consciéncia. Ja, por outro lado, o tempo ha para todos, o que denota uma relagdo intrinseca

com a memoria dos que j& se foram e a espera dos que ainda virdo. As cicatrizes, as quais 0

eu-lirico remete, sdo as marcas da dilaceracdo do eu em sua temporalidade imperfeita
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contraposta a perfeicdo da eternidade. Assim, nesta imagem da morte, os Seres ndo perdem,
apenas, 0 sopro vital que acalenta seus corpos, perdem, também, a identidade e a unidade:
principios que sustentam o eterno presente. A morte traz consigo a clara visdo da diferenca, da
heterogeneidade, que ao transformar cada momento em Unico, inevitavelmente, torna-o
irrepetivel, e, uma vez advindo, esta perdido para sempre no passado, pois, quando superado,
transfigura-se no ndo-mais-ser, restando, simplesmente, como imagem embacada na memoria
dessas criaturas. Logo, a trifasia temporal resume-se na fragmentagdo do ser e na
autoconsciéncia de sua finitude; a memoria, a espera, a aten¢do apontam a inevitivel condi¢do
de que seus ciclos vitais se concluirdo muito antes de cerrar-se qualquer possibilidade de
completude. Pois, estes cantos que o eu-lirico menciona e que sdo uma espécie de doloroso
aprendizado da morte inserem-se na trifasia temporal e, também, no tempo histérico — na
inflexivel linearidade do passado-presente-futuro —, e este sentido do tempo, que também
ganha o nome de historia, é “uma degradagdo do tempo original, um lento mas inexoravel
processo de decadéncia, que culmina com a morte” (PAZ, 1984, p. 28). Aqui, tempo original
é entendido como a manifestacdo primeira dos deuses, 0s arquétipos da cosmogonia que 0
homem primitivo tenta recuperar em seus rituais, porém, quando este tempo original €
transformado em viséo existencialista da vida, em historia, inicia-se 0 processo de degradacao
que culmina na morte, pois o tempo histérico ndo pode repetir-se.

Neste ponto, percebe-se, claramente, o translado do tempo de ente fisico & categoria
ontoldgica da temporalidade. Quando Santo Agostinho inverte a polaridade do tempo da
exterioridade para a interioridade, além de negar a proposicdo aristotélica do tempo como
medida do movimento, nega o silogismo aristotélico e retoma a dialética socratico-platdnica.
Ou seja, Aristoteles afirmava que o conhecimento da verdade da-se por meio de um
pensamento filosofico-cientifico chamado de l6gica. O objeto da l6gica é a proposi¢do, um

juizo formulado pelo pensamento e expresso pela linguagem, uma atribuicdo de um predicado
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a um sujeito; o encadeamento desses juizos constitui o que chamamos de raciocinio e este, por
sua vez, exprime-se, logicamente, por meio da conex&o de proposicdes e, essa conexdo é o
silogismo; e, todo silogismo, para ser verdadeiro, deve obedecer trés principios: o principio da
identidade, o principio da ndo-contradicdo e o principio do terceiro excluido. Assim,
enquanto, em Aristoteles, o tempo, como medida do movimento, atende a todos estes
requisitos, em Santo Agostinho, o tempo adquire 0 movimento dialético intentio-distentio por
relacionar-se ao terceiro excluido, neste caso, a alma; ou seja, a apreensdo temporal deixa de
ser ldgica para ser dialética da alma, do ser consciente.

Esta linha de raciocinio, na relagdo tempo-consciéncia, primeiramente, é retomada e
claramente explanada na divisdo kantiana da realidade em dois mundos: 0 nouménico e o
fenoménico. Em Kant, o mundo nouménico, do grego noumenon (a coisa em si), refere-se a
realidade, que é racional e inteligivel em si, ou seja, que ndo podemos conhecer por meio de
nossa razdo; enquanto o mundo fenoménico, do grego phainomenon (fenémeno), alude a
realidade tal como ela se apresenta ou se manifesta para nossa razdo. E esta é a abertura
inicial para fenomenologia em si, para o conhecimento daquilo que se manifesta & nossa
consciéncia, ndo na sua manifestagdo ex nihilo, mas da forma que é organizado pela estrutura
da propria consciéncia; e este foi o grande translado da compreenséo temporal feita por Santo
Agostinho.

Mas o que seria, entdo, este phainomenon chamado tempo? O que é o tempo que se
manifesta para a consciéncia? Esta resposta, como demonstra Marilena Chaui (2004), é
encontrada na fenomenologia do filésofo alemdo Edmund Husserl. A maneira de Kant,
divergindo da filosofia realista que cré na apreenséo da realidade em si, Husserl considera a
razdo uma estrutura da propria consciéncia do ser, mas, discordando de Kant, afirma que os
contetdos da consciéncia sdo produzidos por ela mesma, independentemente da experiéncia

externa; pois, ao contrario de Kant,
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Husserl afirma que ndo ha néumeno, ndo ha a “coisa em si” incognoscivel.
Tudo o que existe é fendbmeno e s6 existem fendmenos. Fendmeno é a
presenca real de coisas reais diante da consciéncia; é aquilo que se
apresenta diretamente, “em pessoa”, “em carne e 0ss0”, a consciéncia.
(CHAUI, 2004, p. 203. Grifos da autora)

7

Desta forma, o que denominamos de realidade € um conjunto de significagdes
produzidas pela nossa razdo; a realidade s6 é constituida na doagdo de sentidos feita pela
consciéncia e depende, apenas, das estruturas da prdpria consciéncia. Nessa perspectiva, a
“verdade” é o conhecimento das significagdes, o tempo é o conhecimento de sua significacéo,
nao o conhecimento pessoal, psicoldgico, ou social, mas o seu sentido impessoal, intemporal,
universal e necessério que existe apenas para a consciéncia e pela consciéncia; o seu sentido

objetivo que € dado pela razéo subjetiva, pelo ser. Como salienta Chaui,

Na perspectiva idealista, seja ela kantiana ou husserliana, ndo podemos
mais dizer que a verdade é a conformidade do pensamento com as coisas ou
a correspondéncia entre a idéia e o objeto. A verdade sera o encadeamento
interno e rigoroso das idéias ou dos conceitos (Kant) ou das significacdes
(Husserl), sua coeréncia ldgica e sua necessidade. A verdade € um
acontecimento interno ao nosso intelecto ou a nossa consciéncia. (CHAUi,
2004, p.101)

Seguindo este raciocinio, pode-se retomar 0s versos iniciais da secéo “Seres”:

1

Toda a historia comeca de repente.
E eu comecarei a minha,
debrucado:
eis a historia violada.
Eram mitoldgicos, eram seres
gue caminhavam outros passos
— pois 0s seus se perderam em pareceres.

[-]
(FORTUNA, 1997, p. 57)
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Nestes versos pode-se depreender a colocagédo da “verdade”, do “conceito” ou da
“idéia” como um acontecimento interno da consciéncia na apropriagdo da historia pelo eu-
lirico — “E eu comecarei a minha,/ debrugado”; assim como no orientacdo dos Seres em outros
passos, pois 0s seus proprios perderam-se em pareceres.

A significagdo como acontecimento interno, em relagdo a categoria fenomenoldgica da

temporalidade, pode ser percebida no poema 9

9

Ha antigos reldgios sob as peles,
e nas artérias dessas horas pende
o0 péndulo azul das veias
a lhes impulsionar o sangue,
gue se estende.
O tempo é tudo no corpo.
Dé-se tempo ao corpo — que amadurece.
D4o-se 0s corpos num sopro
com a certeza longa
dos seus toques.

Nunca 0s impressionaram as suas horas.
Seus corpos fundem-se em ponteiros de aco,
e em cada pulsacéo,
em cada-cada,
nada, nenhum passado foi embora;

a hora de morrer persiste, ritmada.
(FORTUNA, 1997, p. 64)

A vinculagdo do tempo ao ser, traduzida pela metafora da incorporacdo, em um
sentido propriamente denotativo — “h& antigos rel6gios sob as peles,/ e nas artérias dessas
horas pende/ o péndulo azul das veias/ a lhes impulsionar o sangue,/ Que se estende”,
demonstra o tempo como phainomenon, como categoria ontoldgica do ser.

Nesta mesma orientacdo encontrar-se-4 a concepgdo temporal de Maurice Merleau-

Ponty (1908-1961), filsofo fenomenologista francés, que dird que o tempo

Em primeiro lugar, é um escoamento interno e externo, um fluir continuo,
que vai produzindo diferencas dentro de si mesmo. Em segundo lugar, é
uma contracdo e uma dilatacdo de si mesmo, um juntar-se a si mesmo e
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consigo mesmo (na lembranca) e um expandir-se a si mesmo e consigo
mesmo (na esperanca). (apud CHAUI, 2004, p. 208)

Para Merleau-Ponty, o ser humano, ao deparar-se com um objeto que se apresenta
diante de sua consciéncia, primeiro apreende-o em plena harmonia com sua forma por meio
da percepcdo, apds ser percebido, o objeto entra na consciéncia na forma de fenémeno. Ou
seja, para Merleau-Ponty, a consciéncia do fendmeno é gerada em torno do proprio fendmeno,
ao contrério de Husserl que afirmava que os contetdos da consciéncia sdo produzidos por ela
mesma, independentemente da experiéncia externa. Este pensamento, relacionado ao tempo
que ndo possui materialidade, interpreta-o como um movimento interno do ser e,
simultaneamente, um escoamento externo continuo que € apreendido pela consciéncia.

Desta forma, a relacdo entre tempo e ser para Merleau-Ponty ndo é a simples
percepcdo do ser “estando no tempo”, como no senso comum, mas, Sim, 0 tempo como
categoria estruturante do ser e estruturada pelo préprio ser. Assim, o ser ndo é reduzido a
mero objeto inserido em uma linha temporal, quer dizer, é ponto de partida de toda a
significagdo temporal; ou seja, 0 ser ndo esta no tempo, o ser é o tempo.

O ser sendo o tempo pode ser observado no poema “9”, nos versos “H& antigos
reldgios sob as peles,/ e nas artérias dessas horas pende/ o péndulo azul das veias/ a lhes
impulsionar o sangue,/ que se estende./ O tempo é tudo no corpo.” (FORTUNA, 1997, p. 64).
Nestes versos, o tempo ganha materialidade como parte constituinte do corpo; estrutura o ser
e, simultaneamente, por ele é estruturado.

A segunda proposicdo de Merleau-Ponty — analoga ao pensamento de Santo
Agostinho — considera o tempo como contragdo (lembranga) e dilatacdo (esperanga) de si

mesmo. Na secdo “Seres”, transparece no poema “4”:

4

Os olhos desses seres sdo enquanto.
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As bocas desses seres sdo além.
E junto a eles a visdo e o canto
s&o iris e 0s seus dentes também.
Suas iris formam rios
— rios que parecem
navegaveis.
E os dentes
retalham a ventania e os desvios
como navalhas no ar, sobreviventes.
Pois assim continuam, infinitos.
Dos proprios passos retiram as horas,
das suas pulsacdes seus proprios gritos,
€ nessa viagem que ndo se esgota
ha um passaro
que circunda o vbo das cangdes, espantado.
(FORTUNA, 1997, p. 60)

Neste poema, transparece a dilatagdo temporal na contraposicdo de dois versos: “Os
olhos desses Seres sdo enquanto” e “As bocas desses seres sdo alem”. Nestes dois versos
apreende-se a percep¢do do presente, a intentio praesens de Santo Agostinho, ja voltada para
a esperanca, para a dilatacdo que Merleau-Ponty descreve, nas suas bocas que sdo além. No
terceiro e quarto versos, “E junto a eles a visdo e o0 canto” e “sdo iris e os seus dentes
também”, pode-se, também, apreender a dilatacdo na imagem da visdo — que sempre
apresenta uma direcionalidade voltada a frente; e a contragdo (a lembranca) na imagem do
canto — que sempre € um relembrar.

Esta acepcdo temporal, encontrado na secdo “Seres”, remete a trifasia temporal e
vincula o tempo ao ser — “Dos proprios passos retiram as horas”; a medigdo temporal, nesta
concepgdo, ndo é o tempo como ordem mensuravel do movimento defendido por Aristoteles;
ou o tempo absoluto, composto pela ordem e pela uniformidade, da fisica newtoniana; ou o
curso temporal alheio ao sujeito de Heraclito; mas sim a mensura, fenomenoldgica, de uma
consciéncia.

Marilena Chaui, descrevendo a fenomenologia do tempo abordada por Merleau-Ponty,

observa que
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0 tempo ndo é um receptaculo de instantes, ndo ¢ uma linha de momentos
sucessivos, ndo € a distancia entre um “agora”, um “antes” e um “depois”,
mas é 0 movimento interno dos entes para reunirem-se consigo mesmos (0
presente como centro que busca o passado e o futuro) e para se
diferenciarem de si mesmos (o0 presente como diferenca qualitativa em face
do passado e do futuro). (CHAUI, 2004, p. 209)

Ainda dentro da percepgdo do “tempo vinculado”, pode-se inverter a abordagem
fenomenoldgica da consciéncia sobre o tempo e ancorar a vinculacdo do tempo ao ser dentro
das estruturas sociais. Em Durkheim, o tempo é traduzido como uma estrutura de organizagéo
social: “N&o é o meu tempo que assim pode ser organizado; € o tempo tal como ¢é
objetivamente pensado por todos os homens de uma mesma civilizagdo”. (DURKHEIM,
1978, p. 212)

Ou seja, a percepcdo temporal, antes de ser considerada uma medida mecénica, é um
construto social, e s é percebida como uma medida mecanica em determinadas sociedades,

nas quais esta visao fisica do tempo é formulada socialmente.

Em abordagem anéloga, Roberto DaMatta define:

[...] tanto o tempo (ou a temporalidade) quanto o espago sdo invencoes
sociais. Nao existe uma medida organica, natural ou fisiolégica de uma
categoria de pensamento e acdo tdo complexa quanto o espago, do mesmo
modo que ndo ha um 6rgdo do corpo para medir o tempo. (DaMATTA,
1997, p. 32-33)

Nesta perspectiva, DaMatta, também, vincula o tempo a sociedade, destituindo de sua

acepcdo, também, uma possivel linearidade estrita;

A idéia de tempo muda e, com ela, ha uma notavel variacdo de suas
unidades. O que releva a sua natureza social e, ainda, a sua capacidade de
variagdo. Mesmo num sistema imbuido de um tempo altamente
hegemonico, as unidades de duragdo inefavel podem ganhar uma
importancia primordial. (DaMATTA, 1997, p. 38)
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Esta relatividade do tempo, a impossibilidade da exatiddo de uma medida, a sua
vinculagdo ao ser e aos seus atos, a sociedade, de certa forma, é observada na obra Cromwell,
do escritor e poeta francés Victor-Marie Hugo (1802-1885), publicada em 1827. No prefacio
deste drama, Victor Hugo opfe-se as convencgdes classicas da tragédia grega em relacdo a

unidade de tempo e & unidade de lugar:

A unidade de tempo ndo é mais solida que a unidade de lugar. A acéo,
emoldurada a forga de vinte e quatro horas, é tdo ridicula quanto
emoldurada pelo vestibulo. Toda a acdo tem sua propria duragdo como seu
lugar particular. (HUGO, 2004, p. 55)

Nesta passagem de Victor Hugo, na qual a temética € a estrutura da tragédia, pode-se
observar como a acep¢do da temporalidade é mutavel no decorrer do tempo. O rigor da
duracdo da tragédia “emoldurada a forga de vinte quatro horas”, por Aristdteles, ja ndo faz
mais sentido nas composi¢des narrativas do periodo roméntico; e é esta perda de sentido que
orienta a dura critica de Victor Hugo.

Esta vinculacdo da concepcéo do tempo & sociedade é observada no poema “6”:

6

Os seres pensam em povos, € pensam
(méaos pensas e indteis) sobre a morte.
Conhecem todas as sementes cegas,
aquelas que pulsam ou que fenecem
conhecem também o mar
que os separa das terras
e os afoga.

Do céu recebem claridades,

e é quando fitam raizes aéreas
gue desmancham suas idades.

O canto dos povos sao cicatrizes.
Néo ha espaco para todos, somente
ha o tempo, que penetra de repente.
(FORTUNA, 1997, p. 62)
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“Os seres pensam em povos”. Este primeiro verso revela a orientacéo social dos Seres
e, consequentemente, a orientacdo, além de fenomenoldgica, também social de seu tempo. O
tempo é propriedade de todos, “N&o ha espaco para todos, somente/ ha o tempo”; e é estrutura
de todos, “O canto dos povos séo cicatrizes.”.

Tanto a definicdo fenomenoldgica quanto a definicdo sociol6gica orientam o
movimento do tempo como intuido, vinculado a consciéncia, ora uma consciéncia subjetiva,
ora uma consciéncia social, e podem ser observados em varios momentos da lirica de Felipe
Fortuna.

Uma ultima acepcdo do tempo vinculado pode ser encontrada na contraposicdo das
categorias do sagrado e do profano estabelecidas pelo mitélogo romeno Mircea Eliade (1907-

1986):

Tal como o espaco, 0 Tempo também néo €, para 0 homem religioso, nem
homogéneo nem continuo. Ha, por um lado, os intervalos de Tempo
sagrado, o tempo das festas (na sua grande maioria, festas periddicas); por
outro lado, ha o Tempo profano, a duragdo temporal ordinaria na qual se
inscrevem os atos privados de significado religioso. (ELIADE, 1992b, p.
63)

Eliade vincula a percepcdo do tempo como homogéneo, linear e irrepetivel a
manifestagdo moderna de n&o-religiosidade da humanidade. O homo religiosus, como
descreve na passagem acima, percebe o tempo como heterogéneo, dividido entre tempo
profano (linear) e tempo sagrado (ciclico e reatualizavel); e é por meio dos mitos e rituais, que
0 homem religioso orienta-se no tempo sagrado e que a humanidade protege-se contra a
angustiante efemeridade, o terror da historia, a sua impoténcia diante da irreversibilidade do
dado.

No poema “6”, percebe-se, também, este entendimento do tempo vinculado. A

angustia do homem diante da irreversibilidade do tempo resplandece nos versos “Os seres

pensam em povos, e pensam/ (maos pensas e indteis) sobre a morte.”, substanciada pela
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aflitiva imagem da morte; e é reafirmada nos versos “O canto dos povos sao cicatrizes./ N&o
h& espago para todos, somente/ ha o tempo, que penetra de repente.”, nos quais as cicatrizes
do canto e a auséncia do espaco para todos remetem, também, & imagem da morte, a qual
deixa, apenas, o0 tempo passado aos que se foram, a lembranca reavivada em cada canto.

Esta percepcdo profana, linear e irrepetivel do tempo é contraposta pela percep¢do do
tempo sagrado, presente nos versos “Do céu recebem claridades,/ e é quando fitam raizes
aéreas/ que desmancham suas idades”, nos quais a orientagdo vertical para o céu, a imagem
das raizes aéreas e o desmanchar das idades inferem a presenca do sagrado.

Por similaridade de forma, pode-se compreender as raizes aéreas como uma metafora
do fendmeno natural chamado raio, a luz que dissipa as trevas, o fogo purificador, “o golpe
celeste e flamejante que o relampago é” (DURAND, 2002, p. 173). Para Gilbert Durand, este
simbolo representa a luta contra o temido tempo, contra o declinio e a escuriddo. Na figura
das raizes aéreas, “a ascensdo é imaginada contra a queda e a luz contra as trevas”
(DURAND, 2002, p. 158). E o raio celeste, raio da eternidade, da constante renovagéo e do
tempo ciclico, que luta contra a linearidade temporal, contra o tempo profano.

Esta luta do tempo ciclico (sagrado) contra o tempo histérico (profano) foi
caracterizada na mitologia como a revanche de Urano — Deus da suprema luz, do sol, da
flecha ignea do fogo purificador —, contra Cronos, o tempo, o fluxo irreversivel que leva o
homem a queda, a escuriddo, a efemeridade; o tempo, temido por sua efemeridade, que deixa

suas cicatrizes nos cantos dos Seres. Mircea Eliade, sobre o simbolismo uraniano, afirma:

Mesmo quando a vida religiosa ja ndo é dominada pelos deuses celestes, as
regides siderais, o simbolismo uraniano, 0s mitos e os ritos de ascensao etc.
conservam um lugar preponderante na economia do sagrado. Aquele que
esta “no alto”, o “elevado”, continua a revelar o transcendente em qualquer
conjunto religioso. Afastado do culto, e relegado as mitologias, o céu
mantém-se presente na vida religiosa por intermédio do simbolismo. E esse
simbolismo celeste infunde e sustenta, por sua vez, numerosos ritos (de
ascensdo, de escalada, de iniciagdo, de realeza etc.), mitos (a Arvore
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cosmica, a Montanha cosmica, a cadeia das flechas que liga a Terra ao Céu
etc.) e lendas (o v6o mégico etc.). (ELIADE, 1992b, p.108-109)

A aparicdo da pregnancia do simbolismo uraniano, derivado do “sistema de mundo”
das sociedades primitivas, na secdo “Seres”, revela uma acep¢do temporal vinculada, também,
a relacdo dialética entre o sagrado e o profano, expondo uma importante condi¢do da
modernidade: a presenga, embora dissimulada, do homem religioso na consciéncia do homem

a-religioso. Para Eliade,

0 homem a-religioso descende do homo religiosus e, queira ou ndo, é
também obra deste, constituiu-se a partir das situacfes assumidas por seus
antepassados. Em suma, ele & o resultado de um processo de
dessacralizacdo. Assim como a “Natureza” € o produto de uma
secularizagdo progressiva do Cosmos obra de Deus, também o homem
profano é o resultado de uma dessacralizagdo da existéncia humana. Isto
significa que o homem a-religioso se constitui por oposicdo a Seu
predecessor, esforcando se por se “esvaziar” de toda religiosidade e de todo
significado trans-humano. Ele reconhece a si préprio na medida em que se
“liberta” e se “purifica” das “supersticdes” de seus antepassados. Em outras
palavras, 0 homem profano, queira ou ndo, conserva ainda os vestigios do
comportamento do homem religioso, mas esvaziado dos significados
religiosos. Faca o que fizer, € um herdeiro. (ELIADE, 1992b, p.165-166.
Grifos do autor)

O ultimo aspecto sobre o tempo a ser analisado, nesta subsecéo, é a trifasia temporal
orientada ndo pelo presente, mas pelo futuro; para tal, volta-se & fenomenologia, agora em
Heidegger.

Para o filosofo aleméo Martin Heidegger (1889-1976), a questdo principal da filosofia
é o0 problema do sentido do ser. Na obra O ser e o tempo Heidegger escreve: “A intengéo do
presente tratado € [...] a elaboracdo concreta do problema do sentido do ser” (HEIDEGGER
apud REALE, 1991, p. 583). Porém, Heidegger difere da fenomenologia de seu mestre,
Husserl. Enquanto para Husserl a realidade é algo a se contemplar e o ser é aquele que
contempla a realidade, para Heidegger o homem estd no mundo ndo apenas no sentido da

contemplacdo, o homem estd no mundo e o mundo é um conjunto de instrumentos para o
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homem realizar seu projeto de ser-no-mundo, e transformando o mundo, o0 homem transforma
a si mesmo.

Assim, ao perscrutar o sentido do ser, Heidegger, como, também, Merleau-Ponty,
contraria o realismo — que afirma que, se elimindssemos a consciéncia, restariam as coisas, a
realidade em si —, e o idealismo — que afirma que, se eliminidssemos as coisas, restaria a
consciéncia, que, através das operagdes do conhecimento, cunha a realidade. Como Marilena

Chaui destaca:

Heidegger e Merleau-Ponty afirmam que as duas posicBes estdo
equivocadas e que sdo “erros gémeos”, cabendo a nova ontologia supera-
los, isto é, resolver o problema Heraclito-Parménides, Platdo-Aristoteles,
medievais e modernos, Kant e Husserl [...] Dizem os dois fil6sofos: se
eliminarmos a consciéncia, ndo sobra nada, pois as coisas existem para nos,
isto é, para uma consciéncia que as percebe, imagina, que delas se lembra,
nelas pensa, que as transforma pelo trabalho, etc. Se eliminarmos as coisas,
também nao resta nada, pois ndo podemos viver sem o mundo nem fora
dele; ndo somos os criadores do mundo e sim seus habitantes. (CHAUI,
2004, p.206)

Porém Heidegger, diferindo de Merleau-Ponty, ao investigar a relagdo
ser/temporalidade, transfere a orientagdo das investigacbes do presente para o futuro.
Heidegger destaca que o ser-ai (daisen) ndo €, apenas, um ser presente no mundo, que tem o
poder de fazer alguma coisa, ao contrario, o essencial do ser é o fato de poder ser, ou seja, a
possibilidade do homem de poder escolher-se. O homem nédo é um simples objeto, um estar-
presente, 0 homem é aquele que se interroga sobre o sentido de ser, que se projeta; existir é
transcender. Como a existéncia € possibilidade, dentre as categorias do tempo, a fundamental
é o futuro, pois o projetar é caracteristica fundamental da existencialidade. O passado é o
cuidado que antecipa as possibilidades, o presente é o ocupar-se das coisas, j& o futuro, o ir ao
encontro de, é a orienta¢do do ser-no-mundo.

O primado do futuro, na conceituagdo do tempo heideggeriana, transforma-o em

estrutura de possibilidade. O tempo € o por-vir, no qual o ser projeta suas possibilidades.
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Porém, ha um caréter ciclico na concepgdo temporal heideggeriana, pois o futuro é dado pelo
ter-sido, pelo passado, logo, o passado € perspectiva do futuro enquanto matéria de projegéo.

Mas, como afirma Nicola Abbagnano:

A relagdo entre passado e futuro, que Heidegger enrijeceu num circulo,
pode ser facilmente dissolvida com a introducdo da nocéo de possivel. O
passado pode ser entendido como ponto de partida ou fundamento das
possibilidades porvindouras, e o futuro como possibilidade de conservacao
ou de mudanca do passado, em limites (e aproximacdo) determinaveis.
(ABBAGNANO, 2000, P. 948)

Outro conceito heideggeriano relevante para o entendimento de sua concepgao
temporal é o ser-para-a-morte. Para Heidegger, todas as possibilidades do homem encontram
uma barreira intransponivel: a morte. Ela é a possibilidade da impossibilidade de todo projeto,
revela a nulidade de todo projeto e alicerca a historicidade da existéncia. Fugir da
possibilidade da morte, para Heidegger, é viver uma existéncia inauténtica, pois € imergir nos

fatos e nas circunstancias; para o filésofo, a Unica maneira de se existir autenticamente é

reconhecer a possibilidade da morte.

O antecipar fazer-se livre para a propria morte liberta da dispersdo nas
possibilidades que se entrelacam casualmente, de modo que as
possibilidades efetivas, isto €, situadas além da possibilidade insuperavel (a
morte), podem ser compreendidas e escolhidas autenticamente.
(HEIDEGGER apud REALE, 1991, p. 583)
Assim, existir autenticamente implica a coragem de aceitar o seu nada possivel, o néo-
ser, a morte, o fim de todas as possibilidades.
O sentimento que resulta desta possibilidade de ndo-ser é a angustia. Para Heidegger, a
angustia é, sempre, anglstia por nada, sem objeto, é o sentimento oriundo da presenca da

morte e do nada que ela representa. Porém, na existéncia inauténtica, o ser aprofunda-se nas

possibilidades, no “se”, e para escapar da angulstia diante da morte, transforma esse
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sentimento em medo que, por sua vez, € sempre um sentimento com um ponto de referéncia,

afasta 0 homem da angustia e da possibilidade mais propria e insuperavel do ser: a morte.
Desta forma, como a Unica possibilidade de uma existéncia auténtica, para Heidegger,

é 0 ser-para-a-morte, também, a Unica possibilidade de tempo auténtico é o que se vincula a

esta existéncia. Como Reale afirma, em Heidegger, o tempo inauténtico é

tipificado pela preocupagdo com o sucesso, a atencao para o éxito, ao passo
que a existéncia auténtica, que assume a morte como possibilidade
qualificante da existéncia, o futuro é um viver para a morte que nao permite
ao homem ser envolvido pelas possibilidades mundanas. (REALE, 1991, p.
589. Grifos do autor)

Assim, a existéncia auténtica vé a insignificancia de todos os projetos humanos, pois a
Unica possibilidade inescapdvel do ser € a morte, que torna nula todas as demais
possibilidades. A angustia — sentimento nascido do confronto do homem com a morte —
permite ao ser-ai viver afastado da existéncia banal de sua sociedade, pois a possibilidade da
morte revela o nada de todo projeto e da propria existéncia humana.

No poema “14”, da secdo “Seres”, encontra-se o primado do futuro e sua dialética com

0 passado heideggerianos:

14

E embora existam, é na transparéncia,
€ na trans-aparéncia que eles nascem.
Né&o sdo anjos, nunca seréo,

e a ciéncia que os estuda
vegeta ad infinitum.
Reuniram tudo, tudo,

e 0 tempo os reline
também sincronizados, temporais,

e cobertos,
atolados no himus
do futuro que os langa para tras.

E congregando os ritmos,
0S seus pés passam
para além do alado,
mas tdo germinados que é a mesma viagem:
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e nela
faz-se futuro-passado
0 que deles restou em sim e em ndo:
eles eram seres, eram, serao.
(FORTUNA, 1997, p. 69)

Neste poema, em relacdo a conceituacdo temporal heideggeriana, pode-se elencar as
seguintes proposicdes: 1) o ser é temporal; 2) a existéncia & um projetar-se para o futuro; 3) o
futuro estabelece uma relagéo ciclica com o passado.

O ser é temporal, como vincula o proprio nome da principal obra de Heidegger (O ser
e 0 tempo) o tempo é a estrutura dominante do ser: o ser é tempo. Os versos “Reuniram tudo,
tudo,/ e o tempo os retne/ também sincronizados, temporais,” apontam para esta
determinacao.

Para compreender a abrangéncia da afirmacdo “o ser é tempo”, o entendimento da

histdria, por Heidegger, é revelador:

N&o apenas o conhecer historiografico é historico enquanto comportamento
historicizante do ser-ai, mas também a abertura historiografica da historia
[...] estd em si-mesma radicada na historicidade do ser-ai e isso em
conformidade com sua estrutura ontolégica. E é a essa conexdo que se
refere a questdo da origem existencial da historiografia a partir da

historicidade do ser-ai. (HEIDEGGER apud REALE, 1991, p. 589)
Primeiramente, deve-se entender a historiografia como uma possibilidade de
universalizagdo, diferindo do entendimento da historiografia pluralista. Assim, o objetivo da
historiografia apresentada por Heidegger é compreender o universal, o absoluto e imutavel
que orienta a espécie humana, e ndo os fatos, sempre mutaveis, trabalhados pelo historiador;
enfim, pode-se determinar a historiografia de Heidegger como o que Fitche chamou de
histdria a priori ou o que Hegel definiu como proceder de modo rigorosamente aprioristico.

Neste entendimento, se “a abertura historiografica da historia [...] estd em si-mesma

radicada na historicidade do ser-ai e isso em conformidade com sua estrutura ontolégica”, a
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historiografia universal ndo depende do conhecimento histérico, mas, das estruturas do ser-ai.
Logo, tendo em vista que temporalidade € o conceito ontolégico que descreve a esséncia dos
entes reais, todo a compreensdo da estrutura do ser, como da sua propria historicidade,
depende da compreensdo das suas estruturas ontoldgicas, que, por sua vez, sdo imutaveis e
intemporais. O ser é tempo e qualquer apreensdo dele em sua existéncia auténtica, alheia a
banalidade dos acontecimentos, vincula-se a necessidade da compreensdo de sua
temporalidade, pois € uma das estruturas ontologicas que definem os entes reais. E a
orientacdo da temporalidade encontra-se na segunda proposicédo: a existéncia é um projetar-se
para o futuro.

E nesta proposicdo encontra-se a diferenciacdo da categoria ontoldgica da
temporalidade entre Merleau-Ponty e Heidegger. Sobre esta orientagdo, Nicola Abbagnano

destaca:

O primado do futuro na interpretacdo do tempo ndo constitui apenas uma
alternativa diferente do primado do presente e a ele oposta, na qual
baseiam-se as outras duas interpretaces principais, mas também oferece a
possibilidade de ndo achatar sobre o presente as outras determinac¢@es do
tempo e de entendé-las em sua natureza especifica: o futuro como futuro (e
ndo como “presente do futuro”) e o passado como passado.
(ABBAGNANO, 2000, p. 948)

Além da possibilidade de retomada da triparticdo temporal (passado, presente e
futuro), ao destacar o futuro como principal categoria temporal, Heidegger transforma esta
categoria em estrutura de possibilidades. O essencial do ser é o fato de poder ser, a esséncia
da existéncia é dada pela possibilidade, existir € transcender e, logo, o futuro é a orientagéo do
ser-no-mundo. Esta orientagdo da temporalidade pautada no futuro pode ser encontrada no

poema “1”, nos seguintes versos: “Eram homens com patas/ de depois/ que calcavam no

tempo os seus futuros,” (FORTUNA, 1997, p. 57). Nestes versos, encontra-se o ser voltado
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para o futuro, com patas de depois, a estruturacéo de sua existéncia é orientada pelo tempo na
forma de possibilidade, na transcendéncia.

No poema “4”, nos versos “Os olhos desses seres sdo enquanto./ As bocas desses seres
sdo além” (FORTUNA, 1997, p. 60), também, encontra-se a orientacdo da existéncia voltada
para a possibilidade na imagem da boca que é além, que remete & idéia de expectativa. Como,
também, é encontrada a categoria temporal “presente” na imagem dos olhos, que remete a
idéia da praesens intentio agostiniana, que em Heidegger € o ocupar-se das coisas, a
intermediacédo entre o futuro (que é a caracteristica essencial da existéncia) e o passado (que é
0 cuidado que antecipa as possibilidades e implica o futuro).

No poema “12”, nos versos “E esse sol-oposto a terra contrai-se/ de si mesmo, no
precipicio exangue/ onde as pedras sdo coaguladas. Quando se vai,/ mesmo a caustica luz
existente/ é, calcada no céu, uma semente.” (FORTUNA, 1997, p. 67), o tempo como medida
do movimento e com sua duracdo marcada pelos astros € contraposto ao tempo como
categoria ontoldgica. Nesta contraposicdo, ha duas orientagdes que podem ser analisados na
imagem da semente: a primeira, remete & permanéncia de algo passado, o cuidado, como
Heidegger denomina, frente as possibilidades; a segundo, a imagem da semente remete ao
devir, ao surgimento de uma estrutura posterior, implicada na idéia de semente, ou seja, uma
estrutura de possibilidade que é a essencialidade do ser-ai (daisen).

A terceira proposicdo analisada é o estabelecimento de uma relagdo ciclica entre o
passado e o futuro, que pode ser observada no poema “2”, nos versos “enquanto a terra mais
longe fica/ mais neles se enterra” (FORTUNA, 1997, p. 58). Nestes versos, a permanéncia do
passado € marcada pela imagem da terra que acompanha os Seres, mesmo quando longe dela,
0 passado n&o se perde em uma linha temporal, continua, como parte constitutiva do futuro; e

o futuro sendo possibilidade, estabelece uma relacéo dialdgica com o passado, pois ele torna-
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se seu constituinte por ser o “cuidado” frente as possibilidades, e constituido pelo fato da
existéncia ser pautada na possibilidade mesmo quando se remete ao passado.

No poema “14”, nos versos “E congregando 0s ritmos,/ 0s seus pés passam/ para além
do alado,/ mas tdo germinados que é a mesma viagem:/ e nela/ faz-se futuro-passado/ o que
deles restou em sim e em ndo:/ eles eram seres, eram, serdo.” (FORTUNA, 1997, p. 69), ha
outro exemplo desta terceira proposicdo. Nestes versos ha uma justaposicéo explicita entre o
passado e o futuro em “faz-se futuro-passado”, e, por meio da conjungdo temporal do verbo
ser, em “eles eram seres, eram, serao”.

Desta forma, a concepcao do tempo qual categoria ontoldgica do ente real, além de ser
constante na secdo “Seres”, tem sua direcionalidade voltada a uma estrutura de possibilidades,

pautada no futuro, mas com a pregnancia do passado.
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2.2 CIRCULARIDADE TEMPORAL E O MITO DE SISIFO NA OBRA DE FELIPE
FORTUNA

[...] ‘O nimero de todos os atomos que compdem o mundo &,
embora desmedido, finito, e s6 capaz, como tal, de um nimero
finito (embora também desmedido) de permutagdes. Num
tempo infinito, o nimero das permutagdes possiveis deve ser
alcangado, e 0 universo tem de se repetir. Novamente nasceras
de um ventre, novamente crescerd teu esqueleto, novamente
chegard esta mesma pagina as tuas maos iguais, novamente
percorreras todas as horas até a de tua morte inacreditavel’. Esta
¢ a ordem habitual desse argumento, do prelidio insipido ao
enorme desenlace ameacador. E comum atribui-lo a Nietzsche.
(BORGES, 1999, p. 425)

A ontologia temporal de Heidegger abre duas questdes relevantes: a existéncia como
projecéo para o futuro e uma imagem da circularidade para o tempo (relagdo futuro-passado).
No inicio deste capitulo, teceram-se consideragbes sobre duas narrativas mitologicas que
simbolizam o mito da criacdo dentro de uma perspectiva temporal histérica, a judaica e a
cristd. Neste momento, estabeler-se-a a relacdo entre estas narrativas, juntamente, com a
perspectiva temporal ciclica da secdo “Seres”, da obra Estante (1997) de Felipe Fortuna.
Primeiramente, far-se-&o algumas consideragdes sobre a imagem do eterno retorno.

Pensar na imagem do eterno retorno implica, necessariamente, a idéia de eternidade
que, por sua vez, contrapde-se a finitude. A eternidade, segundo Nicola Abbagnano, “tem dois
significados fundamentais: 1° duragdo indefinida no tempo; 2° intemporalidade como
contemporaneidade.” (2000, p. 378). A imagem do eterno, também, infere a perfeicéo, o
imutavel. Enfim, a eternidade, na maioria de suas concepcdes, remete-se a algo positivo.

Talvez, a forma mais antiga da evocacdo da eternidade seja a idéia da repeticdo do
mundo em ciclos, tendo como auge um periodo perfeito, situado — dependendo da crenga —,

no passado ou no futuro, e que tende a repetir-se indefinidamente.
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Para dominar o tempo e a historia e satisfazer as prdprias aspiracdes de
felicidade e justica ou os temores em face do desenrolar ilusério ou
inquietante dos acontecimentos, as sociedades humanas imaginaram a
existéncia, no passado ou no futuro, de épocas excepcionalmente felizes ou
catastroficas e, por vezes, inseriram essas épocas originais ou derradeiras
numa série de idades, segundo uma certa ordem. (LE GOFF, 2003, p. 283)
Assim, de certa forma contra a historia, os homens imaginaram idades miticas que,
periodicamente, repetiam-se. Destas idades, a mais relevante ao pensamento do homem € o
tempo da criagdo, a cosmogonia; e “é a nostalgia da perfeicdo dos primdrdios que explica em

grande parte o retorno periodico in illo tempore.” (ELIADE, 1992b, p. 82).

Sobre esta recorréncia da idéia do eterno retorno, Jacques Le Goff escreve:

Se analisarmos as civilizagbes orientais e, de modo geral, as grandes
religides e civilizacGes, excetuando as trés grandes religides monoteistas
(cristianismo, judaismo, islamismo), a partir dos mitos e crencas relativos
ao nascimento do mundo, encontramos, a0 mesmo tempo e na maior parte
das vezes, um mito original da Idade do Ouro ligado a um paraiso e uma
doutrina das idades do mundo ligada, muitas vezes, a uma concepg¢do do
tempo ciclico ou do eterno retorno. (LE GOFF, 2003, p. 287)

Dentro da mesma perspectiva, Eliade observa: “De certo ponto de vista, pode se dizer
até que o homem religioso — sobretudo o das sociedades primitivas — é por exceléncia um
homem paralisado pelo mito do eterno retorno.” (1992b, p. 82).

Essas cosmogonias, inseridas dentro de um modelo circular do tempo, sdo divididas
em idades, periodos, que se repetem num grau que caminha da perfeigdo a destruicéo total,
para entfo, retornar a perfeicdo®. Progresso e declinio séo os conceitos basilares do tempo
circular, pautados em uma estrutura de espera-retorno a idade mitica. Porém, nas sociedades

“primitivas”, ndo é apenas na espera da passagem pelas idades que se revela o templo ciclico,

“Cada uma das construgdes representa um comego absoluto; ou seja, tende a restaurar o

8 A imagem mais classica destes periodos € a ligada aos metais: idade do ouro, da prata, do bronze e do ferro.
Nesta Gltima idade 0 mundo é destruido completamente e ressurge na idade do ouro.
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instante inicial, a plenitude do presente, que ndo contém qualquer sinal de historia.”
(ELIADE, 1992a, p. 71), quer dizer, cada ato do homem primitivo visa imitar os gestos da
cosmogonia divina, repetir os arquétipos da criacéo.

Na visao circular do tempo ndo ha o fim do mundo. O vindouro, o futuro, nunca é
visto como possibilidade de mudanca, mas sua perspectiva é, sempre, positiva, pois voltara ao
periodo de perfeicdo, “A vida social ndo é histdrica, mas ritual; ndo é feita de mudancas
sucessivas, mas consiste na repeticdo ritmica do passado intemporal.” (PAZ, 1984, p. 26).
Desta forma, o tempo ciclico € a negagdo do tempo visto como mudanga; a perspectiva e as
estruturas de possibilidades criadas pelo homem nesta concepgéo, nunca implicam alteracéo,
variagdo, mudanca — conceitos bases da histéria; ndo existe a idéia do progresso, pois a
perfeicdo j& lhes foi dada no ato da criacdo, na cosmogonia, “[...] reencontrar o Tempo de
origem implica, portanto, a repetigéo ritual In ato criador dos deuses.” (ELIADE, 1992b, p.
76). Todos os ritos e mitos, todo o modus vivendi do homem inserido no tempo circular pauta-
se na repeticdo dos gestos dos deuses, na imitatio dei, que visa 0 restabelecimento deste

tempo original.

[...] 0 Cosmo e 0 homem s&o incessantemente regenerados, e por todos 0s
tipos de meios, com o passado sendo destruido e os males e pecados
eliminados. Embora diferentes em suas formulas, todos esses instrumentos
de regeneracdo tendem a caminhar para um mesmo proposito: anular o
tempo passado, abolir a histérica por meio de um continuo retorno in illo
tempore, pela repeticdo do ato cosmogénico. (ELIADE, 19923, p. 38).
Desta forma, o eterno retorno é uma estrutura estatica, a consciéncia ndo se volta a
novas expectativas, € “a duracdo indefinida no tempo” dada pela repeticdo dos ciclos e dos
arquétipos da cosmogonia.
A idéia do eterno retorno encontra-se, também, em Platdo, como Jorge Luis Borges

apresenta: “Este, no trigésimo nono pardgrafo do Timeu, afirma que os sete planetas,

equilibradas suas diversas velocidades, voltardo ao ponto inicial de partida: revolucdo que
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constitui o ano perfeito.” (BORGES, 1999, p. 434). Ou seja, henhum acontecimento € unico,
nem ocorre apenas uma vez, pois se repete perpetuamente, da mesma forma; Socrates esta
eternamente fadado & condenacdo a morte, Aquiles ird a Tréia pela primeira vez infinitas

vezes. Ou como Eliade Afirma:

[...] pode-se afirmar que essa ontologia “primitiva” tem uma estrutura
platbnica; e, neste caso, Platdo poderia ser encarado como o destacado
filosofo da “mentalidade primitiva”, isto €, como o pensador que conseguiu
dar coeréncia e validade filosofica aos modos de vida e comportamento da
humanidade arcaica. (19923, p. 38).
Porém, a idéia do eterno retorno é desfeita na tradicdo judaico-cristd. Mesmo sendo a
idéia do Paraiso semelhante a idéia do retorno a Idade de Ouro, o tempo judaico-cristdo €

linear, o credo judaico-cristdo néo inclui a imagem do retorno; uma vez que Ad&o é expulso

do Paraiso e nunca mais retornara a ele. Em relacéo ao judaismo, Mircea Eliade expressa:

Para o judaismo, o Tempo tem um comeco e tera um fim. A idéia do Tempo
ciclico é ultrapassada. Jeova ndo se manifesta no Tempo cdsmico (como os
deuses das outras religides), mas num Tempo histérico, que € irreversivel.
Cada nova manifestacdo de Jeova na histéria ndao é redutivel a uma
manifestacdo anterior [...] Seus gestos sdo intervencdes pessoais na Historia
e sO revelam seu sentido profundo para seu povo, 0 povo escolhido por
Jeova. Assim, 0 acontecimento histérico ganha uma nova dimenséo: torna-
se uma teofania. (1992b, p. 97)

Desta forma, o judaismo incorpora a historia a religido. As manifestagBes de Jeova
ocorrem na historia, no tempo linear, e sdo intervengdes Unicas; Sodoma e Gomorra nunca
mais surgirdo na face da terra e nunca mais serdo destruidas pela ira divina. O mito da cria¢do
judaico instaura a contagem irreversivel do tempo, no qual ndo ha interven¢es humanas ou
divinas, pois “Deus domina o tempo, e a histéria desenrola-se segundo sua vontade, mediante

um plano tragcado sobre o modelo da Criagdo” (LE GOFF, 2003, p.344). Ou como reitera

Eliade:
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Quando chegar o Messias, todo 0 mundo sera salvo de uma vez por todas, e
a histéria deixara de existir. Neste sentido, sentimo-nos justificados em falar
nao apenas de uma atribuicdo escatoldgica de valor ao futuro, “aquele dia”,
mas também da “salvacdo” da transformacéo histdrica. A histdria ja ndo
parece ser um ciclo que se repete ad infinitum, como 0s povos primitivo a
representavam (criacdo, desgaste, destruicdo, recriacdo anual do Cosmo)
[...] Diretamente ordenada pela vontade de Yahveh, a historia aparece como
uma série de teofanias, negativas ou positivas, cada uma das quais vém
dotada de seu valor intrinseco [...] a intencdo pessoal de Yahveh. (1992a, p.
98)

Da mesma forma, no cristianismo é retomada a historicidade do tempo, porém, de

forma ainda mais marcante.

O cristianismo vai ainda mais longe na valorizagdo do Tempo historico.
Visto que Deus encarnou, isto é, que assumiu uma existéncia humana
historicamente condicionada, a Histéria torna-se suscetivel de ser
santificada. O illud tempus evocado pelos evangelhos ¢ um Tempo histérico
claramente delimitado — o Tempo em que Poncio Pilatos era governador da
Judéia —, mas santificado pela presenga do Cristo. Quando um cristdo de
nossos dias participa do Tempo litdrgico, volta a unir se ao illud tempus em
que Jesus vivera, agonizara e ressuscitara — mas ja ndo se trata de um
Tempo mitico, mas do Tempo em que Poncio Pilatos governava a Judéia.
(ELIADE, 1992b, p. 97-98)

A historicidade da pessoa de Cristo reafirma, em absoluto, o tempo historico. N&o ha,
no rito cristdo, a perspectiva do retorno a qualquer idade, o proprio Apocalipse “ndo é um
retorno a idade paradisiaca primitiva, mas um regresso de Cristo: ndo é um regresso ao

passado, mas uma Recriacdo, um advento do futuro.” (LE GOFF, 2003, p. 307). Ou como

Octavio Paz afirma:

Ao romper os ciclos e introduzir a idéia de um tempo finito e irreversivel, o
cristianismo acentuou a heterogeneidade do tempo [...] A queda de Adéo
significa a ruptura do paradisiaco presente eterno: o comeco da sucessao é o
comeco da cisdo. O tempo, em seu continuo dividir-se, nada mais faz que
repetir a cisdo original, a ruptura do principio; a divisdo do presente eterno e
idéntico a si mesmo em um ontem, um hoje e um amanha, cada qual
distinto, Gnico. Esse continua mudanca é a marca da imperfeicdo, o sinal da
queda. Finitude, irreversibilidade e heterogeneidade sdo manifestacfes da
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imperfeicdo: cada minuto é Unico e distinto porque esta separado, cortado
da unidade. Histdria é sindbnimo de queda. (1984, p. 32)

Desta forma, pode-se entender tanto o judaismo quanto o cristianismo como religides

que voltam sua escatologia para um futuro, para um tempo final — houve a criagdo e havera

um fim do mundo. A espera é a orientacdo da crenca judaico-cristd, tudo se volta a realizacdo

da promessa de Deus para seu povo, com a diferenga que, para o cristianismo, a vinda de

Cristo é o inicio da execugdo desta promessa.

A orientagdo de uma escatologia para o futuro e a esperanga como condutora da

consciéncia do homem nédo séo restritas ao pensamento do homem religioso. Como salienta

Eliade:

A sociedade sem classes de Marx e a consequente desaparicdo das tensdes
histéricas encontram seu precedente mais exato no mito da Idade do Ouro,
que, segundo multiplas tradi¢Ges, caracteriza o comecgo e o fim da Histdria.
Marx enriqueceu este mito veneravel de toda uma ideologia messianica
judaico-cristd: por um lado, o papel profético e a funcdo soterioldgica que
ele atribuiu ao proletariado; por outro, a luta final entre o Bem e o Mal, que
pode aproximar-se facilmente do conflito apocaliptico entre o Cristo e o
Anticristo, seguido da vitdria decisiva do primeiro. E até significativo que
Marx resgate, por sua conta, a esperanca escatoldgica judaico-cristd de um
fim absoluto da Historia. (1992b, p. 168)

Neste sentido, a modernidade presenciou uma laicizagdo da escatologia judaico-cristé.

O pensamento religioso foi traduzido por teorias, racionalizacdes de uma projecdo fortemente

presente no pensamento ocidental: o futuro como promessa de positividade. Durand, também,

salienta:

O século 19 acompanhou o desabrochar do positivismo paralelamente a
sociologia unidirecional de Auguste Comte e ao historicismo unidirecional
de Karl Marx. [...] Basta acrescentar que para Comte e Marx, seus pais
fundadores, o imaginario e seus trabalhos situam-se bem “a margem” da
civilizacdo tanto na idade “teoldgica” do primitivismo humano quanto na
superficie da insignificancia superestrutural. Ambos se inserem sub-
repticiamente no mito inelutavel do progresso providencial do modelo
proposto pelo abade Joachim de Flore, no século 12. Este mito fundador do
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pensamento moderno situa o progresso inelutavel da humanidade em trés
“épocas” consecutivas da revolucdo, a saber: primeiro a do Pai, depois a do
Filho e, por Gltimo, a do Espirito Santo, isto é, a época da paz universal por
vir. (DURAND, 2004. p. 46-47)

Nesta perspectiva, ndo é de estranhar que em Heidegger encontre-se a esséncia da
existéncia balizada por estruturas de possibilidades, tendo no por-vir a projecdo das
possibilidades do ser-ai (daisen). Todo o pensamento ocidental volta-se a uma escatologia
direcionada ao futuro, mas com uma diferenga entre a perspectiva religiosa e a laica, como
aponta Octavio Paz (1984, p. 28): “Para os cristdos o tempo perfeito é a eternidade — uma
abolicdo do tempo, uma anulacdo da historia; para os modernos, a perfeicdo ndo pode estar
em outra parte, se estd em alguma, a ndo ser no futuro”.

Enquanto os cristdos esperam pela eternidade futura, o pensamento laico cré na
perfeicdo futura, impulsionada pela fé na idéia do progresso. Porém, ha um pensador

moderno, partidario da idéia do eterno retorno, que nega a escatologia voltada para o futuro: o

filosofo alemé&o Freidrich Nietzsche (1844-1900). Como aduz Eliade:

A partir do século XVII em diante, o linearismo e a concepgao progressista
da histéria afirmam-se cada vez mais, colocando a fé numa linha de
progresso infinito, uma fé que ja havia sido proclamada por Leibniz,
predominante no século do “iluminismo”, e popularizada no século XIX
pelo triunfo das idéias dos evolucionistas. Temos de esperar até 0 nosso
proprio século para ver o comeco de determinadas reacGes contra seu
linearismo histérico, e um certo reavivamento no interessa na teoria dos
ciclos; € assim que, na economia politica, estamos sendo testemunhas da
reabilitacdo das idéias de ciclo, flutuacdo, oscilacdo periddica; que, na
filosofia, 0 mito do eterno retorno é reavivado por Nietzsche [...] (19922 p.
126)

Nietzsche foi um severo critico da cultura ocidental: de suas religides, da moral
judaico-cristda, da metafisica idealista, do racionalismo puro e da politica. Para Nietzsche,
nenhum destes pilares sustenta a vida humana, a vida mantém-se, apenas, por meio das

imbricagOes incessantes entre os seres vivos, pela luta, pela vontade dos vencidos serem
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vencedores, enfim, a vida é a vontade de poder, de dominio, de poténcia; toda a moral
ocidental, para o filésofo, € uma maéscara que tenta esconder a verdade: o homem é
individualidade irredutivel, o ser é orientado, apenas, pela vontade de poténcia.

Para Nietzsche, ao contrario do que acreditava Kant, a ordem e a estrutura também
ndo compdem o mundo, o que o compde é o acaso: “Um pouco de sensatez é possivel, mas eu
encontrei em todas as coisas esta benfeitora certeza: preferem bailar sobre os pés do acaso.”
(NIETZSCHE, 2004, p. 131).

Em Nietzsche, também, ndo hd uma escatologia voltada para o futuro, o0 mundo €
regido pelo eterno retorno. Mas o eterno retorno em Nietzsche ndo remete a uma idade de
ouro, a um momento de perfeicdo: é uma repeticdo ad aeternum, na qual a idéia de

progressividade em ciclos néo se insere.

Todas as coisas voltam eternamente e n6s com elas: que nos temos ja
existido uma infinidade de vezes, e todas as coisas conosco [...] ha um
grande ano do acontecer (do sobrevir), um ano monstruoso que, a
semelhanca de um reldgio de areia, tem sempre de se voltar novamente para
correr e se esvaziar outra vez. De forma que todos esses grandes anos séo
iguais a si mesmos, em ponto grande e pequeno; de forma que nés em todo
0 grande ano somos iguais a nds mesmos, em ponto grande e pequeno [...]
"Agora morro e desapareco”, dirias, "e daqui a um instante ja nada serei”.
As almas sdo tdo mortais como os corpos. O n6 das causas em que me
encontro enlagado torna... tornara a criar-me! (NIETZSCHE, 2004, p. 172)

Para Nietzsche, tudo voltaria a ser como &, infinitas vezes. Desta forma, tudo esta
preso a um numero limitado de fatos, que se repetem indefinidamente, como as guerras, as
epidemias, a paz, a saude etc. Assim, o que se julga serem pdélos opostos, para Nietzsche, sdo
faces complementares; bem e mal, angustia e prazer, alternam-se eternamente. Logo, 0 mundo
ndo tem objetivo, finalidade, ndo h& progresso, ndo ha uma idade perfeita para qual o mundo
retornard; tudo retorna indefinidamente ao mesmo ponto, com o mesmo sentido, com o

mesmo valor.

89



E se um dia ou uma noite, um demdnio se introduzisse na tua suprema
solidado e te dissesse: ‘Esta existéncia, tal como a levas e a levaste até aqui,
vai-te ser necessario recomeca-la sem cessar, sem nada de novo, ao
contrario, a menor dor, 0 menor prazer, 0 menor pensamento, 0 menor
suspiro, tudo o que pertence a vida voltara ainda a repetir-se, tudo o que
nela ha de indivisivelmente grande ou pequeno, tudo voltara a acontecer, e
voltara a verificar-se na mesma ordem, seguindo a mesma impiedosa
sucessdo [...] a eterna ampulheta da vida sera invertida sem descaso, e tu
com ela, infima poeira das poeiras’... Nao te lancaria por terra, rangendo os
dentes e amaldicoando esse demonio? Ou ja vivestes um instante
prodigioso, e entdo Ihe responderias: “Tu és um deus; nunca ouvi palavras
tdo divinas!’. Caso este pensamento te dominasse, talvez te transformasse e
talvez te aniquilasse; perguntarias a propdsito de tudo: ‘Queres isto outra
vez e por repetidas vezes, até o infinito?’. E pesaria sobre tuas agdes com
um peso decisivo e terrivel! Ou entdo, como seria necessario que amasse a
ti mesmo e que amasse a vida para nunca mais desejar nada além dessa
suprema confirmacdo! (NIETZSCHE, 2004, p. 179)

Nesta passagem, percebe-se que a idéia do eterno retorno é balizada por outro conceito

nietzscheano: amor fati, isto ¢, o amor ao destino. Quando tudo retorna a sua Orbita
novamente, deve-se amar a vida, pois ndo ha um futuro prodigioso, ndo ha o transcendente e
ndo ha uma idade mitica a que se possa amar. O eterno retorno, em Nietzsche, € uma

declaracdo de amor a vida, a Unica vida que temos e que se repetira indefinidamente. O eterno

retorno € a afirmacéo e a aceitacdo incondicional da existéncia.

Uma filosofia experimental, tal como eu a vivo, antecipa experimentalmente
até mesmo as possibilidades do niilismo radical; sem querer dizer com isso
gue ela se detenha em uma negacdo, no ndo, em uma vontade de ndo. Ela
quer, em vez disso, atravessar até o inverso — até a um dionisiaco dizer-sim
ao mundo, tal como €, sem desconto, excecdo e selecdo —, quer o eterno
curso circular — as mesmas coisas, a mesma ldégica e ilégica do
encadeamento. Supremo estado que um filésofo pode alcangar: estar
dionisiacamente diante da existéncia — minha férmula para isso € o amor
fati. (NIETZSCHE, 2005, p. 445)

O conceito de eterno retorno nietzscheano ndo se contrapde ao niilismo. Para
Nietzsche, niilismo € o conceito pelo qual expressou sua oposi¢do aos valores tradicionais da

moral e da metafisica.
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O sentimento da auséncia de valor foi alvejado, quando se compreendeu
gue nem com o conceito de ‘fim’, nem com o conceito de ‘unidade’, nem
com o0 conceito de ‘verdade’ se pode interpretar o carater global da
existéncia. [...] as categorias ‘fim’, ‘unidade’, ‘ser’, com as quais tinhamos
imposto ao mundo um valor, foram outra vez retiradas por nos — e agora o
mundo parece sem valor. (NIETZSCHE, 2005, p. 431)

O niilismo nietzscheano € a auséncia, € ndo a negacdo. O vir-a-ser é 0 nada, ndo ha
finalidade nem objetivo, nada é alcancado, porém, deve-se aceitar esta condic&o.

Em uma primeira visdo, a auséncia — de valores, de moral, de transcendéncia — somada
a idéia do eterno retorno e ilidindo o amor fati, é um enclausuramento angustiante do homem

na nulidade de qualquer possibilidade.

A duracdo, como um ‘em vdo’, sem alvo e fim, é o mais paralisante dos
pensamentos, especialmente ainda quando se compreende que se é burlado
e no entanto se é impotente para ndo se deixar burlar. [...] Pensemos esse
pensamento em sua forma mais terrivel: a existéncia, assim como é, sem
sentido e alvo, mas inevitavelmente retornando, sem um final do nada: ‘o
eterno retorno’. (NIETZSCHE, 2005, p. 433)

Distanciado do amor fati, o eterno retorno transforma-se em um labirinto.
“Novamente cada espada e cada her6i, novamente cada minuciosa noite de insdnia.”
(BORGES, 1999, p. 428). Tudo se repete, e 0 homem sente a dilacerante espera do novo.

Na lirica de Felipe Fortuna, depreende-se este sentido da imagem do eterno retorno, e

a palavra que melhor reflete este sentimento em sua lirica é a “angustia”:

2

Tropecaram em corpos decapitados,
viram sangue coagulado
sobre a lamina,
mas guardam sob a pele anoitecida
um pouco da fuga que os machuca.
De suas lagrimas
descem cavalos
e desses cavalos
descem caminhos:
nao param de chorar, para doma-los,
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e deixam-se sozinhos.
“E essas Fugas”, perguntam, “e essas fugas,
por que fugir
se tudo aqui retine
no corpo, nas mulheres
e nas rugas?”

Néo respondem. E que ninguém ensine
a amar tal fuga, pois
enquanto a terra mais longe fica
mais neles se enterra.
(FORTUNA, 1997, p. 58)

Neste poema, nos versos “N&o respondem. E que ninguém ensine/ a amar tal fuga,
pois/ enquanto a terra mais longe fica/ mais neles se enterra”, somados ao sentido da primeira
referéncia sobre as “fugas”, depreende-se o sentido do retorno, na imagem da inutilidade da
fuga. Os versos “enquanto a terra mais longe fica/ mais neles se enterra” ndo remetem,
apenas, a um trabalho da memoria, do tempo distendendo-se para o passado pela recordacéo;
remetem, também, a idéia de um retorno continuo, que vai além da recordacéo. Este sentido é
encontrado, também, no poema “4”, no verso “Pois assim continuam, infinitos.” (FORTUNA,
1997, p. 60). Neste poema, no qual foi analisada a contracéo e a dilatacdo do tempo enquanto
categoria ontoldgica, aos Seres é negada a finitude — continuam infinitos; a sina da existéncia
dos Seres ganha carter de eternidade, mesmo ndo sendo afirmada individualizacdo da
eternidade, como € comum no cristianismo. Porém, este carater de perenidade ndo se remete
em nenhum momento a uma idéia de progresso, ou de eternidade como dadiva. A eternidade
dos Seres é uma condenacdo a repetir-se ad infinitum, mesmo ndo contendo a idéia de
continuidade do individuo em si, repetem-se como “espécie”, nos mesmos labirintos de seus
ancestrais: “Os 0sso se congelam e se enlacam/ como os passaros nos fios dos voos,/ e esses
0ss0s dos corpos sempre passam/ para outros corpos,/ e assim de novo” (FORTUNA, 1997, p.
65).

O sentido deste retorno que se depreende na se¢do “Seres” ndo deve ser interpretado

como a real repeticdo da existéncia destes Seres. O seu sentido insere-se dentro do mito de
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Sisifo, recorrente no imaginario da contemporaneidade. Como Durand (2001, p.88) salienta, é
Sisifo quem substitui progressivamente Prometeu — o “her6i” da humanidade, aquele que
deposita sua fé sobre o homem em detrimento de Zeus o mito que define a ideologia
humanista, progressista, racionalista e cientificista do século XIX. O mito da queda e
redencdo do romantismo deixa seu lugar para Sisifo, 0 mito da gratuidade da ac&o, do ndo ao
progresso, da repeticdo interminavel que vai do nada ao nada. Assim, na obra poética de
Felipe Fortuna, a ciclicidade entre passado e futuro estabelece uma relagéo de impossibilidade
de todos os projetos, transfigurada, na contemporaneidade, no mito de sisifo.

Sisifo era filho do rei Eolo, da Tessalia, e Enarete. Na mitologia grega, era 0 mais
astuto de todos os mortais, mestre da malicia e dos truques, entrou para a tradicdo como um
dos maiores ofensores dos deuses. Sisifo despertou a ira de Zeus quando o reconheceu na
forma de uma 4guia que sobrevoava a cidade, levando em suas garras a Jovem Egina, filha de
Asopo, um deus das dguas. Quando Asopo lhe perguntou se sabia alguma coisa sobre o rapto
da sua filha, Sisifo contou o que vira em troca de uma fonte de &gua para a sua cidade. Zeus,
diante da ofensa, enviou-lhe Téanatos, o deus da morte, para leva-lo ao mundo subterréneo.
Mas Sisifo elogiou o deus da morte e pediu se poderia lhe ornar o pesco¢go com um colar.
Tanatos aceitou. Porém, o colar, na verdade, era uma coleira, e Sisifo acabou prendendo a
morte e enganando novamente Zeus. Com a morte aprisionada, ninguém mais morreu, o que
causou a ira de Hades, deus dos mortos, e Ares, deus das guerras. Hades libertou Tanatos e
ordenou que lhe trouxesse Sisifo, o que foi feito. Porém, Sisifo pediu para sua mulher ndo
enterrar seu corpo antes de partir. No inferno, Sisifo pediu a Hades que lhe desse mais um dia
de vida para que pudesse ordenar a sua mulher que enterrasse seu corpo. Hades concedeu o
pedido e Sisifo retornou para seu corpo. Porém, Sisifo, ao invés de pedir a sua mulher que
enterrasse o seu corpo, fugiu com ela e, assim, enganou a morte e os deuses outra vez. Sisifo,

depois de gozar por muito tempo os prazeres do mundo, foi capturado por Hermes e
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conduzido para o reino dos mortos. Por sua rebeldia contra os deuses, Sisifo foi condenado a
rolar uma grande pedra de marmore até o cume de uma montanha, quando a pedra chegava
proxima ao cume, uma forca gigantesca a empurrava de volta até o inicio da trajetoria. Assim,
Sisifo estava condenado a realizar o mesmo trabalho eternamente.

Sisifo estava condenado a um trabalho indtil e sem esperanga, e a tragicidade deste
mito, como Camus (2007) observa, reside no fato de Sisifo ser consciente de seu destino,
como, também, a tragédia de Edipo inicia-se quando este toma consciéncia de sua situag&o. O
destino de Sisifo, ligado a uma tarefa repetitiva e interminével, é sua prisdo, seu claustro, ndo
Ihe possibilita esperancas. Por outro lado, Sisifo conhece seu destino, a0 mesmo tempo que
ndo lhe é dada a possibilidade de esperar pelo “extraordindrio novo”, ele nunca se
surpreendera.

Esta perspectiva circular de um destino, a ndo espera pelo novo, uma vida sem
acalentadoras esperancas, estd presente na secdo “Seres”, como também no poema “Roleta”

da secdo “(NAO E)”.

ROLETA

Em qualquer instante do relégio
uma enfermeira cumpre a sua funcéo:
um sinal disparado na UTI
chama-lhe a atencéo para a vida
que parou.

O morto n&o lhe teve estima
nem lhe pareceu mais correto
do que os demais. Porém, dessa vez,
pensou que aquele poderia ter
sobrevivido, apenas para que ela
acertasse a sua diuturna previséo.
(FORTUNA, 1997, p. 27)

Neste texto, a morte, a impossibilidade de todas as possibilidades heideggeriana, é
concebida dentro de uma diuturna rotina que transforma a sua presen¢a em uma trivialidade.

A enfermeira carrega seu jugo & moda de Sisifo, vive em uma rotina sem esperancas, pois a
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morte do paciente ja lhe é certa, realiza um trabalho indtil, do qual sabe o desfecho, e sabe que
outros trabalhos iguais virdo, e tudo tornara a se repetir.

A efemeridade da vida é indicada na imagem do reldgio, a impessoalidade do ser em
que a morte toca é representada pelo titulo “Roleta”, e a enfermeira é a imagem do cotidiano
mecanizado, da periodicidade da rotina, da dessacraliza¢do dos rituais que transformam cada
ato na imitatio dei.

O conhecimento do destino — um destino dado pela repeticdo de estruturas —
impossibilita 0s desejos e dessacraliza a existéncia. A eterna repeticéo do trabalho de Sisifo,
da existéncia dos “Seres” e da rotina da enfermeira sdo situagdes que se assemelham por
trazerem a existéncia a gratuidadeg. O homem moderno sente, em sua existéncia rotineira, a

presenca avassaladora da gratuidade.

O essencial é a contingéncia. Em outras palavras, por definicdo légica, a
existéncia ndo ¢ uma necessidade. Existir significa apenas estar ai; o que
existe simplesmente aparece e se deixa encontrar. Ndo pode ser deduzido.
(Sartre, 1963, p. 223-224)
Nesta passagem de A nausea, obra existencialista de Sartre, observa-se, também, a
presenca avassaladora desta gratuidade. A circularidade, a repeticdo de estruturas, o futuro

impregnado e calcado no passado — um passado que ja ndo é mais o tempo da criagdo dos

deuses, um tempo original — do a existéncia um carater proprio da modernidade: a desilusdo,

° Entende-se, aqui, por gratuidade, o sentimento da vida sem propésito, da existéncia como um mero jogo de
contingéncias, de acasos, que ndo sdo causados por motivos relevantes, nem resultam em fins propositados ou
desejados. Gilbert Durand, em Campos do imaginario (2003), demonstra, em Gide, que o ato gratuito encontra-
se ndo na maxima crista “torna-te naquilo que és”, mas sim, no contrario “sé encontras o que ndo procuras”; 0s
atos superiores dos herois de Gide sdo desencadeados por agdes que em momento algum os tinham por objetivo.
Ou seja, a perene gratuidade do conquistado e o eterno desejo do ndo conquistado. E é esta gratuidade que Sartre
negara de sua doutrina em O existencialismo € um humanismo quando impregna o mundo que sempre definira
como contingencial com uma inversdo da moral kantiana, “E, quem pensar estar encontrando aqui a teoria
gidiana do ato gratuito, ndo estard compreendendo a enorme diferenca entre a nossa doutrina e a de Gide. Gide
ndo sabe o0 que é uma situacao; ele age por simples capricho.” (SARTRE, 2006, p.13)
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a auséncia das esperancas, a auséncia da espera da chegada do extraordinario novo. E nesta
gratuidade-repeticéo reside o vazio, a auséncia, tdo recorrente na poesia de Felipe Fortuna: “—
e seus desejos acontecem amanhd:/ uma paixdo tdo frontal que o reverso/ é essa mesma
paixdo, a mesma fé,/ tdo infinita que vai daqui/ até.” (FORTUNA, 1997, p. 27).

Jung, em Psicologia e religido (1978), aproxima o sentimento da gratuidade a

estruturas esquizaides:

[...] o homem de nossas sociedades industriais é culturalmente condicionado
a reagir a situacbes de tensdo extrema através de comportamentos
esquizofrénicos. Contra a abordagem organicista que busca a origem da
psicose no nivel do organismo individual, Devereux afirma: “considero a
esquizofrenia quase incurdvel, ndo porque seja devida a fatores organicos,
mas porque seus principais sintomas sdo sistematicamente encorajados
pelos valores mais caracteristicos, mais importantes [...] de nossa
civilizagdo”. Por exemplo: a impessoalidade das relagdes humanas; a
indiferenca afetiva e o isolamento aos quais 0 individuo estd sujeito em
nossas cidades industriais; a vida sexual destituida de afetividade e reduzida
ao coito; a fragmentagdo da coeréncia de nossa conduta cotidiana devida ao
fato de pertencermos e atuarmos em diversos grupos que nos impdem
papéis contraditorios; a invasdo de nossa vida rotineira pelo ideal cientifico
da objetividade, criador de um pseudo-racionalismo, pretensamente oposto
ao nosso imaginario; a perda do sentimento de engajamento no mundo
social, isto é, a presenca do sentimento de sermos cada vez mais possuidos e
manipulados por forcas poderosas das quais dependemos e contra as quais
nada podemos; a confrontacdo com uma violéncia tecnoldgica ilimitada e
com a morte desritualizada, absurda, etc. (JUNG, 1978, p. 31)

A modernidade exige do homem um progressivo alheamento entre causa, agéo e
consequéncia; que ndo acontece, apenas, nas relacdes de trabalho — como Marx j& havia
afirmado — mas, inclusive, nas relacfes inter-pessoais por meio das restricbes dos circulos
sociais, das indiferencas afetivas, do isolamento etc. Desta maneira, toda acdo, na
modernidade, ganha certo status de gratuita, pois existe um espago vago entre as pessoas que
dificilmente é transposto. A mecanizacdo das relagcbes humanas impede que o sentimento de
empatia paute-as e, consequentemente, acarreta uma condicdo analoga a esquizofrenia, que
tem como caracteristica principal a particdo, a separagdo arbitraria de instancias que se

relacionam. Desta maneira, o alheamento cada vez maior da inter-relacdo das diversas partes
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que compdem a sociedade aumenta o sentimento de gratuidade em cada ato singular, em cada
acéo pessoal.

Peter Berger, em Modernidade, pluralismo e crise de sentido (2004), expressa esta
gratuidade através do conceito de pluralismo moderno, no qual nenhuma interpretacdo é
definitiva, inquestiondvel e o individuo é colocado constantemente diante de pardmetros bem
diferentes do que definiu em sua vida, conduz o homem a uma liberdade de escolha sem
limites; o que, inevitavelmente, coloca-o diante de uma situacéo de crise de sentido, incerteza,
pois ndo h& mais modelos de conduta “obrigatérios” (BERGER & LUCKMANN, 2004, p.
54).

Sartre, em O existencialismo € um humanismo (1970), demonstra que a aparéncia da
total gratuidade das coisas e dos atos é uma presenca avassaladora para 0 homem, quando este

Vé a existéncia destituida de valores a priori.

E extremamente incomodo gue Deus ndo exista, pois, junto com ele,
desaparece toda e qualquer possibilidade de encontrar valores num céu
inteligivel; [...] Dostoievski escreveu: “Se Deus ndo existisse, tudo seria
permitido”. Eis o ponto de partida do existencialismo. De fato, tudo é
permitido se Deus ndo existe, e, por conseguinte, 0 homem esta
desamparado porque ndo encontra nele préprio nem fora dele nada a que se
agarrar. Para comecar, ndo encontra desculpas. Com efeito, se a existéncia
precede a esséncia, nada podera jamais ser explicado por referéncia a uma
natureza humana dada e definitiva; ou seja, ndo existe determinismo, o
homem é livre, 0 homem é liberdade. [...] 0 homem estad condenado a ser
livre. (SARTRE, 2006, p.6)

Porém, na mesma obra, Sartre afasta essa gratuidade afirmando que o futuro da
humanidade est4 relacionado a cada ato de cada homem; em cada atitude de qualquer homem
toda a humanidade é engajada, e para 0 homem “é impossivel que ele ndo tenha uma total
responsabilidade em relacéo a esse problema.” (SARTRE, 2006, p.13). Mas esta afirmacéo da
responsabilidade de cada homem n&o foi suficiente para eliminar o sentimento da gratuidade

do pensamento existencialista aos “espectadores”.
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Em vérios autores da modernidade e da contemporaneidade, h& a presenca marcante
de um sentimento que pode ser expresso por meio do termo gratuidade. Esta gratuidade, que é
marcada pela falta de valores a priori, pela percepcéo da faléncia de todas as possibilidades,
pela sensacdo de ser a existéncia uma repeticdo eterna das mesmas estruturas, é presente na
obra de Felipe Fortuna, na maioria das vezes, marcada pelos espagos em branco, auséncias
presentes em diversos poemas que, ao olhar desatento, podem parecer incompletos; porém,

em outros momentos, essa gratuidade € declaradamente expressa.

14

[.-]

E congregando os ritmos,

0S Seus pés passam

para além do alado,

mas tdo geminados que é a mesma viagem:
e nela
faz-se futuro-passado
0 que deles restou em sim e em ndo:
eles eram seres, eram, serao.

(FORTUNA, 1997, p. 69)

E nestes momentos nos quais é expressa, depreende-se a sensagdo de um eterno
repetir-se, “mas tdo geminados que é a mesma viagem”, semelhante ao trabalho de Sisifo.
Uma existéncia na qual ndo cabem grandes expectativas, uma existéncia desiludida no sentido
de j& ser conhecedora do seu destino, de seu enclausuramento na repeticdo eterna das mesmas
estruturas de existéncia.

Como Octavio Paz j4 ressaltara: “A época moderna é a aceleragdo do tempo histérico”
(PAZ, 1984, p. 22), e seu olhar é voltado ao futuro, porém o mito do progresso parece ndo
mais encaixar-se sob este olhar. O homem moderno olha para seu futuro e vé a mudanga, mas

a mudanca ja ndo representa o progresso, e termina por transfigurar apenas uma roupagem

nova as antigas estruturas que se repetem indefinidamente.
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Angustia, agonia, apatia, resignacdo, ndusea, modelos esquizoides de conduta —
diversos autores nomeiam diversamente este sentimento contemporaneo, mas todos tém uma
caracteristica em comum: a impossibilidade. Todo o otimismo do século XVIII e XIX
recalca-se, transforma-se em um negativismo frente a humanidade nos século XX e XXI. O
renascimento e o iluminismo dessacralizaram os deuses; a modernidade dessacralizou a razao,
a unicidade de valores e sentidos. A liberdade, a multiplicidade de escolhas e a repeti¢éo das
estruturas sdo os fardos que a contemporaneidade carrega, e que resplandece na lirica de
Felipe Fortuna, por vezes, na imagem do vazio, por vezes, no eterno retorno da pedra ao pé da
montanha. Sartre dizia que “ndo existe natureza humana [...] cada época se desenvolve
segundo leis dialéticas, e os homens dependem da época e ndo de uma natureza humana”
(SARTRE, 2006, p. 24); o homem contemporaneo vive em uma época que cada explicacéo,
cada teoria, reflete o aspecto contingente e cadtico da sua existéncia, mas tende,
deliberadamente, a incessante busca da verdade em um mundo no qual ndo ha mais verdades:

este é nosso trabalho de Sisifo.
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3 - 0OS REGIMES DIURNOS E NOTURNOS DA IMAGEM: VIDA E MORTE

3.1 O IMAGINARIO

O universo humano é um conglomerado de imagens e simbolos que representam, re-
significam ou criam sentidos em todas as instancias da vivéncia humana. Por vezes, estes
simbolos e imagens aparecem com um mesmo significado em diversas culturas, sem o
contato, a priori, destas sociedades, demonstrando que hd algo mais que a constituicdo
fisiol6gica unindo 0 homo sapiens como espécie.

Na obra Cidades invisiveis (1990), de italo Calvino, Marco Pdlo descreve para Kublai
Khan as incontaveis cidades conquistadas pelo imperador mongol. Em particular, neste
capitulo, “As cidades e seus simbolos 1”7, Marco P6lo, mesmo sendo estrangeiro, reconhece a
cidade nos simbolos que encontra, passo a passo, durante sua estadia: a utilidade das
construgdes; as profissdes dos homens que, ali, habitam; a lei que orientam quem pelas ruas
percorre etc. A cidade, visitada pelo narrador, é um codigo a ser decifrado — simbolos e
imagens que se remetem a outras cidades, a outros homens, a toda a cultura humana num

grande complexo de representacdes.

Caminha-se por varios dias entre arvores e pedras. Raramente o olhar se
fixa numa coisa, e, quando isso acontece, ela é reconhecida pelo simbolo de
alguma coisa: a pegada na areia indica a passagem de um tigre; o pantano
anuncia uma veia de agua; a flor do hibisco, o fim do inverno. O resto é
mudo e intercambiavel — arvores e pedras séo aquilo que sao.

Finalmente, a viagem conduz a cidade de Tamara. Penetra-se por ruas
cheias de placas que pendem das paredes. Os olhos ndo véem coisas mas
figuras de coisas que significam outras coisas: o torqués indica a casa do
tira-dentes; o jarro, a taberna; as alabardas, o corpo de guarda; a balanga,
a quitanda. Estatuas e escudos reproduzem imagens de leGes delfins torres
estrelas: simbolo de que alguma coisa — sabe-se 14 o qué — tem como
simbolos um ledo ou um delfim ou torre ou estrela. Outros simbolos
advertem aquilo que é proibido em algum lugar — entrar na viela com
carrogas, urinar atras do quiosque, pescar com vara na ponte — e aquilo
que é permitido — dar de beber as zebras, jogar bocha, incinerar o cadaver
dos parentes. Na porta dos templos, véem-se as estatuas dos deuses, cada
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qual representado com seus atributos: a cornucdpia, a ampulheta, a
medusa, pelos quais os fiéis podem reconhecé-los e dirigir-lhes a oracéo
adequada. Se um edificio ndo contém nenhuma insignia ou figura, a sua
forma e o lugar que ocupa na organizacdo da cidade bastam para indicar a
sua fungdo: o palacio real, a priséo, a casa da moeda, a escola pitagorica,
0 bordel. Mesmo as mercadorias que 0s vendedores expfem em suas
bancas valem néo por si préprias mas como simbolos de outras coisas: a
tira bordada para a testa significa elegancia; a liteira dourada, poder; os
volumes de Aveirrdis, sabedoria; a pulseira para o tornozelo,
voluptuosidade. O olhar percorre as ruas como se fossem paginas escritas:
a cidade diz tudo o que vocé pensar, faz vocé repetir o discurso, e,
enquanto vocé acredita estar visitando Tamara, ndo faz nada além de
registrar os nomes com 0s quais ela define a si prépria e todas as suas
partes.

Como ¢é realmente a cidade sob esse carregado invélucro de simbolos, o
que contém e o que esconde, ao se sair de Tamara € impossivel saber. Do
lado de fora, a terra estende-se vazia até o horizonte, abre-se o céu onde
correm as nuvens. Nas formas que 0 acaso e o vento ddo as nuvens, o
homem se propde a reconhecer figuras: veleiros, méo, elefante...
(CALVINO, 1990, p. 17-18)

O homem e seus simbolos ndo constituem, apenas, a cidade de Tamara; eles compdem
quase a totalidade do pensamento humano. As representacdes, os simbolos, as imagens séo os
caminhos indiretos que o pensamento de Marco P6lo, como o de qualquer homem, percorre
para desvelar as significagdes do universo que o abarca. “Aquilo que distingue o
comportamento do homo sapiens do comportamento de outros animais, é o facto de que toda
a sua atividade psiquica, com raras excegdes, é indirecta” (DURAND, 1995, p. 78). O homem
nao possui a unicidade dos instintos, como os demais animais, isto €, seu pensamento sempre
é intermediado por uma teia de representacdes constituidas pelas imagens, simbolos,
alegorias, signos; “todo o génio humano ndo é sendo um conjunto de formas simbdlicas”
(DURAND, 1995, p. 79).

Mas o que é este imaginario que constitui 0 homem? Para compreender o que € 0
imaginério e o que o compde, primeiramente, h4 a necessidade de recusar, parcialmente, o
puro racionalismo cartesiano, ndo em sua percepgao das idéias/estruturas inatas e naturais a
todos 0s homens, mas em sua negacdo categorica dos sentidos; pois h& construgdo primeira

das imagens € empeiria.
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Imagens sdo construcbes baseadas nas informacOGes obtidas pelas
experiéncias visuais anteriores. NOs produzimos imagens porque as
informagdes envolvidas em nosso pensamento sdo sempre de natureza
perceptiva. (LAPLANTINE & TRINDADE, 2001, p.5)

Ndo h& desvinculacdo total entre imagem e percepcdo sensorial. Porém, em
contrapartida, a imagem que o homem tem de um objeto ndo € o objeto em si, mas sim uma
construgdo estabelecida entre a realidade do objeto em si e as estruturas do pensamento
humano, ou seja, uma perspectiva fenomenoldgica — como a viam Heidegger e Merleau-
Ponty. Mas, por muito tempo, as estruturas do pensamento racional, ditadas ao Ocidente por
Aristoteles, caracterizaram a imagem como mimesis exata da empeiria; “se o artista espalha as
cores, por mais sedutoras que fossem, como que ao acaso, Ndo causaria prazer tdo intenso
como se apresentasse uma imagem de contornos bem definidos.” (ARISTOTELES, 2004,
p.37). No texto aristotélico, como se pode perceber, o artista ndo representa, mas sim
“apresenta” a imagem em seus contornos definidos, ou seja, cré-se na possibilidade da cépia
exata das imagens e, consequentemente, na possibilidade da apreensdo exata das imagens pela
consciéncia humana através dos sentidos.

Esta perspectiva da percepgao da imagem como copia fiel do real, de certa forma, teve
presenca marcante durante toda a histdria ocidental, considerando certos desvios da

concepcdo original. Um destes momentos pode ser percebido, na modernidade, em Henry

Bergson.

Eis-me portanto em presenca de imagens, no sentido mais vago em que se
possa tomar essa palavra, imagens percebidas quando abro meus sentidos,
despercebidas quando os fecho. Todas essas imagens agem e reagem umas
sobre as outras em todas as suas partes elementares segundo leis constantes,
que chamo de leis da natureza, e como a ciéncia perfeita dessas leis
permitiria certamente calcular e prever o que se passara em cada uma de tais
imagens, o futuro das imagens deve estar contido em seu presente e a elas
nada acrescentar de novo. No entanto ha uma que prevalece sobre as demais
na medida em que a conheco ndo apenas de fora, mediante percepcbes, mas

102



também de dentro, mediante afeccdes: € meu corpo. (BERGSON, 1999, p.
11)

O grande empecilho da concepcdo bergsoniana é afastar a mediacéo, por meio das
estruturas do pensamento, entre imagem e consciéncia. Se, por um lado, ndo ha imagem sem

experiéncia sensorial, a canalizagdo dessas experiéncias é dada pelo pensamento indireto, por

meio de representagdes, 0 que ndo pode ser reduzido a idéia bergsoniana do corpo como

uma imagem que atua como as outras imagens, recebendo e devolvendo
movimento, com a Unica diferenca, talvez, de que meu corpo parece
escolher, em uma certa medida, a maneira de devolver o que recebe [...]
Meu corpo, objeto destinado a mover objetos, é portanto um centro de
acao; ele ndo poderia fazer nascer uma representacdo. (BERGSON, 1999,
p. 14. Grifos do autor)

Esta percepcdo das imagens ja é mediada — “aquilo que marca o fracasso bergsoniano
é o facto de o ‘dado imediato’ da consciéncia s6 poder ser a inconsciéncia infra-humana”
(DURAND, 1995, p. 78). Ou, ainda, “um exame atento das concepc¢des de Bergson mostra-
nos que ele aceita [...] o problema da imagem em seu aspecto classico e que a solugéo

oferecida por ele ndo tras nada de novo” (SARTRE, 2008, p.41).

Outra caracteristica da imagem é o seu carater al6gico™

[...] a imagem, que ndo pode ser reduzida a um argumento “verdadeiro” ou
“falso” formal, passa a ser desvalorizada, incerta e ambigua, tornando-se
impossivel extrair pela sua percep¢do uma Unica proposta “verdadeira” ou
“falsa” formal [...] A imagem pode se desenovelar dentro de uma descrigédo
infinita e uma contemplacdo inesgotavel. Incapaz de permanecer bloqueada
no enunciado claro de um silogismo, ela propde uma “realidade velada”
enquanto a légica aristotélica exige “claridade e diferenca”. (DURAND,
2004, p.10)

19 Entendendo-se a l6gica na perspectiva aristotélica: principio da identidade das idéias, cada coisa é o que
é; principio da ndo-contradicdo, um pensamento ndo pode ser ao mesmo tempo verdadeiro e falso; principio do
terceiro excluido, uma coisa ou € ou ndo é.
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A descricdo/conceituagdo da imagem ndo pode apreender-se dentro dos principios da
I6gica aristotélica ou, ainda, do monismo do cogito cartesiano; h4 na imagem sempre uma

pregnancia que a faz poder inferir sentidos diversos:

Ndo apenas todo “objeto” imaginario é constitutivamente “dilematico”
(Claude Lévi-Strauss) ou “anfiboldgico” (isto é, “ambiguo” ao compartilhar
com seu oposto uma qualidade comum), mas € a fisica contemporanea que,
pelos seus conceitos de “complementaridade” (Niels Bohr), antagonismo e
“contrariedade”, introduziu o status cientifico do anfibdlio. (DURAND,
2004. p. 84)

Como observa Gaston Bachelard em A formagdo do espirito cientifico (1996), as
imagens primeiras sdo, frequentemente, a fonte do equivoco da Ciéncia. Grande parte do
fracasso do empirismo € devido a crenca na objetividade dos sentidos, a crenca de que por
meio de imagens primeiras poderiam ser construido conceitos cientificos irrefutaveis. “As
vezes, bastam uma imagem, uma palavra. Em poucas linhas, por simples referéncia a uma
experiéncia costumeira, explica-se o Mundo; passa-se sem cerimdnia do pequeno para o
grande.” (BACHELARD, 1996, p. 237). Ou seja, quando a tentativa de explicar o fendbmeno
perscruta a imagem central e primeira — o primeiro caminho utilizado pelo espirito humano,
via de toda a explicagdo pré-cientifica das sociedades primitivas — e ndo o célculo que deve
explicd-lo, toma-se como clara e objetiva a imagem que, na realidade, possui um caréater de
convicgdo inconsciente, dado pelas estruturas/arquétipos do pensamento. A empeiria, 0
conhecimento sensivel, quando ndo separado do conhecimento cientifico, procura ver o objeto
como “objetivo” imediato, a imagem como apreensdo objetiva. A grande gama de raciocinios
equivocados oriundos desta fusdo possibilitou a revelacdo do carater mediado, da tendéncia
em organizar-se em poélos orientadores e da caracteristica dileméatica/ambigua das imagens
apreendidas pela consciéncia: é o problema da experiéncia primeira apresentado por

Bachelard, “Uma ciéncia que aceita as imagens é, mais que, qualquer outra, vitima das

meté&foras. Por isso, o espirito cientifico deve lutar sempre contra as imagens, contra as
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analogias, contra as met&foras.” (BACHELARD, 1996, p. 40). O puro racionalismo, por sua
vez, é 0 reverso deste erro; um equivoco as avessas.

Outro carater da imagem é sua possibilidade de manifestar-se no simbolo — signo
concreto, e ndo arbitrério, que, por relacdo natural, evoca uma entidade ausente ou nédo
percebida; esta simbolizagdo que permite que o conhecimento seja condensado. Assim, a
capacidade humana de ser formadora e receptora de cultura s6 é possivel gracas a
possibilidade de manifestarem-se imagens e, por vezes, conceitos inteiros em simbolos,
elevando situacbes concretas e particulares as universalizagdes sdcio-culturais, ou como
afirma Eliade (1992b, p.172): “E gracas aos simbolos que o homem sai de sua situagio
particular e se ‘abre’ para o geral e o universal”. E no campo da poesia, afirma Bachelard
(1988, p.3), “dir-se-ia que a imagem poética, em sua novidade, abre um porvir da linguagem”.

Cabe, também, salientar que o simbolo, nesta concepcdo, ndo pode ser confundido
com a palavra — o signo saussuriano dividido em significante e significado; “no simbolo
constitutivo da imagem ha homogeneidade do significante e do significado [...] a imagem
difere totalmente do arbitrério do signo.” (DURAND, 2002, p. 29). Esta caracteristica do

simbolo também havia sido observada por Saussure:

O simbolo tem como caracteristica ndo ser jamais completamente arbitrario;
ele ndo estd vazio, existe um rudimento de vinculo natural entre o
significante e o significado. O simbolo da justica, a balanca, ndo poderia ser
substituido por um objeto qualquer, um carro, por exemplo. (1991, p.82)
Outra caracteristica, tanto do simbolo quanto da imagem”, é ndo se referirem, apenas,

as estruturas formadas por caracteres socio-culturais, mas, também, conterem sentidos

afetivos universais arquetipicos (Jung) ou estruturas biopsiquicas e sociais (Durand).

11 N . . . . - x -

As nogdes de simbolo e de imagem, trabalhadas neste capitulo, tém seu escopo tedrico na acepcao da tradicéo
neoplat6nica — representada pela escola antropoldgica e filos6fica substancialista (Gilbert Durand, Paul Ricoeur
e Mircea Eliade) e pela psicologia analitica (Carl Gustav Jung).
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O “trajeto antropolégico” representa a afirmacgdo na qual o simbolo deve
participar de forma indissollvel para emergir numa espécie de “vaivém”
continuo nas raizes inatas da representacdo do sapiens e, na outra “ponta”,
nas varias interpelacdes do meio césmico e social. Na formulagdo do
imaginario, a lei do “trajeto antropolégico”, tipica de uma lei sistémica,
mostra muito bem a complementaridade existente entre o status das
aptiddes inatas do sapiens, a reparticdo dos arquetipicos verbais nas
estruturas ““dominantes” e os complementos pedagogicos exigidos pela
neotenia humana. Por exemplo, para tornar-se um simbolo, a estrutura de
posicdo fornecida pelo posicionamento do reflexo dominante na vertical
necessita a contribuicdo do imaginario cosmico (a montanha, o precipicio, a
ascensdo...) e a sociocultural (todas as pedagogias da elevacao, da queda, do
infernal...) sobretudo. Reciprocamente, o precipicio, a ascensao e o inferno
ou o céu somente adquirem um significado de acordo com a estrutura da
posicdo inata da crianga. (DURAND, 2004, p. 90-91)

Logo, para 0 homo sapiens, o simbolo, além de ser constituido sdcio-culturalmente,

possui estruturas inatas, anteriores a empeiria individual; como ressalta Laplantine:

Para Durand, fundamentando-se em Jung, a matéria primeira, ou seja a
imagem (Bild na etimologia alemd), esta contida no inconsciente do qual
emana o sentido (sinn). Nesses termos, o simbolo (sinn Bild) é unificado a
partir de pares opostos (consciente e inconsciente, sentido e imagem) e
permite, fora da lingua, o sentido de existir. Dado o0 seu carater sincrético, o
simbolo, para os autores de tradicdo neoplatdnica, fala por si mesmo e
conduz os homens a reminiscéncia de um sentido primordial que é
constitutivo da imagem simbélica. (LAPLANTINE & TRINDADE, 2001,

p.9)

Desta forma, o simbolo contém mais que o sentido artificialmente dado, como consta
no signo, é anterior cronoldgica e ontologicamente “sobre qualquer significancia (signifiance)
audiovisual” (DURAND, 2002, p. 31).

A grande importancia dos simbolos e das imagens reside na formagdo do imaginario,
“mobilizador e evocador de imagens, utiliza o simbolico para exprimir-se e existir e, por sua
vez, o simbolico pressupde a capacidade imaginaria.” (LAPLANTINE & TRINDADE, 2001,

p.10). O imaginério, portanto, é a selecdo das imagens e simbolos feita pela humanidade; ndo
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é uma reproducdo do real, mas uma re-construgéo do real, uma traducdo mental da realidade
exterior balizada por codigos estruturantes.

Nesta concepcéo, todo o pensamento humano é uma re-presentagdo, ou seja, o real é
interpretado por articulacdes simbolicas; toda a percepcdo, toda a empeiria, ndo estabelece
uma relagcdo direta com a consciéncia, mas uma relagdo sempre “mediada”, na qual “o
imaginério constitui o conector obrigatério pelo qual forma-se qualquer representagdo
humana.” (DURAND, 2004, p. 41).

Mas o que sdo os codigos estruturantes que balizam o imaginario? As imagens e 0s
simbolos que constituem o imaginario humano possuem zonas arquetipicas comuns a todos 0s
homens: “os simbolos constelam porque sdo desenvolvidos de um mesmo tema arquetipal”
(DURAND, 2002, p. 43). Neste sentido, as estruturas antropoldgicas do imaginério (Durand),
ou os arquetipos do inconsciente coletivo (Jung), ou a dialética entre o sagrado e o profano

(Eliade) antecedem e estruturam a consciéncia humana.

Notemos que nos nossos dias ainda sdo utilizadas as mesmas imagens
guando se trata de formular os perigos que ameagam certo tipo de
civilizagdo: fala se do *“caos”, de *“desordem”, das “trevas” onde *“nosso
mundo” se afundara. Todas essas expressdes significam a abolicdo de uma
ordem, de um Cosmos, de uma estrutura organica, e a re-imersao num
estado fluido, amorfo, enfim, cadtico. Isto prova, ao que parece, que as
imagens exemplares sobrevivem ainda na linguagem e nos estribilhos do
homem néo religioso. Algo da concepcéo religiosa do Mundo prolonga se
ainda no comportamento do homem profano, embora ele nem sempre tenha
consciéncia dessa heranga imemorial. (ELIADE, 1992b, p. 48)

7

Porém, cabe diferenciar imaginério de imaginagdo. Enquanto o imaginario é esta
coletinea de imagens e simbolos adquiridos pela espécie humana no decorrer de sua
existéncia, a imaginacdo é o dinamismo organizador do imaginario, “é a poténcia dindmica
que ‘deforma’ as copias pragmaéticas fornecidas pela percepgdo” (DURAND, 2002, p. 30) —
entendendo-se ‘deformac@o’ como a caracteristica da imaginagdo de organizar as imagens e
os simbolos dentro de leis de representagdes homogéneas. Ou seja, a deformacdo a que
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Gilbert Durand se refere é esta capacidade de organizar as imagens dentro de estruturas
isomarficas, sejam derivadas de condicOes exteriores, como a divisdo dada pelos elementos —
ar, fogo, terra, &gua — em Gaston Bachelard; ou derivadas de estruturas interiores do proprio
dinamismo do imaginario — regime diurno e regime noturno da imagem — em Gilbert Durand.

Porém, o principal a observar-se, independentemente do principio organizador a ser
utilizado, é o fato de que a possibilidade de organizacdo é dada devido a caracteristica de

grupos simbolicos convergirem para um mesmo pélo de significagéo.

Uma camada mais ou menos superficial do inconsciente € indubitavelmente
pessoal. NGs a denominamos inconsciente pessoal. Este porém repousa sobre uma
camada mais profunda, que ja ndo tem sua origem em experiéncias ou aquisicdes
pessoais, sendo inata. Esta camada mais profunda é o que chamamos inconsciente
coletivo. (JUNG, 2000, p. 15. Grifos do autor).

Esta camada mais profunda e inata, denominada inconsciente coletivo por Jung, é
constituida por estruturas denominadas arquétipos, que se referem aos “contetdos psiquicos
que ainda ndo foram submetidos a qualquer elaboragdo consciente. Neste sentido,
representam, portanto, um dado animico.” (JUNG, 2000, p.16).

Em concepgdo quase analoga, esta estruturagdo do pensamento também fora observada por
Lévi-Strauss na analise dos mitos de tribos indigenas: “basta-me admitir que o espirito humano
trabalhe com o auxilio de um repertdrio de estruturas formais acabado” (LEVI-STRAUSS,
1990, p.166). Porém, para Lévi-Strauss, estas estruturas ndo residem, apenas, no campo da
atividade mental, a estruturacdo das percepcdes exteriores inicia-se em aspectos fisiologicos
dos 6rgdos sensoriais: “Longe de ver na estrutura um puro produto da actividade mental,
reconhecer-se-4 que os Orgdos dos sentidos tém j& uma actividade estrutural” (LEVI-
STRAUSS, 1989, p. 169).

Desta forma, percebe-se, em diversos autores, que a apreensdo sensorial do homem é

adquirida por meio de um pensamento mediado, o que significa dizer que os objetos néo se

108



“apresentam” a consciéncia em sua estrita materialidade, mas sdo “re-presentados” por
estruturas do pensamento. Estas estruturas, por sua vez, traduzem a realidade exterior em
imagens e simbolos que, por razdo de suas isomorfias, constelam em temas arquetipais,
constituindo, assim, pdélos da estrutura da consciéncia, inatos no homem. Diante desta
concepcao, a propria definicdo do homem como animal racional pode levar a um equivoco de
significado, pois o termo mais apropriado poderia ser animal simbélico — ou homo signifer na
nomenclatura de Durand - dado a propriedade de seu pensamento ser orientado

simbolicamente.
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3.2 ESTRUTURAS DO IMAGINARIO EM GILBERT DURAND

O homem ndo pode escapar de sua prépria sorte, ndo ha outra
possibilidade sendo aceitar as condi¢des de sua prépria vida; ja ndo
vive isolado em um puro universo fisico, mas sim em um universo
simbolico. A linguagem, o mito, a arte e a religido constituem
partes deste universo, constituem os diversos fios que possui a rede
simbodlica, a complicada organizacdo da experiéncia humana [...] O
homem ja ndo pode afrontar-se com a realidade de um modo
imediato; ndo pode olha-la, como diriamos, cara a cara. A realidade
fisica parece retroceder na mesma proporcao que avanca a atividade
simbolica. Em lugar de comunicar-se com as coisas mesmas, em

certo sentido, conversa constantemente consigo mesmo™.
Ernest Cassirer
Em As estruturas antropoldgicas do imaginario, o sociélogo e filosofo francés Gilbert
Durand atem-se a presenca de axiomas classificatorios das imagens acumuladas pelo homem
durante sua existéncia, ou seja, entende que ha cadeias, grupos de imagens, ligadas entre si
por uma espécie de isomorfismo. Gaston Bachelard, de quem Gilbert Durand é discipulo,
também havia notado a possibilidade de classificagdo das imagens em grupos; e como
critérios classificatdrios elencou os quatro elementos — ar, terra, fogo, dgua —, criando, desta
forma, uma classificacdo ligada a materialidade exterior; “acreditamos possivel estabelecer,
no reino da imaginacéo, uma lei dos quatro elementos, que classifica as diversas imaginacoes
materiais conforme elas se associem ao fogo, ao ar, a agua ou a terra.” (BACHELARD, 1997,

p. 3-4).

Porém, Gaston Bachelard percebera a precariedade desta classificagdo pautada em
dados extrinsecos as proprias imagens e que, abaixo da imaginacéo orientada por elementos

materiais, poderia ser encontrado outro sistema classificatorio, mais enraizado na psique

humana.

12 Tradugdo nossa.
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Para descer tdo fundo as raizes da imaginacdo organica, para escrever
embaixo da psicologia da agua uma fisiologia da agua onirica, ndo nos
sentimos suficientemente preparados. Seria preciso uma cultura médica e
sobretudo uma grande experiéncia das neuroses [...] Tivemos, pois, de nos
contentar com o estudo da imaginacdo material enxertada e limitamo-nos
quase sempre a estudar os diferentes ramos da imaginacdo materializante
acima do enxerto quando uma cultura deixou sua marca numa natureza [...]
Nosso livro permanece, pois, como um ensaio de estética literaria. Tem ele
0 duplo objetivo de determinar a substancia das imagens poéticas e a
adequacdo das formas as matérias fundamentais. (BACHELARD, 1997, p.
10-11)

Nessa acepcdo, Bachelard percebe a possibilidade de abandonar as intimagdes
objetivas sobre as quais classifica as imagens; e € Gilbert Durand quem orientara seus estudos
para 0 movimento do imaginario dentro de estruturas intrinsecas ao proprio imaginério.
Assim, para definir um método de agrupamento das imagens, Gilbert Durand recorre aos
estudos do psicologo russo Vladimir Betcherev, da escola de Reflexologia de Leningrado.
Betcherev, nas primeiras décadas do século XX, desenvolve o conceito de “gestos
dominantes”, grupamentos de reflexos corporais presentes no homem desde a mais tenra

idade, que nas estruturas do imaginario de Gilbert Durand constituiram as “imagens

motrizes”, que sao:

Os mais primitivos conjuntos sensdrio-motores que constituem os sistemas
de ‘acomodagdes’ mais originarios na ontogénese e aos quais, segundo a
teoria de Piaget, se deveria referir toda a representacdo em baixa tensdo nos
processos de assimilacdo constitutivos do simbolismo (DURAND, 2002, p.
47-48)
Desta forma, com vistas aos gestos dominantes da escola de Reflexologia de
Leningrado, Gilbert Durand define o imaginario como o “trajeto no qual a representacdo do
objeto se deixa assimilar e modelar pelos imperativos pulsionais do sujeito” (2002, p. 42), e 0

simbolo serd sempre um “produto dos imperativos biopsiquicos pelas intimaces do meio”

(DURAND, 2002, p. 42).
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Estes imperativos pulsionais biopsiquicos residem nos gestos dominantes dados pela
reflexologia — a Unica ciéncia que “parece apresentar uma possibilidade de estudar esse
‘sistema funcional’ que é o aparelho nervoso do recém-nascido e em particular o cérebro”
(DURAND, 2002, p. 47).

O primeiro destes reflexos é o de posicdo, “que coordena ou inibe todos os outros
reflexos quando, por exemplo, se pde o corpo da crianga na vertical” (DURAND, 2002, p. 48)
e que permite a crianga a distingdo entre verticalidade e horizontalidade e a insistir-se na
posicgdo vertical.

O segundo reflexo dominante € o da nutri¢éo, “que, nos recém-nascidos, se manifesta
por reflexos de sucgéo labial e de orientagdo correspondente da cabeca” (DURAND, 2002, p.
48), que é provocado por estimulos externos.

O terceiro reflexo dominante é o da coOpula, que “seria de origem interna,
desencadeada por secrecdes hormonais e s6 aparecendo em periodo de cio” (DURAND, 2002,
p. 48). Na psicanalise freudiana, esta dominante copulativa é vista como dominante de todas
as demais atividades animais, como se pode perceber nas analises do complexo de Edipo e do
complexo de Electra. Esta dominante, mesmo sendo desencadeada por secre¢cdes hormonais
no humano adulto, parece, também, figurar-se em vérias brincadeiras e jogos ritmicos da
crianga, como uma especie de exercicio da sexualidade. Também em Freud, segundo sua
teoria dos deslocamentos genéticos da libido, “constataremos que originariamente esta ritmica
sexual estd ligada & ritmica da succdo e que hd uma anastomose muito possivel entre a
dominante sexual latente da infancia e os ritmos digestivos da sucgdo” (DURAND, 2002, p.
50); ou seja, o segundo e o terceiro reflexo dominante combinar-se-iam em cruzamentos
simbolicos, logo, os simbolos do engolimento teriam, frequentemente, prolongamentos

sexuais.
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Desta forma, na estruturacdo do imaginério partindo dos gestos dominantes da escola
de Leningrado, Gilbert Durand tem como hipétese de trabalho a existéncia de uma “estreita
concomitancia entre os gestos do corpo, 0s centros nervosos e as representacdes simbolicas”
(DURAND, 2002, p. 51).

Assim, para Gilbert Durand — anterior & materialidade — todo o imaginario se articula
por meio de estruturas advindas dos trés reflexos dominantes, logo, organizando-se em trés
processos iniciais: a atitude de separar, que é advinda da dominante da postura e define a
conduta herdica; a atitude de incluir, que é advinda da dominante da nutricéo, da integracéo
do outro ao corpo, e caracteriza a conduta mistica; e a atitude de dramatizar pela conduta de
disseminador, que é advinda da dominante da cdpula.

Porém, o imaginério encontra um prolongamento, além dos gestos dominantes, que ¢é
dado pelo habitat, ou seja, além do papel exercido pelos reflexos dominantes, a cultura exerce
0 papel de prolongamento das imagens, “sobredetermina, por uma espécie de finalidade, o
projeto natural fornecido pelos reflexos dominantes que lhe servem de tutor instintivo.”
(DURAND, 2002, p. 52).

Nesse sentido, na elaboragdo das constelagcbes de imagens, combinam-se reflexos

{74

dominantes com o ambiente tecnolégico humano, “é um acordo entre as pulsdes reflexas do
sujeito e 0 seu meio que enraiza de maneira tdo imperativa as grandes imagens na
representacdo” (DURAND, 2002, p. 52); porém, sempre tendo a for¢a — o gesto dominante —
prevaléncia sobre a matéria. E Durand, seguindo a equacédo de Leroi-Gourhan, segunda a qual
uma forca unida a uma matéria produz um instrumento, afirma que reflexo implica uma
matéria e produz um instrumento, um utensilio ou uma técnica. Desta forma, percebe-se,
também, que os estudos de Gaston Bachelard, como ele proprio previra, prendiam-se a

matéria por ndo se aprofundar nas dominantes sensorio-motoras, ou seja, Bachelard

encontrara a matéria, porém, ndo se orientara sobre a forca que, juntamente com a matéria,

113



culminaria no instrumento, no utensilio ou na técnica. Assim, nas estruturas antropoldgicas do
imaginério, a dominante postural exigir4 as matérias luminosas e suscitard as técnicas de
separacdo, purificacdo, das quais as armas, as flechas, o gladio e o cetro serdo simbolos
frequentes; a dominante da nutri¢do exigira as matérias de profundidade (a 4gua ou a caverna)
e suscitara os utensilios continentes, as tagas e os cofres; e a dominante copulativa, os gestos
ritmicos, projetar-se-a nos ritmos sazonais e suscitard os substitutos técnicos do ciclo (a roda,
a roda de fiar) e a ritmica da friccdo tecnoldgica (o isqueiro de pedra). Para Durand, essa

classificagdo tripartida concorda

com uma classificacdo tecnoldgica que distingue o0s instrumentos
percussores e contundentes, por um lado, os continentes e 0s recipientes
ligados as técnicas de escavacdo, por outro, enfim, os grandes
prolongamentos técnicos do tdo precioso utensilio que € a roda: os meios de
transporte do mesmo modo que as industrias téxteis ou do fogo.
(DURAND, 2002, p.55)

Assim, partindo dos reflexos dominantes, Gilbert Durand propde a divisdo das

constelagbes do imaginario em dois regimes de imagens:

O Regime Diurno tem a ver com a dominante postural, a tecnologia das
armas, a sociologia do soberano mago e do guerreiro, os rituais de elevacéo
e da purificacdo; o Regime Noturno subdivide-se nas dominantes digestivas
e ciclica, a primeira subsumindo as técnicas do continente e do habitat, os
valores alimentares e digestivos, a sociologia matriarcal e alimentadora, a
segunda agrupando as técnicas do ciclo, do calendario agricola e da
induUstria téxtil, os simbolos naturais ou artificiais do retorno, os mitos e
dramas astrobioldgicos. (DURAND, 2002, p. 58. Grifos do autor)

Partindo desta perspectiva, na proxima se¢do, veremos como 0s regimes do imaginario

estabelecem-se na selegéo das imagens pela lirica de Felipe Fortuna.
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3.3 OS REGIMES DIURNO E NOTURNO DA IMAGEM NA LIRICA DE FELIPE
FORTUNA

No instante em que se desmancha
a pele, o halito, a danca,
ouve-se 0 aviso enorme
de algo que invade e que envolve:
“é coisa estranha, a morte.”
Felipe Fortuna

Portanto, em vez de definir o homem como um animal racional,
defini-lo-emos como um animal simbélico. Deste modo, podemos
assinalar sua diferenca especifica, e podemos compreender o novo
caminho aberto ao homem: o caminho da civilizac&o™.

Ernest Cassirer

Em As estruturas antropoldgicas do imaginario (2002), como visto anteriormente,
Gilbert Durand considera que ha uma estreita relagdo entre os gestos do corpo, 0s centros
nervosos e as representacdes simbdlicas e, também, que o conjunto de imagens e simbolos
que constitui o imaginario humano converge em constelagdes simbdlicas isomorficas, ou seja,
que contém um mesmo tema arquetipal.

Na teoria durandiana, estes temas arquetipais surgem, a principio, dos “reflexos
dominantes” de Betcherev, gestos que constituem os sistemas de acomodagfes mais
originarios na ontogénese, sendo eles: a dominante postural, a dominante de nutricdo ou
digestiva, e a dominante copulativa ou ciclica. Sendo os mais primitivos conjuntos
sensorios-motores, estas trés dominantes reflexas serdo as matrizes nas quais as
representagdes simbdlicas vdo integrar-se, formando as estruturas do imaginéario. Estas
estruturas contém certos protocolos definidos e relativamente estiveis das representacdes
imaginérias, constituindo esquemas de representacbes que, quando se agrupam pelas
semelhangas, constituem um regime do imaginario. Para Gilbert Durand, o agrupamento das

imagens divide-se, primeiramente, em dois regimes: o diurno e o noturno.

13 Traducdo nossa.
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Para Durand, todas as imagens que formam os regimes diurno e noturno constituem-se
a partir da tentativa de dissolugdo do tempo nefasto — percepcdo da passagem temporal e

inevitavel morte — pela imaginagdo humana.

Longe de estar ao lado do tempo, a memdria, como 0 imaginario, ergue-se
contra as faces do tempo e assegura ao ser, contra a dissolugdo do devir, a
continuidade da consciéncia e a possibilidade de regressar, de regredir, para
além das necessidades do destino. E essa saudade enraizada no mais
profundo e no mais longinquo do nosso ser que motiva todas as nossas
representacGes e aproveita todas as férias da temporalidade para fazer
crescer em nds, com a ajuda das imagens das pequenas experiéncias mortas,
a propria figura da nossa esperanca essencial. (DURAND, 2002, p. 403.
Grifos do autor)

Assim, nesta tentativa de transcender a propria existéncia, marcada pelo signo da
transitoriedade, o homem imagina, e a forma como atua esta imaginacdo que, agora, seré
analisada na lirica de Felipe Fortuna.

Primeiramente, deve-se situar o papel da linguagem, meio pelo qual o poema vincula-
se, nesta capacidade de criacdo imaginaria do homem. Para Durand, enquanto a razdo humana
pauta-se em esquemas logicos de funcionamento, o imaginario é guiado por uma estrutura
predominantemente semantica, ou seja, sua principal caracteristica ndo reside na logica

aristotélica, mas sim, na acomodacdo de sentidos encontrada em cada imagem. Neste

esquema, a linguagem sera o elo de ligacéo entre estas duas estruturas.

O discurso aparece-nos entre a imagem pura e 0 sistema de coeréncia
I6gico-filoséfica que ela promove, como um meio-termo constituindo
aquilo a que podemos chamar — uma vez adotada a terminologia kantiana —
um “esquematismo transcendental”. Por outras palavras, é a retérica que
assegura a passagem entre o semantismo dos simbolos e o formalismo da
I6gica ou o sentido préprio dos signos. Mas esse esquematismo, longe de
ser, segunda a definicdo kantiana, uma “determinacéo a priori do tempo”, ¢,
pelo contrario, uma determinacédo a priori do antidestino, do eufemismo que
vai colorir, no seu conjunto, todas as tentativas de formalizagdo do
pensamento. (DURAND, 2002, p. 403)
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Desta maneira, buscar-se-a na expressdo poética do imaginario lirico de Felipe
Fortuna a tentativa de transcendéncia da temporalidade nefasta, presente nas suas imagens
poéticas e no semantismo que representam. E, a0 mesmo tempo, determinar-se-4 o regime da
imagem predominante em sua lirica.

O poema “Na Capital Federal” foi publicado originalmente na obra Atrito (1992).
Neste poema, Felipe Fortuna descreve poeticamente uma noite de insonia na capital brasileira,
ao longo da qual os sons e os espagos da cidade servem de pano de fundo para o tema
principal: a existéncia; a contraposicdo entre a vida e a morte, o impulso que orienta a vida e
que é tdo diverso do sono — pré-figuracdo do derradeiro adormecer, a morte —, e a insonia
como figura intermediaria desta luta interior entre o ser e 0 ndo ser mais, entre o existir e o

deixar de existir:

NA CAPITAL FEDERAL

Hoje comega a minha insbnia.

A que ndo tem nome e nasce

de um descuido de febre ou cocaina.
Quanta pureza no siléncio de sua doenga;
a noite se confunde aos olhos abertos,

€ 0 que a Visao traz 0 sono esquece.

N&o tenho sono. Estou acordado como um céo.
Né&o me alcanga nem mesmo a danca cardiaca
gue a madrugada soletra muito devagar

no corpo de quem dorme. Eu ndo durmo porque
hoje eu vivi demais.

Qualquer ruido me acordara para sempre.

Olho nos ponteiros as horas mais raras

e calculo quanto tempo falta para que eu continue
a me sentir da mesma maneira. Falta pouco.

Rua vazia maior do que a janela.
Temperatura das paredes e das sirenes.
Porosidade da mesa. Sob o inseto.

Quem se lembra de quem néo tem sono?

Quem se esquece, mais acordado,

das camas de hospital e dos corpos aquecidos pela dor?
Insdnias sdo ruinas, tal como seus habitantes:
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metal que ndo enferruja até o fim,
onda de um mar que a praia evita,
ave que se atira contra o solo,
paralisia que provoca a convulséo,
vulcdo de nome antigo, mas aceso.

Quantas horas ainda passardo pelo avesso?

Eu me olharei no vidro de um reldgio, ndo no de um espelho,
oIS quem se parecia Comigo ja passoul.

Estou acordado — e ¢ um modo de me confessar.

Outra noite assim e saberei a0 menos
0 que a morte tem de susto, 0 que o sono tem de tudo.
(FORTUNA, 2005, p. 117-118)

Neste poema ocorre uma predominancia de imagens do Regime Diurno, que €
caracterizado como o regime da antitese, composto por imagens que se contrapem ao tempo
nefasto — a terrivel consciéncia da transitoriedade —, e por imagens que salientam a presenca
temivel da morte. Ou seja, 0 Regime Diurno da imagem sera composto por trés constelacbes
simbolicas valorizadas negativamente (as imagens derivadas dos esquemas da animalidade,
das trevas e da queda que representam a agdo do tempo nefasto), e outras trés constelagbes
que se contrapordo simetricamente (O esquema diairético, o esquema ascensional e o
arquétipo da luz uraniana serdo o contraponto da queda, das trevas e do compromisso carnal
ou animal, que serdo o simbolismo da fuga do tempo, do destino e da morte). Assim, no
Regime Diurno, “A hipérbole negativa ndo passa de pretexto para a antitese” (DURAND,
2002, p. 123. Grifos do autor).

No primeiro verso do poema, a unidade de significacdo sobre a qual se pautardo o0s
Versos seguintes é a insdnia, que pode ser designada como um estado intermediario entre o
sono e a vigilancia plena; um estado no qual nenhum dos dois opostos realiza-se
completamente. Posteriormente, a ins6nia é descrita com termos que remetem as qualidades
de uma situacdo cadtica: sem nome, descuido, febre, doenga; ou seja, elementos contrarios a
um estado de vigilancia que, em nossa cultura, tem como principio fundamental a

racionalidade. Assim, estas imagens contrapdem-se & razdo, a clareza, & tranquilidade e
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inferem o caos, 0 movimento desordenado, a inquietacdo, uma espécie de animacdo — no
sentido de movimento —, que € o esquema do primeiro agrupamento de simbolos negativos do
regime diurno: os simbolos teriomérficos.

Estes simbolos agregam imagens do simbolismo animal. Porém, a escolha destas
imagens ndo infere, diretamente, a animalidade, mas uma sobredeterminacdo de
caracteristicas particulares dos animais. “O tipo de animal escolhido € t&o significativo como
a escolha da animalidade como tema geral” (DURAND, 2002, p. 71); ou seja, o tipo de
animacdo do animal escolhido que determina a estrutura do simbolo formado, pois a
motivacdo universal da imaginacdo teriomorfica é ligada a uma camada ontogénica mais
primitiva que a especificacdo freudiana da libido: o esquema do animado. Por exemplo, a
inquietacdo, 0 movimento rapido e indisciplinado liga-se pela animagdo ao formigamento, ao
fervilhar da larva; € a animacdo que d& a imaginacdo teriomdrfica o aspecto positivo ou
pejorativo. E esta animagcdo € ligada a uma camada ontogénica mais primitiva que a libido
freudiana, porque remete aos primeiros movimentos bruscos das criangas — 0 nascimento e 0
desmame — que sdo, sempre, dolorosas experiéncias. Desta forma, o caos, o fervilhar, o
formigamento e o cavalgar terrificante possuem um carater negativo; “Trata-se, portanto, em
todos os casos do esquema muito geral da animacdo duplicada pela anglstia diante da
mudanca, a partida sem retorno e a morte” (DURAND, 2002, p. 77. Grifos do autor). E como
esta animacdo néo se reduz, apenas, & animalidade, o simbolo do cavalo ctonito, por exemplo,
liga-se, também, aos astros celestes — ao sol nefasto e a lua — 0s grandes rel6gios naturais que
inferem a passagem temporal e a morte, e d&o ao simbolo do cavalo, do cavalgar terrificante
tais significados. Enfim, os simbolos equestres (ou taurinos, com os quais tem parentesco) sao
sempre motivados por uma angustia diante da mudanga, da passagem temporal, da morte; e

deles surgirdo simbolos isomérficos que representam a mesma angustia.
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O primeiro verso da segunda estrofe, “N&o tenho sono. Estou acordado como um céo”,
parece resumir a condicdo da insdnia no poema, pois estar acordado, neste estado, € ser como
um céo. Nesta imagem, ha um deslizamento do esquema teriomdrfico para um simbolismo
mordicante: “O fervilhar anarquico transforma-se em agressividade, em sadismo dentario”
(DURAND, 2002, p. 84). E esta boca que morde, que tritura, representa outro esquema
pejorativo da animagdo, reforcado, desta vez, pelo traumatismo da denticdo na primeira
infancia, “E assim uma goela terrivel, sadica e devastadora que constitui a segunda epifania
da animalidade” (DURAND, 2002, p. 85). Logo, a imagem do cdo, que resume a situacdo de
insonia do eu-lirico, € um simbolo teriomérfico que representa o temivel tempo, o terror
diante da morte devoradora.

E é este simbolismo teriomorfico do cdo que deixa evidente o isomorfismo da insdnia
com o caos, enquanto “a danga cardiaca que a madrugada soletra” infere o ritmo, que é
simbolo noturno.

Este “ritmo”, no Regime Noturno da imagem, é um simbolo que gira em torno do
dominio do préprio tempo, simbolo ciclico, “que nos introduz nas imagens do ciclo e das
divisbes circulares do tempo, aritmologia denaria, duodenaria, ternaria ou quaternaria do
ciclo” (DURAND, 2002, p. 282). Para vencer a face do temivel do tempo, entram em cena 0s
simbolos dos ciclos, da repeticdo ad aeternum, da viséo ritmica do mundo.

Desta maneira, um simbolo teriomérfico do regime diurno, representado pelo céo, tem
sua face temivel contraposta por um simbolo ciclico do regime noturno, representado pelo
ritmo cardiaco do sono. Esta contraposicdo valoriza o sono, que mesmo tendo por
isomorfismo a morte, ndo é uma morte derradeira, mas sim, aquela que possui seu ressuscitar
a cada amanhecer.

Na quinta estrofe, a insdnia sera novamente descrita por imagens diurnas nos seguintes

versos: “insonias sdo ruinas, tal como seus habitantes:/ metal que ndo enferruja até o fim,/
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onda de um mar que a praia evita,/ ave que se atira contra o solo,/ paralisia que provoca a
convulsdo,/ vulcdo de nome antigo, mas aceso”. As ruinas e o metal que ndo enferruja até o
fim remetem ao tempo nefasto: ao que se torna decrépito com o tempo e ao que a
transitoriedade impede a conclusdo de um ciclo. A ave, simbolo do primeiro agrupamento de
representacdo antitética do regime diurno, simbolo ascensional pelo atributo de voar, pautado
na dominante postural e que pelo esquema de verticalizagdo opde-se aos simbolos da queda,
é, sobretudo, simbolizacdo contra o tempo e a morte; porém, na imagem poética em que 0
passaro atira-se contra o chdo, vé-se a representacdo da vitoria de Cronos — do deus do tempo
— sobre o desejo de elevacdo, de superacdo da queda, o que infere, novamente, a morte. Por
fim, a convulsdo € outra imagem dos simbolos teriomdrficos, manifesta a agitacdo cadtica,
desordenada.

Estas imagens que representam a passagem temporal sdo ressaltadas pelo segundo e
terceiro verso da sexta estrofe: “Eu me olharei no vidro de um rel6gio, ndo no de um espelho,/
pois quem se parecia comigo ja passou”. Nestes versos, o eu-lirico vé sua imagem na
passagem do tempo, e ndo no seu reflexo. O espelho ndo pode dizer quem ele é, apenas o
relégio, apenas sua condicio transitoria. E a passagem do tempo que o define e que Ihe tras
toda a angustia das noites de insnia.

Nos ultimos dois versos: “Outra noite assim e saberei ao menos/ 0 que a morte tem de
susto, o que o sono tem de tudo.”, encontra-se a imagem da morte declarada (ndo mais
representada por simbolos) e o temor diante dela, contrapostos & imagem do sono, que pelo
ritmo, no poema, torna-se simbolo noturno da vitdria sobre a passagem temporal.

Assim, neste poema, encontra-se a predominancia de simbolos diurnos, representantes
do tempo nefasto, mas que séo contrapostos por um simbolo ciclico noturno, representante da
dominacdo do tempo. Porém, ndo ha dissolucdo da temivel temporalidade, ndo ha vitéria

sobre Cronos, e 0 poema termina ecoando os simbolos teriomdrficos quando apresenta a
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possibilidade de outra noite assim, outra noite de insdnia. Ou seja, a angustia diante do tempo
nefasto € apaziguada temporariamente pelo pela aparicdo do ritmo do sono, mas néo
subjugada.

No poema “Tetris”, que também pertence a obra Atrito (1992), percebe-se, novamente,
a acdo do tempo nefasto. Neste poema, o eu-lirico versa sobre a vida e o acaso, poetiza sobre
como a construgdo cotidiana da vida assemelha-se a execugdo de uma obra sem projeto, que
toma forma na contingéncia de cada momento, sem regras ou leis, isto é, a vida como apenas

uma passagem transitoria calcada na eventualidade.

TETRIS

A vida aparece aos poucos:
sua construcao de acaso
ndo decifra o dia seguinte.
Bloco sobre bloco se executa
a obra que corrdi o corpo.
NGs somos pouco.
Jacarta, 1992
(FORTUNA, 2005, p. 141)

Neste poema, a vida executa-se bloco sobre bloco, como a imagem de um jogo de
Tetris, e esta € uma obra que se corrdi, uma obra na qual o tempo age decompondo,
gradativamente, as partes. A imagem primeira do jogo Tetris, no qual figuras geométricas
descem e encaixam-se, € uma remissdo a queda. As imagens dindmicas da queda —-uma
quintesséncia vivida de toda a dinamica das trevas, da agitacdo e da morte — fazem parte do
terceiro agrupamento negativo de representacdo do regime diurno: os simbolos catamorficos.

A estrutura dos simbolos catamdrficos encontra-se nos reflexos dominantes no nascimento,

que seria a “queda” primeira.

O recém-nascido é de imediato sensibilizado para a queda: a mudanca
rapida de posicdo no sentido da queda ou no sentido do endireitar-se
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desencadeia uma série reflexa dominante, quer dizer, inibidora dos reflexos
secundarios. (DURAND, 2002, p. 112)

Enquanto o impulso e o vdo séo direcionados ao alto, a queda é, sempre, sentida para
baixo. As imagens da queda séo representacdes do tempo nefasto: cair é precipitar-se nas
trevas, ser levado ao fim, a vitoria de Cronos, sentir a angustiante derrota para o tempo que
“corrdi o corpo”, ou seja, na descida dos blocos deste jogo que representa a vida infere-se a
decadéncia como Unica via possivel. Além da imagem da queda, ser corroido, por sua vez, é
uma imagem que faz parte dos simbolos teriomérficos pela sua isomorfia com o devorar,
deslizamento das imagens pejorativas do movimento rapido e indisciplinado da animagéo. “A
obra que corrdi o corpo” infere a imagem da denti¢do s&dica, da mordedura terrivel que a agéo
do tempo representa.

Assim, no poema “Tetris”, Cronos vence as tentativas de fuga da transitoriedade,
nenhuma imagem se contrapde a ele, mesmo o termo *“constru¢cdo” — que infere a
racionalidade dos simbolos herdicos do regime diurno que se contraporiam ao tempo nefasto
— & desfeito pelo seu adjunto adnominal “de acaso”, que anula qualquer possibilidade racional
de luta contra a transitoriedade. O que acontecia de forma branda, no primeiro poema
analisado, neste é acolhido como condicéo inescapavel, o eu-lirico aceita a efemeridade de
sua existéncia racionalmente; e esta razdo ndo € criadora de artimanhas que possam vencer o
tempo, mas sim, aquela que se resigna ao inevitavel.

A mesma aceitagdo encontra-se nos seguintes versos do poema “Science Fiction”:
“Aprendo como nasci porque estou vivo./ Porque a salde é uma circunstancia,/ e morrer, uma
outra, embora mais duradoura.” (FORTUNA, 2005, p. 142), nos quais a razdo orienta,
novamente, & resignacao diante da morte, ou seja, diante da possibilidade da impossibilidade
de todo o projeto, como Heidegger a chama, ndo ha outra alternativa a ndo ser a aceitacéo

para o eu-lirico.
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Seguindo a mesma orientacdo, em outro poema, “Modos de Morrer”, da obra Atrito
(1992), subdividido em quatro partes, o eu-lirico descreve poeticamente ocasifes nas quais a
morte invade e consome a vida: fulminante e inesperada — na descri¢do de um ataque cardiaco
e na descricdo de um atropelamento; lenta e prevista — na descri¢cdo de um cancer terminal,
silenciosa — na descrigdo de uma morte advinda durante o sono e o sonho. Neste poema, a
morte é descrita em uma linguagem serena, que deixa transparecer a aceitacdo da efemeridade
pela narracdo natural dos diversos modos de morrer. Porém, o poema encontra-se repleto de

imagens diurnas que denunciam a angustia diante do tempo nefasto.

2.

Descobriu que o corpo, do
mesmo modo que oS rios
€ 0s encanamentos, possui
trafegos, fluxos intensos:

que suas aguas carregam partes

do corpo, e um pouco

apodrece pelo caminho.

No seu caso, 0 sangue foi o veneno:
o0 alimentou de morte todo o tempo.
A mao ndo se ergue, e é pequena
toda a forca. O cancer vai expulsa-lo

por dentro, mordendo-o.
(FORTUNA, 2005, p. 123)

Nestes versos, os fluxos sanguineos, que se assemelham a rios, envenenam o paciente
— s80 as 4guas que carregam 0 mal que ird mata-lo. Essa valorizagdo negativa do elemento
liquido, pertence ao segundo agrupamento de representacdo do regime diurno, os simbolos
nictomorficos — imagens que agregam o simbolismo das trevas. A valorizagdo negativa do
negro, simbolo de um temor fundamental, do risco natural, infere morte, pecado, angustia,
revolta, julgamento. Assim, as trevas nefastas opdem-se & imaginacdo da luz e do dia,

constituindo o primeiro simbolo da passagem temivel do tempo, “as trevas sdo sempre 0 caos

e o ranger de dentes” (DURAND, 2002, p. 92). A cegueira, a figura inquietante do cego, a
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loucura, a senilidade sdo isomorficas as trevas, remetem a uma consciéncia decaida,
degradada, cega, contréria & racionalizacdo do regime diurno, assim como sua variagdo
nictomdrfica: a &gua, principalmente a agua negra, impenetravel aos olhos. Para Gilbert
Durand (2002, p. 96), “a primeira qualidade da 4gua sombria é o seu carater heraclitiano [...]
A &gua é epifania da desgraca do tempo, € clepsidra definitiva”, e € o que se percebe nestes
Versos, a passagem constante do fluxo sanguineo, ininterrupto e continuo, analogo ao curso
heraclitiano, representa o tempo que escoa inalterdvel, esvaindo a centelha vital que anima o

paciente: o sangue “o alimentou de morte o tempo todo™.

Esta agua negra é sempre, no fim de contas, 0 sangue, o mistério do sangue
gue corre nas veias ou se escapa com a vida pela ferida, cujo aspecto
menstrual vem sobredeterminar a valorizagdo temporal. O sangue é temivel
porque é o senhor da vida e da morte e porque na sua feminilidade é o
primeiro relégio humano, o primeiro sinal humano do correlativo do drama
lunar. (DURAND, 2002, p. 111)

Porém, esta temivel imagem do tempo nefasto encontrard uma contraposi¢do. Nos
versos “A mao ndo se ergue, e é pequena/ toda a forga. O cancer vai expulsa-lo/ por dentro,
mordendo-0”, a mdo que se ergue € um simbolo ascensional diurno que, no poema, tentara,
sem sucesso, contrapor-se aos simbolos de queda diante do tempo. O esquema ascensional é o
primeiro agrupamento de representacdo antitética do regime diurno. Os simbolos
ascensionais, esquemas de elevacdo e simbolos verticalizantes, irdo opor-se ponto por ponto
aos simbolos da queda. Pautados na dominante postural, as imagens de ascensdo s&o, acima
de tudo, simbolizacéo contra o tempo e a morte. A imaginagdo continua o impulso postural do
corpo e transforma-o em desejos de verticalidade, desejo dindmico de elevacdo, de
sublimacdo. O simbolismo ascensional pode ser representado na poténcia microc6smica da
cabeca levantada, do pénis em erecdo e da propria méo ereta, como pode ser percebido na

tentativa de erguer-se a mdo no poema, porem, é uma contraposi¢do frustrada, ineficiente,

incapaz, diante da passagem temporal. Por ultimo, a imagem do cancer mordendo-o, simbolo
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teriomorfico diurno, deslizamento do esquema de animagdo do movimento rapido e
indisciplinado para o mordicante (como ja visto na imagem do cdo), infere, novamente, a
passagem do tempo nefasto.

Desta maneira, a imagem da m&o que ndo consegue erguer-se representa a derrota
diante do temivel tempo, a derrota de um simbolo ascensional diante dos simbolos
nictomdrficos e teriomorficos. No homem que vé sua vida esvair-se no leito de morte, 0 eu-
lirico se expressa por uma constelacdo de simbolos do regime diurno, simbolizacdo que,
diante da inevitavel morte, tem preferéncia pelas imagens negativas, imagens que denotam a
vitoria de Cronos — deus do tempo nefasto — contra o desejo de elevagéo.

Nos versos da primeira parte do poema “Modos de Morrer”, encontra-se a mesma

contraposicdo de simbolos positivos e negativos do regime diurno.

MODOS DE MORRER

1.

A dor aumentou, como se

uma vespa, em vez de voar, roesse.
O corpo inteiro foi arado

pela dor, a esquerda do peito:

irradiando um som que néo ha,
embutido. Cada batimento
abandonava a respiracao.

Tudo lhe pareceu sacrificio.
Morreu sem conseguir o grito:
ninguém lhe tocou a pele e nada
se alarmou. Quem o viu caido

murmurou ataque cardiaco.
(FORTUNA, 2005, p. 122)

Nesta parte, que descreve poeticamente um ataque cardiaco fatal, a primeira imagem
que aparece e de uma vespa. Os insetos sdo, primordialmente, simbolos lunares e noturnos
privilegiados, porém, antes da animalidade, o esquema da animacgdo é dominante. A asa, que

pelo atributo de voar liga-se ao desejo diurno de elevagdo, na vespa possui um ritmo
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demasiado répido e aparentemente caotico, o que a atrela, também, a animagéo dos simbolos
teriomorficos. Assim, a vespa é um inseto ambiguo, uma imagem que poderia transitar por
diferentes arquétipos, porém, a continuacdo dos versos delimita seu esquema simbdlico: a
vespa ndo voa, ndo se eleva como 0s passaros, ao contrario, sua animagdo liga-se ao atributo
de roer, e o fervilhar anarquico do bater asas deste inseto transforma-se em sadismo dentario,
remetendo ao decurso temporal no qual a vida do homem cardiaco esvai-se agressivamente. E
isomdrfico a este mesmo esquema é a imagem do corpo inteiro arado, também simbolo
teriomorfico pela animacdo mordicante. Desta forma, nesta estrofe encontra-se outra
contraposicdo de simbolos diurnos positivos e negativos, na qual a primeira constelacéo,
novamente, ndo consegue sobrepujar-se a segunda.

Na quarta parte do poema, o eu-lirico descreve a morte que penetra surdamente

durante o sono, que misteriosamente leva a vida sem andncio prévio.

4,

A0s poucos, 0 sono, agulha

de uma dorméncia. O corpo
anoitece, igualmente, na calma
de lengdis que faz a cama.

Né&o lhe parece diferente

cada segundo antes que durma:
nenhuma lembranga, nenhuma
insbnia que acenda a luz.

A noite, mais tarde, se transforma
numa espécie de asfixia:
respiracdo amputada que Ihe fez

morrer no sonho, enquanto dormia.
(FORTUNA, 2005, p. 125)

Nada parece diferente ao homem que em breve morrerd; nenhuma lembranca,
nenhuma insdnia, a morte vira silenciosamente, repentina e quieta, anoitecendo o corpo. Esta
imagem do corpo que anoitece pertence aos simbolos nictomérficos que agregam o

simbolismo das trevas. A morte instala-se no corpo que anoitece, a noite que se transforma em
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asfixia sdo as trevas nefastas que se opdem a imaginacdo da luz, é o simbolo da passagem
temivel do tempo. Assim, a imagem do corpo que anoitece, que submerge nas trevas, é
prendncio da morte que vira enquanto se dorme.

Enquanto em “Modos de Morrer”, as imagens diurnas prevalecem exclusivamente, em
“A procura”, da mesma obra, encontrar-se-a imagens do Regime Noturno da representagéo.
Neste poema, o eu-lirico expressa sua procura pela paz, por uma espécie de quietude e
calmaria que poderia afasté-lo do turbilhdo de perigos que é viver. Porém, esta busca, esta
procura pela serenidade, pela comunhdo com o inominédvel, ndo escapa a angustia, a luta
interior entre razdo e mistério, na qual o inacreditvel noturno parece esconder a tranquilidade

que a ldgica diurna ndo consegue depreender.

7

“A procura” é um esforgo do eu-lirico em diregéo a intimidade — interioridade serena
que a simbolizagdo diurna do imaginario afastara pela predisposicdo a antitese herdica e a

racionalizacdo:

A PROCURA

Existe uma paz subterranea e ndo a dos timulos:
abaixo do ch&o: nascida de subtragéo,

a serenidade pulsa, em éxtase de cuidado.

Quem vai busca-la se perde em comunhao.
Quem vai assassina-la a encontra assassina:

a paz ndo perdoa, picada de cobra ao meio-dia.

Vou cavar um tinel com uma das maos limpas

€ com a outra vou enxugar o suor e a centelha

de minha pele, e os dedos passarei por entre os cabelos
disfarcando o vento e as dire¢des.

A paz esta embaixo, cavarei até I, até ndo poder
suportar o calor de sua exausta calmaria.

Aqui esta ela, cheguei chegamos juntos,

eu e a paz que nos persegue e nos dizemos sempre
algumas palavras presas a medula,

guando juntos respiramos coisas convulsivas

como a paz dos depdsitos vazios, das lojas saqueadas,
gue mostro a todos e me dizem que ndo estou morto.

Estou com ela, estou em paz, que me arranha e adormece,
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fera fenecida, flor de espinho em vez de pétala, magnifica.
Agora ela me cava e me cativa, e no meu fundo

sumidouro de unha e carne

entdo nos encontramos de novo, cada um de nés

aberto descoberto e cego apenas de tanta luz tanto mistério.
(FORTUNA, 2005, p. 144)

A paz que se encontra subterrdnea — que ndo é a paz dos tumulos —, descoberta na
descida, € uma imagem surgida da atitude eufémica, realizada nas imagens diurnas da queda
pelo Regime Noturno, matizadas pelos gestos dominantes da nutricdo e da copula. O temivel
tempo ndo é mais exorcizado pela antitese do Regime Diurno da imagem, mas sim,

eufemizado até que sua face ameacadora seja sublimada, até que ocorra a inversdo dos

valores.

Diante das faces do tempo, desenha-se, assim, uma outra atividade
imaginativa, consistindo em captar as for¢as vitais do devir, em exorcizar 0s
idolos mortiferos de Cronos, em transmuta-los em talismas benéficos e, por
fim, em incorporar na inelutavel modalidade do tempo as figuras
constantes, de ciclos que no proprio seio do devir parecem cumprir um
designo interno. (DURAND, 2002, p.193-194)

Assim, no Regime Noturno, em torno da morte e da queda, forma-se uma constelagéo
feminina, sexual e erdtica que eufemiza, até a inversao, a temivel face do tempo. Desta forma,
0 Regime Noturno esta sob o signo da conversdo e do eufemismo, porém, é uma inversao
sempre feita por etapas, “de tal modo que as imagens conservam, apesar de uma forte
intencéo de antifrase, um traco da sua origem terrificante ou, pelo contrario, anastomosam-se
curiosamente as antiteses imaginadas pela ascese diairética” (DURAND, 2002, p. 199).

Nesta orientacdo simbodlica, o eu-lirico escava a procura da paz subterranea, busca a
profundidade, desce. Esta descida, que esta sob o signo da conversdo e do eufemismo, € uma
inversdo da temivel queda, processo de eufemizacdo que vai intensificar-se até a antifrase e

que necessitara mais cuidados que a ascenséo, pois a descida pode transformar-se, novamente,

em queda ao menor descuido.
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Enquanto a ascenséo é signo de exterioridade, a descida € o regresso ao eixo intimo
(“Quem vai buscé-la se perde em comunhd0”), descida do eu-lirico que representa um
regresso cenestésico e visceral (“Agora ela me cava e me cativa”) que, além de interior,
diferencia-se da ascenséo pela lentiddo. O ato de cavar é uma acdo lenta e continua, pela qual
0 eu-lirico busca a paz interior, a serenidade que ndo é herdica, guerreira, que ndo €é diurna,
mas sim, calma, comunhdo interior. Além da tranquilidade, outra qualidade justaposta a
descida interior é a condicdo térmica, sempre um calor lento (“cavarei até 14, até ndo poder
suportar o calor de sua exausta calmaria”).

Desta maneira, a imaginacdo da descida estd intimamente ligada ao ventre digestivo e
ao ventre sexual, o abismo transmuta-se em cavidade, o negativo da queda transforma-se em
descida positiva, em engolimento aconchegante, retorno ao ventre morno e confortavel,
retorno ao tempo pré-natal. Sua imagem ndo é o devorar que destroi da queda, mas o
engolimento que conserva, tranquiliza, pacifica.

Esta descida do eu-lirico no poema “A procura” também infere a segunda constelago
do Regime Noturno: os simbolos da intimidade, que no regresso & mée, invertem a morte e o
sepulcro em renascimento. Embora, no primeiro verso, encontre-se a negacdo do sepulcro, o
isomorfismo do tunel subterrdneo com a imagem do tumulo é evidente, ambos estdo a
transformar a terra na Ultima morada, no lugar do Ultimo repouso; e a concavidade do
sepulcro €, antes de mais nada, isomorfica do ventre feminino, hd uma correlacdo entre a
caverna e o Utero, ambos lugares obscuros e Umidos no imaginario noturno, lugares onde as
trevas podem valorizar-se em noite, um redobramento da casa, lugar de intimidade.

Outra inversdo dos valores diurnos, partindo da fantasia do engolimento e da
intimidade, encontra-se na gulliverizagdo, na inversdo do monstruoso gigante, e na
minimizacdo da poténcia viril dos simbolos negativos do Regime Diurno — uma espécie de

infantilizacdo do membro masculino que exprime o medo do falo e da efra¢éo do coito —; esta
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imagem de miniaturizagdo é encontrada na imagem da “fera fenecida”, aquela que “arranha e
adormece”, que ja ndo possui a capacidade destrutiva terrivel dos monstros teriomdrficos
diurnos: € a fera eufemizada.

Segundo Durand, “[...] o grande arquétipo que acompanha esses esquemas do
redobramento e os simbolos da gulliverizacio é o arquétipo do continente e do contetdo”
(DURAND, 2002, p. 214); e este arquétipo é encontrado no verso “Agora ela me cava e me
cativa”. Imagem formada pela primeira estrutura da terceira constelagédo do Regime Noturno —
as estruturas misticas —, além de revelar uma intimidade secreta, é caracterizada pelo
redobramento, pela repeticdo do conteldo semantico das imagens. Quem cavava agora €
cavado (“Agora ela me cava e me cativa”), é a confirmacéo natural do esquema do engolidor
engolido, que pbe, em tbnica, o carater involutivo e intimista do engolir pelo redobramento.
No poema, 0 “arquétipo do continente e do conteldo” e seu constante redobramento sdo
representados pelo cavar.

No verso “como a paz dos depdsitos vazios, das lojas saqueadas” é aparente a terceira
estrutura mistica — o realismo sensorial das representacBes. Vive-se no concreto, sente-se
muito perto dos seres e das coisas, desce-se a intimidade das coisas que se tornam “tateis” ao
sentimento; a paz transforma-se em caracteristica fisica do depdsito vazio, da loja saqueada,
que de imagens com valor pejorativo transformam-se em simbolos de certa intimidade

compartilhada, de certa invasdo ndo autorizada, mas apaziguada pela quietude e calmaria da

descida intima.

A imaginacdo noturna é, assim, naturalmente levada da quietude da descida
e da intimidade, que a taca simbolizava, a dramatizacdo ciclica na qual se
organiza um mito do retorno, mito sempre ameagado pelas tentagdes de um
pensamento diurno do retorno triunfal e definitivo. O redobramento do
continente pelo conteddo, da taca pela beberagem leva irresistivelmente a
atencdo imaginaria a concentrar-se na sintaxe dramatica do fendbmeno do
mesmo modo que no seu contelido intimista e mistico. E assim que se passa
insensivelmente do simbolismo mistico da taca ao simbolismo ciclico do
denério. (DURAND, 2002, p. 279)
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Porém, é esta passagem do simbolismo mistico da taca ao simbolismo ciclico do
denario que ndo se realiza no poema. No Regime Noturno da imagem, enquanto a
gulliverizagdo, o encaixe e o redobramento ndo passam de prefiguragdo, de uma dominagéao
do devir pela repeticéo dos instantes temporais (ainda operando dentro do proprio tempo), 0s
simbolos que giram em torno do dominio do préprio tempo agrupam-se em outras duas
categorias: os simbolos ciclicos, representados pela figura do denério, “que nos introduz nas
imagens do ciclo e das divisdes circulares do tempo” (DURAND, 2002, p. 282) e do eterno
retorno; e os simbolos messianicos, representados pela figura do pau, “uma reducdo simbdlica
da arvore com rebentos, da arvore de Jessé, promessa dramatica do cetro” (DURAND, 2002,
p. 283), que sdo a passagem do esquema ritmico dos simbolos ciclicos ao mito do progresso,
ao dominio temporal ndo pela repeticdo, mas pelo final redentor.

E esta prefiguragcdo “sempre ameagado pelas tentagdes de um pensamento diurno do
retorno triunfal e definitivo” (DURAND, 2002, p. 279), transforma-se do cavar até a
intimidade tranquilizante em imagem teriomorfica diurna da unha que arranha, isomorfismo
da denticdo sadica; do calor aconchegante da descida até o perigoso e terrivel sol devorador
que mata (“cavarei até 14, até ndo poder/ suportar o calor de sua exausta calmaria”); das trevas
eufemizadas em noite calma até a claridade perturbadora do sol uraniano (*“a paz ndo perdoa,
picada de cobra ao meio-dia”). Desta forma, os simbolos noturnos encontram-se em constante
ameaca do simbolismo negativo do regime diurno, a paz desejada e buscada pelo eu-lirico ndo
se torna plena, as imagens diurnas permeiam-se na tranquilidade da intimidade noturna e
formam um ponto de contraste de relevante presenga.

A confirmagdo desta afirmativa encontra-se em uma estrofe do poema “Biografia”, da

primeira obra de Felipe Fortuna, Ou Vice-Versa (1986):
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BIOGRAFIA

[-]

Né&o acordo de minha claridade.

Sou tdo solar quanto as sombras que fago,
e 0 ledo que trago, destruo e traco

sem conhecer ao certo nome e idade.

[.]
(FORTUNA, 1986, p. 10)

Neste poema, o titulo, “Biografia”, infere que seus versos serdo uma digresséo sobre o
proprio eu-lirico e sua relacdo com a poesia, sobre as imagens e as palavras que o envolvem
no ato de poetizar. O primeiro verso, “N&o acordo de minha claridade”, ja declara uma
predilecdo poética pelas imagens diurnas. A “claridade” da qual o eu-lirico ndo consegue
despertar sdo as constelagfes do imaginario diurno, imagens regidas pela luz, pelo sol; e as
sombras que o eu-lirico faz, as imagens noturnas que, por vezes, invadem seus poemas ndo
conseguem predominar sobre o “ledo” que tras consigo. E este ledo que o eu-lirico destroi e
traca, desfaz e faz, ja € simbolo ambiguo do regime diurno; por um lado simbolo espetacular
— simbolo antitético da luz que se opBem ponto por ponto aos simbolos das trevas,
“constelacdo simbolica onde convergem o luminoso, o solar, o puro, o branco, o real e 0
vertical, atributos e qualidades que, no fim de contas, sdo os de uma divindade uraniana”
(DURAND, 2002, p. 147) —, por outro simbolo teriomérfico — animal que pela animagédo
infere a imagem da denticdo sédica, da boca devoradora que a agdo do tempo nefasto
representa.

Assim, percebe-se a predilecdo de imagens diurnas na lirica de Felipe Fortuna. Mesmo
em poemas como “A procura”, no qual as imagens noturnas sio a maioria, estas imagens n&o
transladam do simbolismo mistico da taca ao simbolismo ciclico do denario ou ao simbolismo
messianico do pau, mostrando a predominancia de imagens diurnas e o constante duelo entre
0s regimes do imaginario, um perene jogo de contradi¢cdes que engrandece a lirica de Felipe

Fortuna com uma gama gigantesca de riquissimas imagens.
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Esta lirica repleta de imagens semanticamente ricas demonstra, também, uma
constante preocupacdo com o proprio ato de compor poemas, uma racionalizacdo

caracteristica do Regime Diurno, e de praticamente toda a mentalidade ocidental.

Todo o dualismo cartesiano, toda a inspiracdo do método de clareza e de
distincdo é, de fato, na nossa imaginacdo ocidental, “a coisa mais bem
partilhada”. O triunfo do racionalismo é sempre prefigurado por uma
imaginacdo diairética, e como profundamente o diz Gusdorf: “O
racionalismo triunfante leva a uma filosofia do duplo: o espirito é o duplo
do ser, como o mundo inteligivel é o duplo mais auténtico do mundo real...”
(DURAND, 2002, p.182)

Desta forma, a metalinguagem, parte importante de muitos poemas de Felipe Fortuna,
revela sua predilecdo tematica diurna e o arduo trabalho que a composicdo poética inflige ao
autor, composicéo que é pautada na raz&o, na tendéncia diairética do imaginario diurno.

No poema “A louca” da obra Ou vice-versa (1986), pode-se perceber esta relagéo

entre o eu-lirico e sua arte.

A LOUCA

A louca grita

de madrugada.

Quem ronda seu quarto
de lengois congelados,
guem olha seu corpo
nu, desabotoado?
Alouca

contorce fantasmas
com a agulha do grito.
Sua longa linguagem
atravessa janelas,

seu urro tremendo
pela madrugada.

A louca escura,

escura num quarto.
Cabelos de pedra
arrancados.

E tenta e se entrega
ao tragico amante

que abre as cortinas:

e 0 vento se inunda
em desespero
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no grito — ou é todo o corpo? —
da louca.
(FORTUNA, 1986, p. 28)

A “louca da casa” — como é chamada a poesia — € uma imagem que se contrapde a
racionalidade do Regime Diurno. No poema, a louca é aquela que grita durante a madrugada,
que perturba o sono do eu-lirico, que carrega consigo as noites de insdnia, que o acorda da
quietude noturna para dizer-lhe palavras de sentido escuso. A poesia é a feminilidade, mas
ndo a feminilidade noturna, representadas pelas figuras das musas, e sim, a feminilidade
diurna, tentadora e terrivel.

A poesia é a louca escura de cabelos de pedra arrancados, é a feminilidade terrivel,
impura e nefasta do regime diurno que infere a imagem da feiticeira, da méo terrivel, da velha
feia, da aranha e de sua teia, da bruxa, da agua nefasta, do sangue menstrual, da nédoa do
pecado, da morte; enfim, todos os simbolos diurnos da queda, das trevas e da animag&o répida
e indisciplinada possuem uma feminizacdo pejorativa, detratora, alusiva da acdo do tempo

nefasto.

O regime estritamente diurno da imaginacdo desconfia das seducgdes
femininas e afasta-se dessa face temporal que um sorriso feminino ilumina.
E uma atitude heréica que a imaginagéo diurna adota e, muito longe de se
deixar conduzir a antifrase e & inversdo dos valores, aumenta
hiperbolicamente o aspecto tenebroso, ogresca e maléfico da face de
Cronos, a fim de endurecer ainda mais as suas antiteses simbdlicas, de polir
com precisdo e eficacia as armas que utiliza contra a ameaga noturna.
(DURAND, 2002, p. 121)

E a imaginacdo diurna, que desconfia das armadilhas da feminilidade, sentira, nesta
louca, a grande angustia diante de sua face misteriosa e terrificante, pois a insanidade, o
pensamento que ndo consegue ser diairético, a tendéncia & harmonizacdo dos opostos do
Regime Noturno é rechacada com todas as forcas pelo pensamento diurno; e esta

racionalizacdo diurna, que constitui a base do pensamento filosofico-cientifico do ocidente, e
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a mesma racionalizagdo que transparece na poesia de Felipe Fortuna. Logo, toda forma de

insanidade possui carater negativo e é repelida pelo “sujeito que pensa”.

Na filosofia de Descartes (1596-1650), que se encontra na base do
pensamento moderno, a loucura se vé privada do direito a alguma relacdo
com a verdade. Sendo o “sujeito que duvida” ponto de partida do
conhecimento verdadeiro (como €é rigorosamente demonstrado pelo
filosofo), a loucura jamais podera atingi-lo, pois o ato de duvidar implica o
pensamento e aquele que pensa e, por principio, anula essa possibilidade.
Como diz Foucault: “o perigo da loucura desapareceu no proprio exercicio
da razdo”. (FRAYZE-PEREIRA, 1984, p. 61)

A louca, a feminilidade noturna, é uma ameaca constante a racionalidade diurna,
quando néo € repelida, silenciada, é dominada pela prevaléncia das imagens diurnas que, pela
intencdo diairética, separardo delirio de razdo. E esta disjungdo ndo deixaré de ser conflitante

e de estar atenta aos perigos do feminino perverso, como se pode perceber nos primeiros

versos do poema “As raparigas e os tigres”:

AS RAPARIGAS E OS TIGRES

Nessas horas em que é grande a tentacdo
de fazer um verso hermético, nublado,
penso nas raparigas famintas

de domingo

gue passam os dedos compridos

pelos cabelos do sexo.

[.]
(FORTUNA, 1986, p. 14)

Nas horas em que 0 eu-lirico vé-se tentado a compor um verso nublado, hermético, um
verso no qual a razdo ndo pode imperar, a imagem que lhe surge é a feminilidade agressiva
das raparigas dos dedos compridos e dos cabelos de seus sexos. Nesta imagem, os cabelos séo
simbolos nictomdrficos, imagens que agregam o simbolismo das trevas, isomorficos dos
fluxos da agua negra. A cabeleira é a feminizac8o larvar da &4gua negra pelo movimento, e o

esquema da &gua sugere, também, a feminilidade pela liquidez, que infere os fluxos
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menstruais. “Pode-se dizer que o arquétipo do elemento aquético e nefasto é o sangue
menstrual” (DURAND, 2002, p. 101. Grifos do autor). A associacdo da agua nefasta ao
sangue menstrual também converge para 0 matiz moral, a nddoa sangrenta transforma-se em

mancha, em culpa, e, consequentemente, em simbolo de queda.

Esta agua negra é sempre, no fim de contas, 0 sangue, o mistério do sangue
gue corre nas veias ou se escapa com a vida pela ferida, cujo aspecto
menstrual vem sobredeterminar a valorizagdo temporal. O sangue é temivel
porque é o senhor da vida e da morte e porque na sua feminilidade é o
primeiro relégio humano, o primeiro sinal humano do correlativo do drama
lunar. (DURAND, 2002, p. 111)

As raparigas, imagem ja pejorativa da feminilidade, tém sua negatividade sobreposta
pelo termo “famintas”, que infere o simbolo teriomérfico da temivel passagem temporal pela
denticdo sadica, e pelo sexo, medo diurno da efragdo do coito. E esta imagem da feminilidade
negativa que surge diante das ameacgas contra a racionalidade diurna. Assim, a sexualidade
feminina transforma-se na tentacdo de perder-se num hermetismo irracional, contrério a
racionalidade diurna.

E todo o verso “nublado” assemelhar-se-a a incompletude, ao inacabado, ao mutilado,

enfim, aquilo que causa aversdo a um eu-lirico diurno:

ANEIS

Detesto as coisas inacabadas.
Nos poderiamos ser

0s Unicos animais definitivos.
Mas transitamos sem conhecer
0 centro do nosso giro.

[.]

(FORTUNA, 1986, p. 32)

Porém, o ser ndo se completa na poesia, ndo encontra as respostas que a razdo diurna

almeja e, a0 mesmo tempo, repele a mistica, a eufemizagdo, a ciclicidade e 0 messianismo das
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respostas noturnas; e é desta procura que s6 encontra negacdo e auséncia que nasce toda a

angustia diante da passagem temporal, do tempo que se esvai e nada responde:

A TRAGEDIA DA EXISTENCIA

Quero fazer uma especulagdo metafisica.
Ou seja:

(FORTUNA, 1986, p. 45)

N&o ha resposta para a especulacdo metafisica. A raz8o ndo possui o poder de
responder os anseios do eu-lirico que, diante da negativa, permeia seus poemas de espagos
vagos; vazios que nada dizem ou, ao contrario, dizem todo o inominavel, o interdito pelo
regime diurno, pelo “trgico amante” a quem a louca da casa entrega-se plenamente e a quem
ele tentard emudecer, calar suas vozes noturnas. Deste conflito, nasce uma poesia rica de
constelagdes de imagens dos dois regimes, que se digladiando com palavras, ora transforma-
se em coloridos versos, ora enclausuram-se em siléncio poético, porém um siléncio audivel ao

eu-lirico, o siléncio do inominavel, o siléncio da auséncia.

MANUAL DE AUSENCIAS

Pelo hiato passaram

trinta palavras

gue eu nao falei;

pelo siléncio escorreu

o olhar vago que néo tenho;
0 gesto de amor esquecido
deixei que fugisse

pelo abandono.

Um dia redino isso tudo
e publico um livro em branco
(FORTUNA, 1986, p. 62)

Silenciar a poesia que tenta irromper desvairada o branco do papel é a exceléncia de

Felipe Fortuna. Em sua lirica, h&, sempre, algo latente, algo que deseja transladar o curto
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espago entre siléncio e palavra, mas que é impedido pelo eu-lirico, pois ainda ndo é poesia. A
lirica de Felipe Fortuna é rica em imagens de ambos os regimes do imaginario, mas longe de
ser, apenas, uma superexposicdo de imagens aleatdrias, sdo contradicbes medidas pela
racionalidade de um eu-lirico diurno, que arquiteta cada poema com destreza, capaz de
silenciar o que ndo é poesia e esperar que surja o verso ideal, mesmo que, por vezes, sofra

algumas derrotas, como se pode observar no poema “Latente”:

LATENTE

Ha muito tempo ndo me acercava
do papel em branco.

E ndo tinha desejos, eu,

ou pairando sobre rascunhos

eu esperasse,

esperasse um poema?

O tempo de envelhecer um passaro
(antes disso, envelhecer o voo),
esse tempo se entrelaga as pedras:
entrelacou-me.

A auséncia do poema € permanente,

de um verso para outros ha derrotas.
(FORTUNA, 1986, p. 64)

“A auséncia do poema é permanente,/ de um verso para outro ha derrotas”. O siléncio,
a intermiténcia, o vazio, as especula¢des metafisicas indcuas sdo derrotas de um ser que se
indaga, mas, na lirica, transformam-se na espera cativante do proximo verso, na expectativa
da palavra certa, do verso medido, na esperanca do final triunfante das imagens diurnas sobre
a face nefasta e devastadora do tempo. Enquanto a vitdria é aguardada, a poesia de Felipe
Fortuna transita em labirintos de interditos, sem escatologias redentoras, sem ciclicidades
temporais. Como visto primeiro no capitulo “Nas linhas do tempo: ser, sociedade e palavra”,
0 tempo repete-se, mas esta repeticdo ndo é apenas um ciclo temporal, no qual idades passam

e retornam, é a espera do extraordindrio novo, que nunca chegando, transforma-se na
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repeticdo da espera, na retomada constante da esperanga de um final diurno e triunfante, no

trabalho sem fim de Sisifo.
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4 - POESIA E MODERNIDADE: NOVOS DIALOGOS

4.1 ASCENSAO E DECLINIO DA RAZAO E PLURALIDADE DE SENTIDOS

A realizacdo de um estudo sobre a poesia, antes de tudo, é a compreenséo da época em
que se situam os poetas e seus leitores. Compreender a arte na contemporaneidade é um
exercicio de entendimento dos diversos pilares sobre os quais 0 mundo hodierno constréi sua
sociedade. A respeito desta diversidade nas abordagens da lirica durante os séculos, Victor

Hugo diz:

[...] a poesia tem trés idades, das quais cada uma corresponde a uma época
da sociedade: a ode, a epopéia, o drama. Os tempos primitivos sdo liricos,
0s tempos antigos sdo épicos, 0s tempos modernos sdo dramaticos [...] o
carater da primeira poesia é a ingenuidade, o carater da segunda é a
simplicidade, o carater da terceira, a verdade. Os rapsodos marcam a
transicdo dos poetas liricos aos poetas épicos, como 0s romancistas dos
poetas épicos aos poetas dramaticos. [...] Enfim, esta tripla poesia provém
de trés grandes fontes: a Biblia, Homero, Shakespeare. (VICTOR, 2004, p.
40-41)

Como o autor ressalta, “a sociedade, com efeito, comega por cantar o que sonha,
depois conta o que faz, e enfim se pde a pintar o que pensa” (VICTOR, 2004, p. 42). E este
capitulo volta-se sobre esta sociedade, nascida na modernidade™, que poetiza o que pensa.

Também, na teorizagéo da antropologia do imaginario, Durand, mesmo trabalhando

com estruturas que sdo “atemporais”, ndo deixa de orientar-se dentro de uma perspectiva

socio-histdrica, sob a qual constroi o conceito de bacia semantica.

14 S . , . L . . .

O conceito “‘modernidade’, neste trabalho, remete-se a época que se inicia com o Renascimento e culmina até
nossos dias, logo, abrange o conceito ‘contemporaneidade’. Portanto, o termo p6s-modernidade — subdivisdo
ainda controversa — ndo é utilizado.
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Todos os pesquisadores que se debrucaram sobre a histéria sempre
constataram que as mudancas numa determinada sociedade nunca se
efetuavam de modo amorfo e andémico (sem forma nem regra), mas que
entre os eventos instantdneos e os “tempos muito longos” (Fernand
Braudel) ha periodos médios e homogéneos quanto aos estilos, as modas e
0s meios de expressdo. (DURAND, 2004, p. 103. Grifos do autor)

Assim, a orientagcdo de uma época, de um topos, contém, em si, a necessidade de uma
abordagem sdcio-historica para seu entendimento; e desta necessidade da compreensdo de
uma determinada sociedade para o entendimento das obras de arte por ela produzidas que se
inicia uma reflexéo.

A contemporaneidade é um lento processo de transformacdo que se inicia no
Renascimento — periodo, aproximadamente, entre fins do século XIIlI e meados do século
XVII -, quando o homem liberta-se das amarras do misticismo e fanatismo da idade média e
volta o olhar a si, descobrindo-se um ser racional, capaz de extraordinérias facanhas que
refletiram na literatura, na arte e nas ciéncias. Se uma imagem deste despertar necessita-se ser
eleita, seria 0 Homem Vitruviano™ do renascentista italiano Leonardo da Vinci (1452-1519),
expressao perfeita da procura pelo conhecimento e representante do ideal de dinamismo frente
a natureza, ou, nas palavras de Weber (1972, p. 34), “para Leonardo da Vinci, a
experimentacdo era o caminho capaz de conduzir a verdadeira arte, que equivaleria a
verdadeira natureza”. Ou seja, a busca do conhecimento por meio da observacdo e da
experimentacdo, a procura individual pela méxima concentracdo de saberes, o ideal
antropocéntrico renascentista, desprende-se do misticismo religioso da idade media e
principia um novo mito: a ciéncia.

Este principio das idéias arraigadas pelo Renascimento encontra sua alavanca

arquimediana no século das luzes, periodo aproximadamente entre o inicio do seculo XVIII e

término com o inicio das Guerras Napolednicas (1804-1815). A tradicdo, a dogmaética

15 Desenho baseado na obra escrita do arquiteto romano Vitruvius, talvez, o maior simbolo do Renascimento e
do reencontro do ocidente com a antiga cultura greco-latina.
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religiosa, o fanatismo e o misticismo — “trevas na qual o homem havia submergido” —
sucumbiriam a luz da razdo; para os iluministas, a racionalidade do homem baniria a serviddo
e a ignorancia da humanidade, pela razdo o homem poderia conquistar a liberdade, a
felicidade social e politica, a evolucéo e o progresso.

Na ciéncia, continuando os passos da fisica de Galileu Galilei (1564-1642) e da

filosofia de René Descartes (1596-1650), que para Durand

Embora corrigissem muitos erros cometidos por Aristételes, nenhum dos
dois jamais contradisse sua meta filosofica nem a de seu seguidor, Tomas
de Aquino, pois consideravam a razdo como o0 Unico meio de legitimacédo e
acesso a verdade. (2004, p. 12),

Isaac Newton (1643-1727) formula leis universais acerca da mecénica que regia a
terra e 0 universo, abrindo perspectivas que, até entdo, ndo haviam sido imaginadas. Mesmo
que Galileu Galilei ja houvesse desvendado o0s mistérios sobre os corpos celestes na
Renascenca, Newton, em um salto qualitativo, estabelecia a ligacdo entre o plano longinquo
da fisica da Renascenga com o concreto e experimentdvel mundo tatil. Os principios
mecéanicos de Newton, pela primeira vez, possibilitaram a ciéncia a possibilidade de dar
explicacOes irrefutaveis, desde o simples cotidiano até o mais inimaginavel horizonte.
Newton, no final do século XVII, “veio sistematizar e universalizar a concepcao da ciéncia
inaugurada por Galileu” (NASCIMENTO, p. 17, 2008).

Na politica, o francés Jean-Marie Arouet (1694-1778), que mais tarde adotaria o
pseuddnimo Voltaire, foi ferrenho combatente da ignoréncia e do fanatismo, e defensor das
liberdades civis. Voltaire, figura principal na luta pelo laicismo do estado, mostrou 0s
absurdos que a intolerancia e o fanatismo religioso trouxeram as decis@es juridicas e politicas

das nacOes e elegeu a liberdade filosofica da razdo como Unica possibilidade concreta de

justica livre de crendices e misticismos.
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Na economia, o escocés Adam Smith (1723-1790) funda uma teoria econémica
chamada liberalismo, na qual apregoava que a riqueza das nagdes resulta da atuacdo dos
individuos que promovem o crescimento econdmico e a inovagdo tecnol6gica movidos pelo
proprio interesse, logo, a iniciativa privada deveria poder agir livre e racionalmente, com o
minimo possivel de intervengdo governamental, pois a competicdo livre levaria forgosamente
as constantes inovagdes tecnoldgicas e a queda do preco das mercadorias.

Na filosofia, o pensador inglés John Locke (1632-1704), considerado o protagonista
do empirismo, rejeita o inatismo da razdo cartesiana, afirmando que todo o conhecimento
humano derivaria das percepgdes sensoriais. O homem, ao nascer, seria um recipiente vazio,
que se preenche do que o mundo Ihe proporciona. Porém, o papel do homem nesta relacéo
com o mundo ndo € passivo, ao contrario, embora nascendo como uma folha em branco, por
meio de sua razdo selecionard e refletird sobre as percep¢des do mundo que nele serdo
inscritas.

Ainda na filosofia, o alemdo Immanuel Kant (1724-1804) uniu o Racionalismo de
René Descartes e Gottfried Leibniz — no qual imperava a forma de raciocinio dedutivo — e a
tradicdo empirica inglesa de David Hume e John Locke — na qual imperava a forma de
raciocinio indutivo. Em sua epistemologia, a fonte do conhecimento da ciéncia é um
pensamento dialdgico entre juizos analiticos (juizos a priori, fundados no principio de
identidade, independentes da experiéncia, universais e necessarios — o quadrado tem quatro
lados —, nos quais o predicado aponta um atributo contido no sujeito) e juizos sintéticos (a
posteriori, resultantes da experiéncia que sobrepdem ao sujeito no predicado um atributo que
nele ndo se acha previamente contido — o calor dilata os corpos — sendo, desta maneira,
privados e incertos). Desta forma, para Kant, os juizos da ciéncia devem ser, a0 mesmo
tempo, a priori, universais e necessarios, enquadrando-se em categorias estaveis, e sintéticos

objetivos, fundados na experiéncia, pois s6 é possivel conhecer algo extenso no espago e
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sucessivo no tempo, enquanto se manifestam, ou aparecem, ou seja, aquilo que Kant
denominou de phainomenon (fendmeno). A grande contribuicdo de Kant para a modernidade
é a percepcdo de que ndo € o objeto que determina o sujeito, mas o sujeito que determina
racionalmente o objeto, catalogando-0 em categorias que sdo conceitos, a priori, anteriores a
experiéncia. Assim, o objeto se torna cognoscivel quando o sujeito o determina, categoriza-o,
Ou seja, 0 sujeito cognoscente que atribui ao objeto suas condig¢des de cognoscibilidade. Kant,
na filosofia moral, cria a teoria do imperativo categdrico — “age em conformidade apenas com
aquela méxima pela qual possas querer a0 mesmo tempo que ela se torne uma lei universal”
(KANT apud CHAUI, 2004, p. 317) —, no qual o dever é uma forma valida para qualquer
circunstancia, sob a qual devem imperar a conduta ética, a dignidade dos seres humanos e a
liberdade.

Desta forma, percebe-se que o breve percurso tragado pelo pensamento destes autores
demonstra uma visdo de mundo pautada no ideal do progresso, na concepcdo de que a
humanidade direcionar-se-ia a um caminho de constante melhoria através da racionalidade do
homem, visto como “um individuo totalmente centrado, unificado, dotado das capacidades de
razdo, de consciéncia e de acdo” (HALL, 2006, p. 10). Estes e outros pensadores trouxeram a
humanidade a idéia de que o uso da razdo proveria, por meio das ciéncias e da filosofia, a
evolucdo da humanidade em todos os sentidos; caminhar-se-ia rumo a prosperidade social e
tecnoldgica e nada refrearia este percurso desde que balizado pela racionalidade.

Porém, ainda contemporéneo a eles, o filésofo suico Jean-Jacques Rousseau (1712-
1778), precursor do Romantismo, ndo corroborava com o ideal de progresso constante por
meio das ciéncias. Contrario a uma visdo tdo positiva da razdo, Rousseau defendia que todos
0s homens nascem livres, que a liberdade faz parte da natureza humana e caracteriza-se pelas
acdes tomadas pelo individuo com o Unico objetivo de satisfazer suas necessidades. Nesta

perspectiva, as regras, instituicdes e costumes da sociedade moderna censuravam as vontades
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individuais em prol do bem coletivo, criando os males dos quais a propria sociedade sofre.
Para Rousseau, a Unica forma de viver em comunhdo consigo e ser verdadeiramente livre
seria conservar uma vida simples, uniforme e solitaria, como a que viviamos em estado
natural, juntos & natureza e longe das cidades; lanca-se as bases da idéia do “Bom Selvagem”.

Em Discurso sobre as ciéncias e as artes (1749) e Discurso sobre a origem e 0s
fundamentos da desigualdade entre os homens (1754), Jean-Jacques Rousseau demonstra que
0 progresso das ciéncias é prejudicial ao aperfeicoamento moral da humanidade, pois, ao
introduzir o gosto pelo luxo, consequentemente, provoca, no homem, o maior desejo pela
ostentacdo exterior do que pelo conhecimento interior. O progresso faz com que o homem
perca sua liberdade primitiva, pautada unicamente em suas necessidades naturais, e seja
tomado pelas paixdes que transformaram uns em senhores e outros em escravos: o desejo de
fama e gléria. Assim, o progresso nao tornou a humanidade melhor, ao contrario, foi
acompanhado de males gravissimos, dificilimos de ser suportados; o que, para Rousseau,
prova que o homem primitivo, aquele que precisava suprir, apenas, suas necessidades basicas,
era mais feliz que o homem moderno. Desta forma, contrario as idéias de Voltaire e
Condorcet, que colocavam razdo, progresso e felicidade na mesma esteira, Rousseau
identifica no bom selvagem, no primitivo, o protétipo de uma sociedade ideal. E neste
filosofo temos uma das origens do romantismo®®.

O Romantismo (movimento além de artistico, politico e filoséfico surgido nas Gltimas
décadas do século XVIII na Europa e que perdurou por grande parte do século XIX), segundo
Victor Hugo (2004), € o momento no qual o homem volta-se a si mesmo na poesia. E esta

mudanca de perspectiva do seu olhar, distanciando-se dos grandes feitos da humanidade para

16 Na obra Contrato Social, Rousseau, apesar de afirmar a impossibilidade de aplicar interinamente o molde de
sociedade que criara, denega a razdo o papel de avaliar o grau de liberdade e de serviddo de determinada
sociedade. Porém, suas criticas as “benesses” que a razdo e as ciéncias trouxeram a humanidade que
corroborariam ao desprezo romantico pela racionalidade.
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voltar-se a0 homem em si, que ira se contrapor, fervorosamente, ao racionalismo calcado tdo
firmemente na sociedade moderna, deslocando a positividade da razao para o onirico, para o
idealizado, para a alucinacdo; uma sistémica contraposicdo as vicissitudes sociais que o
pensamento racional desnudou.

Mas a idéia do progresso como alavanca das mazelas da humanidade de Rousseau e a
posterior aversdo a razdo do movimento romantico — visdo de mundo centrada no individuo e
na subjetividade — ndo destituem a humanidade do deslumbramento frente as ciéncias. Ainda
no século XIX, e concomitantemente, as idéias de Darwin e Comte continuaram na esteira do
pensamento da linha evolutiva, do progresso social como sinénimo de melhoramento.

O filésofo francés Isidore Auguste Marie Frangois Xavier Comte (1798-1875) foi o
propositor da sociologia como ramo das ciéncias e fundador do positivismo. Comte foi o
primeiro a tratar os fendmenos sociais por meio da observacdo, experimentagédo, comparagao
e classificagdo, ou seja, usando o metodo que a ciéncia usava no estudo dos fendmenos
naturais; assim, ele buscava leis gerais nas relagdes sociais a fim de prever e prover as
necessidades vindouras. A principal teoria comtiana é a “Lei dos Trés Estados”, segundo a
qual o pensamento humano evolui passando por trés estados tedricos diferentes — o estado
teoldgico, o estado metafisico e, por fim, chega ao estado cientifico ou positivo — sendo o
ultimo estado o apogeu que os dois anteriores prepararam; momento em que a humanidade,
industrializada, deixa de lado o pensamento mitico e abstrato e comega a compreender o
mundo positivamente. Assim, Comte coloca a humanidade dentro de uma perspectiva
evolutiva positiva, sendo o conhecimento cientifico o ultimo estagio, e aquele que podera

dissolver as mazelas da sociedade.

Com efeito, o que faz a matéria principal de sua sociologia é o progresso da
humanidade no tempo. Ele parte da idéia de que ha uma evolugdo continua
do género humano que consiste numa realizagcdo sempre mais completa da
natureza humana, e o problema que ele trata é descobrir a ordem dessa
evolucdo. (DURKHEIM, 1978, p. 17)
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Nesta perspectiva de constante progresso no decorrer do tempo, o naturalista britanico
Charles Robert Darwin (1809-1882) propds uma teoria cientifica que explicava a evolucéo
das espécies por meio da selecdo natural. Em 1859, em A Origem das Espécies, Charles
Darwin introduziu, no meio cientifico, a idéia da evolu¢do do homem a partir de um ancestral
comum, por meio da sele¢do natural. Em obra posterior, Darwin também desenvolveu a idéia
de que a mente humana e as culturas também se desenvolveram por meio da selecdo natural.
A teoria evolutiva de Darwin mudou a forma de pensar em inmeros campos de estudo da
Biologia & Antropologia. Seu primo, Francis Galton, publicou um livro aplicando as idéias de
Darwin a sociedade, promovendo o conceito de “melhorias hereditérias” por meio da escolha
criteriosa dos progenitores; filosofia social que foi chamada de Eugenia e que, no século XX,
ganhou popularidade em varios paises, sendo associada a programas de controle de
reproducéo tais como esterilizacdo compulsoria, e esteve estritamente ligada ao pensamento
da “pureza racial” da Alemanha Nazista. Sua teoria de sele¢do natural também foi aplica a
sociedade sob 0 nome de “Darwinismo Social”, objetivando explicar o dominio de um pais ou
de uma raga por meio do conceito da sobrevivéncia do mais apto e, também, a existéncia de
uma linha evolutiva constante e positiva do género humano.

Assim, pode-se perceber que a mentalidade que se principiou na Renascenga
transcorre até o inicio do seculo XX dentro de uma escatologia voltada a um futuro promissor,
dentro da visdo de um progresso continuo e positivo da sociedade pautado na racionalidade e
na ciéncia. Mesmo o materialismo dialético do fil6sofo alemdo Karl Marx (1818-1883) —
critica radical da sociedade capitalista e industrial, e contrario ao determinismo histérico de
um materialismo mecénico positivista como o de Auguste Comte —, que apregoava que 0
desenvolvimento do capitalismo criara a proletarizacdo e que a propria hostilidade do

capitalismo sobre os proletarios criaria as condi¢@es subjetivas para a revolucdo e subida no
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poder pelos proletariados, é pautado em uma visdo positiva do futuro. Sobre Comte e Marx,

Gilbert Durand comenta:

Ambos se inserem sub-repticiamente no mito inelutdvel do progresso
providencial do modelo proposto pelo abade Joachim de Flore, no século
12. Este mito fundador do pensamento moderno situa o progresso inelutavel
da humanidade em trés “épocas” consecutivas da revolucdo, a saber:
primeiro a do Pai, depois a do Filho e, por ultimo, a do Espirito Santo, isto
é, a época da paz universal por vir. (2004, p. 46-47)

Ou, ainda sobre a doutrina marxista, Mircea Eliade comenta que

Marx retoma e prolonga um dos grandes mitos escatolégicos do mundo
asiatico mediterranico, a saber, o papel redentor do justo [..], cujos
sofrimentos sdo chamados a mudar o estatuto ontoldgico do mundo. Com
efeito, a sociedade sem classes de Marx e a consequente desaparicdo das
tensdes historicas encontram seu precedente mais exato no mito da Idade do
Ouro, que, segundo multiplas tradi¢des, caracteriza o comeco e o fim da
Historia. Marx enriqueceu este mito veneravel de toda uma ideologia
messianica judaico-cristd: por um lado, o papel profético e a funcédo
soterioldgica que ele atribuiu ao proletariado; por outro, a luta final entre o
Bem e o Mal, que pode aproximar-se facilmente do conflito apocaliptico
entre o Cristo e o Anticristo, seguido da vitdria decisiva do primeiro.
(ELIADE, 1992b, p. 168)

Desta maneira, percebe-se que a “terra prometida” da modernidade é o futuro, o
porvir, os olhos ndo se voltam mais ao passado imemorial dos antepassados, ndo almejam o
percurso ciclico das eras, ndao se deslumbram diante de uma eternidade perfeita; o passado, as
idades ciclicas, a eternidade séo archotes, o futuro é o dia. O rompimento da concepg¢do grega
do tempo circular iniciada pelo judaismo e pelo cristianismo é derradeiro na Modernidade; o
tempo é uma linha evolutiva constante, a escatologia volta-se ao futuro, & espera de um tempo
de redengdo que se concretizaria por meio da figura de um novo redentor: a razéo.

Contudo, a marca de nossa contemporaneidade é o esvaecimento das certezas que

fundaram a modernidade, e a propria escatologia voltada para a promessa de um futuro

Promissor exauriu-se.
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Assistimos agora a faléncia das duas idéias que constituiram a modernidade
desde seu nascimento: a visdo do tempo como sucessdo linear e progressiva
voltada para um futuro cada vez melhor e a no¢édo de mudanga como forma
privilegiada de sucessdo temporal [...] Hoje o futuro deixou de ser um ima e
se desvanece a visdo do tempo em que se sustentava e que o justificava.
Com ela, se evapora também o grande mito que inspirou tanta gente no
século XX, a revolucgdo. (PAZ, 1993, p. 7)

Em Marx, encontra-se o primeiro grande impacto na “maioridade racional” apregoada
pelo otimismo filosofico do século XIX. O fildsofo alemdo demonstrou que a idéia de
estarmos pensando e agindo, racional e livremente, de acordo com as nossas proprias idéias é
uma ilusdo; na verdade, somos guinados por um poder invisivel que nos obriga a pensar de

determinada maneira, ou seja, nossas idéias sdo conduzidas por algo que € anterior e esta

acima de nos: a ideologia.

Marx deslocou duas proposi¢des-chave da filosofia moderna: a) que ha uma
esséncia universal de homem; b) que essa esséncia é o atributo de “cada
individuo singular”, o qual é seu sujeito real: “Esses dois postulados sdo
complementares e indissoliveis. Mas sua existéncia e sua unidade
pressupdem toda uma perspectiva de mundo empirista-idealista. Ao rejeitar
a esséncia do homem como sua base tedrica, Marx rejeitou todo esse
sistema organico de postulados. Ele expulsou as categorias filosdficas do
sujeito do empirismo, da esséncia ideal, de todos os dominios em que elas
tinham reinado de forma suprema. Ndo apenas da economia politica
(rejeicdo do mito do homo economicus, isto é, do individuo, com faculdades
e necessidades definidas, como sendo o0 sujeito da economia classica); ndo
apenas da historia; ..ndo apenas da ética (rejeicdo da idéia da ética
kantiana); mas também da propria filosofia” (Althusser, 1966, p. 228).
(HALL, 2006, p. 35-36)

Posteriormente, o médico neurologista e fundador da psicanélise Sigmund Freud
(1856-1939) descobre o inconsciente. Freud demonstrou que nossa mente é dividida em
estruturas — o consciente, a pré-consciéncia e o inconsciente — e que a menor destas estruturas
é 0 consciente. A consciéncia, assim, torna-se a menor e mais fraca parte de nossa vida
psiquica, a idéia do sujeito como ser centrado, homogéneo e completamente racional — o

sujeito do fazer cientifico do Renascimento e do lluminismo — ndo era mais possivel.
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A Psicanalise propde mostrar que o Eu ndo somente ndo é senhor na sua
propria casa, mas também esta reduzido a contentar-se com informacdes
raras e fragmentadas daquilo que se passa fora da consciéncia, no restante
da vida psiquica [...]. A divisdo do psiquico num psiquico consciente e num
psiquico inconsciente constitui a premissa fundamental da psicanalise, sem
a qual ela seria incapaz de compreender os processos patologicos, tdo
freqlientes quanto graves, da vida psiquica e fazé-los entrar no quadro da
ciéncia [...]. A psicanalise se recusa a considerar a consciéncia como
constituindo a esséncia da vida psiquica, mas nela vé apenas uma qualidade
desta, podendo coexistir com outras qualidades e até mesmo faltar.
(FREUD, apud CHAUI, 2004, p. 168)

As descobertas freudianas determinam a inseparabilidade do racional e do emocional,
da inteligéncia e das paixdes, do real e do imaginario, do eu e do mundo. A imagem utdpica

do homem como ser autdnomo e livre em sua racionalidade fora desfeita, e sua face guiada

por instintos sublimados, complexos, paixdes era desvelada.

A teoria de Freud de que nossas identidades, nossa sexualidade e a estrutura
de nossos desejos sdo formadas com base em processos psiquicos e
simbolicos do inconsciente, que funciona de acordo com uma “l6gica”
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. (HALL, 2006, p. 36)

Na linguistica, o suico Ferdinand de Saussure (1857-1913) defini a lingua como uma
instituicdo social, um sistema de signos arbitrarios nos quais a ligagéo entre o significante e o
significado é estabelecida aleatoriamente, por meio de uma convencdo socialmente dada;
“todo meio de expressdo aceito numa sociedade repousa em principio num habito ou, o que
vem a dar na mesma, na convenc¢do” (SAUSSURE, 1991. p. 82). Ou seja, 0 homem, como ser

individual, ndo é o autor das afirmacdes que faz ou dos significados que expressa, mas sim,

cada palavra sua é uma re-presentacdo de significados j& pertencentes a lingua e a sociedade.

Um individuo ndo somente seria incapaz, se quisesse, de modificar
em qualquer ponto a escolha feita, como também a prépria massa ndo
pode exercer sua soberania sobre uma Unica palavra [...] A lingua ndo
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pode, pois, equiparar-se a um contrato puro e simples, e € justamente
por esse lado que o estudo do signo linguistico é interessante; pois, se
se quiser demonstrar que a lei admitida numa coletividade é algo que
se suporta e ndo uma regra livremente consentida, a lingua é a que se
oferece a prova mais concludente disso. (SUASSURE, 1992, p. 85)

Stuart Hall (2006) chama a descoberta do linguista Ferdinand de Saussure de o
terceiro descentramento do sujeito moderno, ou seja, a terceira grande refutacdo do individuo
racional, individual e centrado do Renascimento/llustracdo. Saussure, ao retirar a propriedade
do sentido da intencdo do falante, desconstitui, também, o ideal de racionalidade vinculado,
até entdo, pela humanidade através das ciéncias e da filosofia.

Outro grande impacto a racionalidade advindo das ciéncias ocorre no &mbito da fisica.
O fisico alemdo Albert Einstein (1879-1955) desenvolve a “teoria da relatividade”,

demonstrando que a medida do espaco e do tempo ndo sdo grandezas absolutas, mas relativas

ao observador.

Na teoria da relatividade geral a descricdo baseia-se numa métrica espaco-
temporal quadridimensional com curvatura, que explica automaticamente o0s
efeitos gravitacionais e o papel singular da velocidade dos sinais luminosos,
que representam um limite superior para qualquer utilizacdo coerente do
conceito fisico de velocidade. A introdugdo dessas abstracdes matematicas
pouco conhecidas, mas bem definidas, ndo implica nenhuma ambigiidade,
mas fornece uma ilustragdo instrutiva de como uma ampliacdo do
arcabouco conceitual proporciona os meios adequados para eliminar os
elementos subjetivos e aumentar o alcance da descricdo objetiva. (BOHR,
1995, p. 88-89)

A crenca na objetividade cientifica, com a teoria da relatividade Einstein, demonstrou-

se irreal; grandezas como tempo e espaco dependiam de um ponto de vista de um observador

para serem mensuradas.

Quéo imperiosa ndo foi também a adverténcia que recebemos, em nossa
época, sobre a relatividade de todos os juizos humanos, através da revisao
renovada dos pressupostos subjacentes ao uso inambiguo até mesmo de
nOSS0s conceitos mais elementares, como 0 espaco e 0 tempo, 0s quais, ao
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revelarem a dependéncia especial em que estdo todos os fendmenos fisicos
do ponto de vista do observador, tanto contribuiram para a unidade e a
beleza de toda a nossa visdo de mundo? (BOHR, 1995, p. 30)

O epistemologo Gaston Bachelard, na filosofia das ciéncias, demonstrou que as
descobertas cientificas ndo sdo progressivas, mas diferentes e descontinuas, a idéia de
evolucdo como progresso continuo era irreal. Constatava-se, desta maneira, que a
descontinuidade e a diferenca temporal entre as diversas teorias cientificas ndo era um efeito
de um pensamento progressivo, mas sim, resultado de maneiras diversas de conhecer e
construir os objetos cientificos que surgiam em diferentes épocas. “As crises de crescimento
do pensamento implicam uma reorganizagdo total do sistema de saber” (BACHELARD,
1996, p. 13). Para Bachelard, no momento em que o cientista vé-se diante de algo que o
conhecimento, até entdo produzido, ndo pode explicar, ele encontra-se diante de um problema
epistemoldgico. E deste ponto, seu pensamento ndo ird evoluir mediante o dado, mas sim,
reestruturar-se e organizar-se em volta de um novo paradigma que o possibilite explicar o
fendmeno estudado. Assim, ndo hd uma evolugdo do pensamento, mas uma revolucdo na

forma de compreender determinados fenGmenos.

Quando comparamos as fisicas de Aristdteles, Galileu-Newton e Einstein,
nao estamos diante de uma mesma fisica, que teria evoluido ou progredido,
mas diante de trés fisicas diferentes, baseadas em principios, conceitos,
demonstracdes, experimentacfes e tecnologias completamente diferentes.
Em cada uma delas, a idéia de Natureza é diferente; em cada uma delas os
métodos empregados sdo diferentes; em cada uma delas o que se deseja
conhecer ¢ diferente. (CHAUI, 2004, p. 223)
A idéia de progresso continuo que havia fundado a modernidade constatou-se errnea.
Ha a mudanca, porém estd ndo significa progresso, mas a tomada de um paradigma diverso.
Seguindo uma linha de raciocinio semelhante, o filésofo francés Michel Foucault
(1926-1984), ao perceber que em diferentes épocas ocorre uma mudanga nos proprios campos

discursivos, define episteme:
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Ndo é uma forma de conhecimento, ou um tipo de racionalidade que,
atravessando as ciéncias mais diversas, manifestaria a unidade soberana de
um sujeito, de um espirito ou de uma época [...] é o conjunto das relagdes que
podem ser descobertas, para uma época dada, entre as ciéncias, quando estas
sdo analisadas no nivel das regularidades discursivas (FOUCALUT, 1969, p.
217)

Gilbert Durand, em seu estudo sobre o imaginario, também apontava ao fato de que
certas imagens prevaleciam em determinadas épocas e, em outras, eram sublimadas. A
constelacdo de imagens surgidas em uma determinada época, Durand denominou Bacia
Semantica (como ja visto anteriormente).

Desta forma, nota-se que em instancias diversas — no pensamento cientifico, nos
campos discursivos, nas constelacdes imaginarias — ocorrem mudancas em determinadas
épocas; e estas mudangas ndo podem ser chamadas de progresso, pois ndo s&o uma evolugéo,
mas, talvez, mais propriamente dito, sdo revoluc¢des, mudancas paradigmaticas profundas.

A idéia da modernidade de evolugdo da espécie humana também é rechacada pelo
fundador da Antropologia Estruturalista Claude Lévi-Strauss (1908-). Leévi-Strauss
demonstrou que o pensamento selvagem nédo era primitivo com antes se acreditava, mas sim,
balizado pela mesma estruturagdo que o pensamento do homem hodierno, porém atuando
sobre o mito e ndo sobre a historia e a ciéncia. “A maneira de pensar dos povos a que
normalmente, e erradamente, chamamos ‘primitivos’ — chamemos-lhes antes ‘povos sem
escrita’, por que, segundo penso, este é que é o fator discriminatdrio entre eles e n6s” (LEVI-
STRAUSS, 1987, p. 24. Grifos do autor). E esta forma de pensar mitica dos povos “sem

escrita”, para Lévi-Strauss, ndo sdo simples fabulagbes, mas uma organizacdo da realidade a

partir da experiéncia sensivel.

Néo ando longe de pensar que, nas nossas sociedades, a Historia substitui a
Mitologia e desempenha a mesma funcéo, ja que para as sociedades sem
escrita e sem arquivos a Mitologia tem por finalidade assegurar, com um
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alto grau de certeza — a certeza completa é obviamente impossivel —, que o
futuro permanecera fiel ao presente e ao passado. Contudo, para nds, o
futuro deveria ser sempre diferente, e cada vez mais diferente do presente,
dependendo algumas diferencas, é claro, das nossas preferéncias de carater
politico. Mas, apesar de tudo, 0 muro que em certa medida existe na nossa
mente entre Mitologia e Historia pode provavelmente abrir fendas pelo
estudo de Histérias concebidas ndo ja como separadas da Mitologia, mas
como uma continuagdo da mitologia. (LEVI-STRAUSS, 1987, p. 63-64)
Octavio Paz, em sua obra Claude Lévi-Strauss ou o Novo Festim de Esopo (1977),
comentando sobre a analogia entre o pensamento cientifico e o pensamento selvagem feita por

Lévi-Strauss, resume:

A ciéncia contemporanea penetra, como 0 primitivo, no mundo das
qualidades sensiveis gracas a no¢do de combinacdo, simetria e oposicdo. As
taxionomias dos primitivos ndo sdo misticas nem irracionais. Ao contrario,
seu método ndo difere do dos computers: sdo quadros de relagdes. (PAZ,
1977, p. 51)

Verifica-se, portanto, a faléncia da idéia de progresso e evolugdo através da razéo
arraigada pela modernidade no mundo contemporéneo. Além da faléncia da idéia de
progresso, do esvaecimento da pretensa objetividade racional e do progressivo descrédito das
certezas criadas pela modernidade, a contemporaneidade presenciou uma pluralizagdo nas
formas sociais de vida, ou seja, nos modelos de conduta que a sociedade nos infligiu.

Em Modernidade, pluralismo e crise de sentido (2004), o socidlogo Peter Ludwig
Berger (1929-) demonstra que 0 homem n&o é simplesmente um signatéario do contrato social
como o imaginava Rousseau, mas, concomitantemente, produtor e produto de seu meio. Este
homem, que Berger chama de homo socius, na contemporaneidade, vive em um meio que é
marcado pela coexisténcia de multiplas comunidades de sentido. Desta maneira, para o
homem hodierno, ser, viver em sociedade, é estar abarcado por um universo de significacdes

cada vez mais conflitantes: o0 homem diante do outro, 0 outro que sd&0 muitos, ou seja, um

todo multifacetado de sentidos, entrecruzando-se em relacOes dialéticas e dicotdmicas num
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grande vazio de definigBes Gltimas, ou como Weber disse: “O profeta da plena voz que tanto
buscou-se e busca-se ndo existe mais” (WEBER, p. 48, 1972). O homem, agora, € plural. O eu
sdo muitos. Diversos cultos religiosos, sistemas politicos e ideologias coexistem; e a nogdo de
certo e errado perde-se num emaranhado de diferentes perspectivas. O homo socius vé-se

cercado pelos mais diversos codigos de interpretagdo do mundo em que habita, “um
pluralismo em que 0s muros protetores em torno as reservas de sentido de comunidades de
vida (muro da lei) j& ndo podem ser mantidos sem brechas” (BERGER & LUCKMANN,
2004, p.78), e o homem, que a muito perdera a unicidade dos instintos, perde, agora, a
unicidade de valores e submerge numa crise de sentidos inédita em sua historia, pois “o
pluralismo moderno leva a um enorme relativismo dos sistemas de valores e da interpretacéo”

(BERGER & LUCKMANN, 2004, p.50).

Desta forma, ainda nas palavras de Berger,

Apesar de as sociedades modernas terem desenvolvido ou permitido o
desenvolvimento de instituicGes especializadas de producdo e comunicacdo
de sentido, ndo estdo mais em condi¢cBes de comunicacdo ou preservar
ordens supra-ordenadas de sentido e valor, obrigatdrias em geral. A
estrutura das sociedades modernas cria, além do bem-estar e de outras
vantagens, também as condi¢des para o surgimento de crises subjetivas e
intersubjetivas de sentido. (BERGER & LUCKMANN, 2004, p.81)

Ou seja, embora a producdo de sentidos esteja associada inevitavelmente a
comunicacdo de sentidos, esta producdo e comunicagdo ndo conseguem sublimar os demais
meios que produzem sentidos diversos, criando uma espécie de “superinflacdo” de
orientacdes que podem ser seguidas pelo homem hodierno. E esta situacdo é ressaltada pelo

crescente processo de individualizagdo contemporaneo, como ressalta DaMatta:

Em vez de uma rotina orientada coletivamente, agora se vive por I3,
conforme nos diz ironicamente Poe, em plena confusdo, quer dizer, de
modo muito mais individualizado. O burgo esta agora de acordo com o
nosso sistema, em que o individuo é o foco da maioria das acdes da vida
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cotidiana e todos os espagos sdo marcados individualizadamente. (1997, p.
40)

Assim, o pluralismo moderno desacredita 0 conhecimento auto-evidente, nenhuma
interpretacdo é definitiva, inquestiondvel, o individuo é colocado constantemente diante de
parametros diferentes do que definiu em sua vida, e esta liberdade de escolhas coloca-0
perante a incerteza diante de suas escolhas.

Deste homem - destituido de uma racionalidade onipotente, sem a promessa de um
futuro redentor, e submerso num emaranhado de sentidos diverso — ver-se-d0, na proxima

secdo, as implicacdes na lirica de Felipe Fortuna.
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4.2 A MODERNIDADE NA LIRICA DE FELIPE FORTUNA

A razdo, a partir do Renascimento, impera no ocidente e sobrepde-se a revelacdo
religiosa — verdade fundamental da idade média. Porém, o trajeto de ascensdo da
racionalidade decai & medida que as ciéncias e a filosofia desenvolvem-se e voltam-se a
analise propria e, por fim, inverte sua valoragéo, destituindo a imagem do homem como ser
pensante, autbnomo e auto-suficiente. O esvaecimento desta imagem e a perda da pretensa
objetividade da razdo culminam em uma sociedade que contesta seus valores, problematiza
suas crencas, ironiza seus costumes e duvida da prosperidade de seu futuro. A modernidade,

nascida sobre a égide da razdo, amadurece sob signo da descrenca.

Nos grandes sistemas metafisicos que a modernidade elabora em seus
albores, a razdo surge como um principio suficiente; idéntica a si mesma,
nada a fundamenta a ndo ser ela propria e, portanto, ¢ a base do mundo.
Mas esses sistemas ndo tardam a ser substituidos por outros, nos quais a
razdo é sobretudo critica. Voltada para si mesma, a razdo deixa de ser
criadora de sistemas; ao se examinar, traga seus limites, julga-se e, ao se
julgar, consuma sua autodestruicdo como principio dirigente. (PAZ, 1984,
p. 43)

A racionalidade volta sua face para si mesma e em seu método especulativo acaba por
destruir-se. Para o homem contemporaneo, a subjetividade manifesta-se em todas as
instncias de sua vida e a multiplicidade dos pontos de vista coibe a manutencéo de valores,
outrora, instituidos. Este novo horizonte da existéncia humana transparece na lirica de Felipe

Fortuna:

A TRAGEDIA DA EXISTENCIA

Quero fazer uma especulagdo metafisica.
Ou seja:

(FORTUNA, 1986, p. 45)
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A especulacdo metafisica do eu-lirico resulta num espaco vazio, em uma auséncia; a
meticulosidade do pensamento especulativo nada alcanga, nada delimita, ndo cria um novo
sistema. Esta incapacidade de determinagdes Ultimas aponta para a faléncia de uma forma de
pensar que perdurava desde a antiga Grécia. A metafisica classica, apartada de sua pretensa
objetividade, ndo pode delimitar certezas. A forma de pensar que se denominou razéo
consumiu-se, constitui-se uma impossibilidade a si mesma, e 0 espaco que deixou de
abranger, ndo é ocupado por nenhuma outra instdncia da vida humana; deu-se origem a
lacuna, a auséncia, na qual, no mundo contemporaneo, reside o inominavel, o noumenon — a

coisa em si que ndo se pode apreender.

Esta nova realidade manifesta-se de diversas formas na literatura; uma delas é a ironia
que, para Octavio Paz (1986, p. 68), “revela a dualidade daquilo que parecia uno, a cisdo do
idéntico, o outro lado da raz8o: a quebra do principio de identidade”. No poema de Fortuna, €
a ironia que discursa no espago em branco, critica sagaz ao destino que a humanidade
alcancou, representado pelo vazio, demonstrando a vacuidade de nossa sabedoria — tragédia

de nossa existéncia.

O que revela a intensidade de uma ironia é sua aparéncia despretensiosa, sua sutileza
que engana e envolve. O espaco em branco ndo €, apenas, a representacdo da auséncia, ndo é
uma imagem que ocupa o lugar de uma palavra, é o discurso todo. Para Mikel Dufrenne
(1969, p. 33), “Entre a palavra e o sentido, h4d somente a distancia que intercorre do esquema
ao conceito, a qual se anula quando o esquema, atualizando-se, produz o conceito”, porém o
siléncio excede as denominagdes, 0s conceitos, 0s esquemas. O siléncio do eu-lirico manifesta
uma idéia mais expressiva que qualquer palavra que pudesse ser proferida. Escolher ndo dizer
é representar o inomindvel, € traduzir no siléncio o que na contemporaneidade perdeu-se na
multiplicidade dos discursos, é transparecer o declinio da raz&o no exato ponto em que ela
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esfacela-se: a incapacidade de produzir defini¢cbes Ultimas. A auséncia transforma tempo,
espaco e acdo em indefinicbes, nada determina; mais do que uma expressdo, € um
questionamento, é a dlvida existencial do homem contemporaneo que ndo chega a substanciar

na pergunta por duvidar de todas as respostas.

A esta poesia constituida na auséncia, Sergio Paulo Rouanet (2005) denominou
“Poetica da Falta”. Também Felipe Fortuna escreve um poema-epigrafe, na obra Em seu lugar

(2005) descrevendo esta singularidade de sua lirica:

Como os senhores véem, a minha
ocupacao é produzir siléncio.

Essas palavras confinadas, esses medos
de escrever o que desejo,

tudo é perfeitamente muito pouco,
embora tome todo o tempo.

Os senhores também percebem

que falta sempre um verso, pois

0 que se |é provoca mais procura.
Figuem tranquilo se nada encontrarem:
0 poema continua la,

COmo Se eu ja o estivesse lendo.
(FORTUNA, 2005, p. 23)

No epigrafe de sua obra, o eu-lirico declara sua predile¢do, se ndo recluséo, ao siléncio
— a ocupagdo que lhe arrebata todo o tempo. Em um mundo que desacredita a razéo, a
intencdo diairética de um eu-lirico diurno culmina na auséncia do verso. Porém, a este
momento em que falta o verso, o eu-lirico adverte: “Fiquem tranquilo se nada encontrarem:/ o
poema continua 14,/ como se eu ja o estivesse lendo”. Na auséncia, convive a espera; na
espera, 0 siléncio ressoa, carrega a memoria dos versos passados e origina a expectativa do

préximo verso.

Para Alfredo Bosi, “0 momento da atencdo, ponta extrema e fina do espirito, € que traz

a consciéncia social o sentido vivo do siléncio” (BOSI, 2000, p. 129). Nesse sentido, a
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expectativa, originada na auséncia, instiga a atencdo do leitor que, na espera pelo porvir, re-
cria um sentido, concomitantemente, individual e social, que vai além do que poderia ser
dado, mas que, em contrapartida, € ambiguo, compde-se de alteridade e divergéncia na
tentativa de expressar-se. O leitor re-cria, no siléncio, o sentido, porém transpassado por uma

pluralidade de possibilidades.

Na contemporaneidade — onde os valores entrecruzam-se em relacBes dialéticas e
dicotdmicas sem prevaléncias e imagem do outro possui uma constante forga impactante — a
auséncia do verso submerge o leitor em uma multiplicidade e, consequente, crise de sentidos;
pois “O pluralismo moderno leva a um enorme relativismo dos sistemas de valores e da
interpretacdo” (BERGER & LUCKMANN, 2004, p. 50). Nesse sentido, esta auséncia criada
pelo siléncio gera a heterogeneidade, a estrutura infinda de possibilidades na qual o homem
contemporaneo j4 vive, reproduzindo, por assim dizer, alteridade e unidade dentro do mesmo

lapso. E esta € uma marca de nosso tempo.

A modernidade nunca é ela mesma: é sempre outra. O moderno nao é
caracterizado unicamente por sua novidade, mas por sua heterogeneidade.
Tradicdo heterogénea ou do heterogéneo, a modernidade esta condenada a
pluralidade: a antiga tradicdo era sempre a mesma, a moderna € sempre
diferente, a primeira postula a unidade entre o passado e o hoje; a segunda,
ndo satisfeita em ressaltar as diferencas entre ambos, afirma que esse
passado ndo € Unico, mas sim plural. Tradicdo do moderno:
heterogeneidade, pluralidade de passados, estranheza radical. Nem o
moderno é a continuidade do passado no presente, nem o hoje é filho do
ontem: sdo sua ruptura, sua negacdo. O moderno é auto-suficiente: cada vez
que aparece, funda a sua prdpria tradicdo. (PAZ, 1984, p. 18)

Diante do mdltiplo, a unidade esfacela-se e as diferencas coexistem, imperando,
quando ndo o razoavel, a estranheza, que é crescente a medida que se adentra na busca do
sentido de qualquer fato ou ato. Este sentimento estd presente no poema “Ecce Homo” da

obra Atrito:
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ECCE HOMO

Coisas estranhas:

0 nome de quem acorda de madrugada,

a vertigem de quem trabalha como balconista,
quebrar o jarro, e entender os estilhacos,
escapar da morte e culpar os farois altos,

negar a existéncia de Deus, a perfeicdo do ovo,
e amar, em segredo, escritores incompativeis
gue ironizam sobre 0 mesmo tema,

e sO ter remorsos quando se perde dinheiro.

e dormir na mesma cama, os dois, varias vezes.
Coisas estranhas:

humanas, demasiado humanas.

(FORTUNA, 2005, p. 151)

Neste poema, sob o titulo Ecce Homo'’, ha a descricdo poética de atividades e agentes
dispares, do mero cotidiano & literatura ou a descrenca em Deus, em conjunto, engendra a
vida do homem hodierno: um conglomerado de diferentes ages desconexas em sentido. O

termo “Coisas estranhas” é como o eu-lirico denomina-as, estranheza que reside justamente

na diversidade, na alteridade, na dessemelhanca destes atos e fatos unidos no poema.

Eis o homem, anuncia o titulo, eis a matéria da qual o homem contemporaneo é

formado: o desacordo, onde reside a l6gica da poesia hodierna.

A l6gica do poeta ja ndo é a do fisico, ela &, talvez, mais logica do ser do
gue do conhecer. O poeta quer-se mago ou, pelo menos, profeta. A magia
do seu verbo faz nascer a realidade, encontra-a [...] Porque a adequacgéo do
espirito a coisa ndo é a Unica verdade, mas também uma verdade profética
da adequacdo da coisa ao espirito. (DURAND, 2001, p.17)

7 Eis o homem em latim. O termo foi usado, também, como titulo da autobiografia intelectual do fildsofo
alemao Nietzsche, escrita no final de sua vida.
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Ldgica da divergéncia, na qual o eu-lirico encontra a diversidade, a estranheza e os

“humanos, demasiados humanos” 8.

Nietzsche, na obra Humano, demasiado Humano, demonstrava que a trajetoria do
conhecimento humano chegara a um limiar no qual ndo era mais possivel a manutengdo de
conceitos como verdade, justiga, bem, mal, virtude etc. A capacidade racional do homem néo
respondia mais a perguntas sobre o sentido da existéncia, nem apontava a valores superiores,
tudo passava a ser relativo a cada sociedade. O homem ndo representava mais um ser uno,
coeso, racional, mas um ser inconstante, inseguro e guiado por uma moral gregéria e

mistificacOes.

O auto-conhecimento de sua situagdo ndo conduziu o homem apenas a possibilidade
de renegar o que, outrora, havia sido dado como verdade absoluta, sua razdo havia o levado a

matar Deus para Nietzsche:

Noutros tempos, blasfemar contra Deus era a maior das blasfémias; mas
Deus morreu, e com ele morreram tais blasfémias. Agora, 0 mais espantoso
¢ blasfemar da terra, e ter em maior conta as entranhas do impenetravel do
que da terra. (NIETZSCHE, 2004, p. 25)

Para Osvaldo Giacoia Junior, este anincio da morte de Deus significa “o fim do modo
tipicamente de pensar [...] o cristianismo, tanto como religido quanto como doutrina moral,
constitui uma versdo vulgarizada do platonismo” (2000, p. 13). Assim, Deus havia morrido e

com ele desaparecia toda a metafisica dialética iniciada em Platdo™.

18 Referéncia ao livro Humano, demasiado humano — um livro para espiritos livres do filésofo Nietzsche,
publicado em 1878, em comemoracgdo ao centenario da morte de Voltaire.

19 pJatdo entendia esse mundo como uma aparéncia (mundo sensivel), uma sombra do mundo verdadeiro e real
das esséncias imutaveis (mundo inteligivel). No mundo sensivel, todas as coisas encontram-se em perpétua
mudanga, sdo imagens contraditérias e imperfeitas que nunca encontram a identidade em si; no mundo
inteligivel, existem as idéias perfeitas — sem contradi¢des ou oposicdes — de todas as imagens que pertencem ao

163



Para Nietzsche, a modernidade alcancara uma nova perspectiva da apreensdo da
realidade, o conhecimento deixava de ser a pretensdo ao entendimento de idéias imutaveis e
aceitava-se como compreensdo guiada por ideologias, impulsos, anseios e subjetividades. Este
é 0 “humano, demasiado humano”, o ser destituido de sua metafisica, de sua unidade, de sua
coeréncia, e cercado pelos multiplos significados, pela alteridade, pelo seu subjetivismo; e a
morte de Deus é o esvaecimento do Gltimo e maior valor absoluto do ocidente. Para Octavio
Paz, “A morte de Deus abre as portas da contingéncia e da sem-raz&o. A resposta é dupla: a
ironia, 0 humor, o paradoxo intelectual, também a angustia, o paradoxo poético, a imagem.”

(1984, p. 69).

No poema “Ecce Homo”, essa perspectiva transparece na sucessdo das agOes e na
impossibilidade de um elo entre elas; é o mundo sensivel platnico, habitado pelas coisas
imperfeitas e contraditorias, sem identidade entre si, constituido pela perpétua mudanca, pela
dessemelhanca que ndo pode conter mais o imutavel. Este é o “humano, demasiado humano”,
um ser composto pelas “Coisas estranhas”, pela somatoria de acasos — contingéncias que
desnudam a relativizacdo da contemporaneidade. A morte de Deus para Sartre era um mundo
de acasos sem lagos que os unam, e 0 homem, uma contingéncia entre contingéncias; na lirica
de Felipe Fortuna, diante desta realidade, o eu-lirico poetiza, em versos ou em siléncios, um

homem perplexo perante o universo no qual habita.

No poema “Nausea”, da obra Ou vice-versa (1986), homdlogo ao romance de estréia
de Jean Paul Sartre, encontra-se a mesma perspectiva. Este poema descreve a trajetdria do eu-
lirico pelas ruas da cidade e o estranhamento diante do absurdo que cada pequeno ato

representa, que cada minimo detalhe revela.

mundo sensivel. A Unica forma de chegar-se as idéias perfeitas, para Platdo, seria através do método discursivo
chamado dialética (em grego, dia: dois, duplo; lética, sufixo derivado de logos: conhecimento).
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A NAUSEA

Conheco esta cidade ? mas que marcas
deixo no estreito caminho? que rastro
? Se amei mulheres por acaso , S ruas
dizem : por aqui furtiva exata
a bussola comandou 0 meu naufragio.
Vitrines e fachadas , banal numeracéo
do cansago , 0 frango distraido que roda
na brasa do carvéo a tarde inteira.
Os beijos se repetem , hamoros circulares
também rodam pela praca : 0s ladrdes rondam
: rodopiam passaros e reldgios.
O convento desabou , grave ironia
O Metrd por sua vez Procura Mocas
por entre as pogas , Passo a passo
mocas subterraneas calmas e coloridas
. Bilheteiras . Besteiras
E me sinto ? que fazer , pombo indtil
gue se entrega ao milho , a0 milho pardo
que me traz do vbo ao chdo , pombo tonto
de sua prépria rotacdo.
I E o que fazer desses horarios ?
O que deixar por minha historia
no lodo doloroso que descubro?
. amio . passa . paciente
pelas leis e regras , pex.:
artigo 1: todo cidadédo
deve ser bom cidadéo
sendo priséo.
artigo 2: ndo precisa mais
avisar ndo precisa
gue Precisa-se Balconistas
todo o dia.

artigos 3 & 4: cuidado.
E do 5 em diante , estamos avisados
: morreremos esmagados
como artigos recusados. Palmilho esta
dor. A cidade com temperatura
e dor. Deixo a poeira quase errante
e a dor mastigar tanta dureza
pela calcada de pedra e perda.
E o meu siléncio,
, silaba e vento
do que acabo de dizer e que ndo venco.
(FORTUNA, 2005, p. 218-219)

Neste poema, 0s versos que, aparentemente, séo feitos ao acaso, assemelham-se a um
emaranhado de aparéncias e sensac¢oes transportadas diretamente do fluxo livre da consciéncia

ao papel. Porém, esta primeira imagem revela-se fragil & andlise, ndo apenas 0s versos
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entrelacam-se intencionalmente de forma cadtica, a propria diagramagdo do poema — espacos
vazios, sinais de interrogagdo e pontos deslocados — infere a presenga constante da
contingéncia no eu-lirico e no mundo que suas palavras descrevem poeticamente. Como
afirma Octavio Paz: “para Jean Paul e seus descendentes, a contingéncia é a conseqiiéncia da

morte de Deus: 0 universo é um caos porque nao tem criador” (1984, p. 71).

A contingéncia, a visdo do mundo como cadtico, leva a existéncia a outro patamar de
valorizacdo: a gratuidade. Nada mais possui relevancia, tudo acontece ao acaso e a propria
ética e a moral sdo construgdes sem valor a priori. Nos versos “artigo 1: todo cidad&o/ deve
ser bom cidad&o/ sendo prisdo” percebe-se como a probidade na conduta, em um mundo
regido pela contingéncia, € um ato gratuito, ndo a um valor superior a alcancar-se pela retidao,
mas apenas a sanc¢do penal na sua auséncia. Este sentido é acrescido pela ironia do segundo
artigo: “nédo precisa mais/ avisar ndo precisa/ que Precisa-se Balconistas/ todo o dia”; a moral
e a banalidade séo postas na mesma “lei”, na mesma regra que normatiza as condutas,

revelando a ironia do eu-lirico diante de um universo destituido de valores. Ser probo ou usar

corretamente andincios séo atos idénticos pela 6tica da gratuidade.

Rouquetin, protagonista do romance NAusea (1963) de Sartre, manifesta andlogo
sentimento em relagcdo & contingéncia que desemboca na gratuidade de todo o ato: “O
essencial é a contingéncia. Em outras palavras, por defini¢do ldgica, a existéncia ndo é uma
necessidade. Existir significa apenas estar ai; o que existe simplesmente aparece e se deixa

encontrar. N&o pode ser deduzido.” (SARTRE, 1963, p. 223-224).

“O essencial é a contingéncia”, a casualidade, o fortuito; a existéncia ndo possui
grandeza, é apenas um evento aleatério como o “frango distraido na roda”, ndo h& mais
deuses nem metafisica, apenas o em-si, aquilo que existe concreto e independente, que
aparece e se deixa encontrar, e nada além. Eis a “néusea” sentida pelo homem. O fil6sofo
dinamarqués Soren Aabye Kierkegaard (1813-1855), precursor do existencialismo, chamava
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“angustia” ao estado proveniente da estranheza diante de uma existéncia sem valores
absolutos e o fado de sua liberdade sentidos pelo homem; este sentimento, Sartre denominou
néusea®. Os dois termos revelam um estado comum: a inquietacdo do homem diante da
contingéncia, mesmo sentido que se revela no poema de Felipe Fortuna, no qual o eu-lirico,
tal qual Rouquetin, tal qual uma personagem Kafkaniana, vaga por um mundo no qual a

liberdade é um fardo diante da gratuidade e da contingéncia de toda agéo.

Rouquetin vaga pelas ruas, inquieto e perplexo, a perguntar-se:

A estatua pareceu-me desagradavel e estlpida, e senti que me aborrecia
profundamente. Ndo conseguia compreender porque é que estava ha
Indochina. Que estava eu ali a fazer? Porque estava a falar com aquelas
pessoas? Porque estava vestido de uma maneira tdo exética? Tinha morrido
a paixao que me submergira e arrastara durante anos: naquela altura sentia-
me vazio. (SARTRE, 1963, p. 18)

O eu-lirico de “Nausea” anda errante a inquirir-se:

Conheco esta cidade  ? mas que marcas
deixo no estrito caminho ? que rastro
? Se amei mulheres por acaso , as ruas
dizem : por aqui furtiva exata

a bussola comandou o meu naufragio.

[.]
(FORTUNA, 2005, p. 219)

O eu lirico percorre ruas como circulos sem fim, num passar de tempo unicamente

bioldgico, num envelhecimento sem construcoes:

0 posteriormente, retorna ao termo “angustia”, quando liga a liberdade de escolha a uma responsabilidade do
ser: “Tudo isso permite-nos compreender o que subjaz a palavras um tanto grandiloglientes como angustia,
desamparo, desespero [...] Em primeiro lugar, como devemos entender a angustia? O existencialista declara
freqlientemente que o homem é angustia. Tal afirmacéo significa o seguinte: 0 homem que se engaja e que se da
conta de que ele ndo é apenas aquele que escolheu ser, mas também um legislador que escolhe simultaneamente
a si mesmo e a humanidade inteira, ndo consegue escapar ao sentimento de sua total e profunda
responsabilidade.” (SARTRE, 1970, p.4). E ainda, “De fato, na minha opinido, a angustia é a auséncia total de
justificativas e simultaneamente, a responsabilidade perante todos.” (p.17)
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[]

Vitrines e fachadas , 0 frango distraido na roda
na brasa do carvao a tarde inteira.
Os beijos se repetem , hamoros circulares

também rodam pela praca: os ladrdes rondam
: rodopiam passaros e reldgios.

O convento desabou , grave ironia

O Metrd por sua vez Procura Mocas

por entre as pogas, passo a passo

mocas subterraneas calmas e coloridas

. Bilheteiras . Besteiras

[.]
(FORTUNA, 2005, p. 219)

7

A liberdade é suprema, o trajeto infindo, mas a pergunta é “o que fazer?”. Ser livre
num mundo de contingéncias é estar condenado, viver sem “norte” e encontrar apenas a
gratuidade. N&o h4 mais a gloria cléssica, ndo ha mais queda e redencdo romaéntica, o ser
apenas existe, e isso é tudo. A vida é regrada por clausulas sem nexo e orientada por
somatorias de situagdes dispares, sem a protecdo de valores ultimos, “O pluralismo moderno
desacredita o0 conhecimento auto-evidente, nenhuma interpretacdo € definitiva,
inquestionavel” (BERGER; LUCKMANN, 2004, p. 54). Prometeu, o herdi da humanidade, €
um mito transformado em folclore, aquele que cré no homem percebe-se comico e
envergonha-se, e a esperanca de um futuro perde-se na vacuidade do presente, sem magia ou
ciéncia que o recomponha; na contingéncia so ha lugar para Sisifo; na gratuidade que agrega
toda dessemelhanca, viver € repetir-se eternamente. Toda escolha é uma escolha e nada mais,
as ideologias humanistas, progressistas, racionalistas, cientistas etc., esvaeceram-se; a
mudanca ndo infere mais progresso, apenas mostra irrisorias diversidades na repeticdo
interminavel que vai do nada ao nada, e que permeia toda a contemporaneidade. Porque “néo
existe natureza humana [...] cada época se desenvolve segundo leis dialéticas, e os homens

dependem da época e ndo de uma natureza humana” (SARTRE, 1970, p. 24), ndo h4 nada

além de nos.
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A contemporaneidade é a imagem de um mundo sem razdo nouménica, metafisicas,
verdades necessarias, esséncias a priori; e as buscas, que nela continuam ainda, apenas
encontram a impossivel construcdo de uma totalidade coesa, de uma existéncia justificavel. A
humanidade retorna a dialética, que ndo é mais exercicio da razdo em busca da verdade, e sim,
mero entretenimento casual num universo multifacetado de sentidos controversos; e a razao, a
intencéo diairética do imaginério diurno, por vezes fala, por vezes cala, mas consciente de sua
condenagdo perene ao nada. Esta é a contemporaneidade que se manifesta na lirica de Felipe

Fortuna.

[-]
E o meu siléncio,
, silaba e vento
do que acabo de dizer e que ndo venco.
(FORTUNA, 2005, p. 219)
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CONCLUSOES

Na contemporaneidade, falar em conclusdes é sempre algo temerario, quica, o termo
mais apropriado seja descrever. Nas proximas linhas, far-se-4 uma breve descricdo dos
caminhos propostos neste trabalho e dos pontos de chegada em que culminaram.

No primeiro capitulo — “Intermiténcias poéticas, primeiras palavras” —, ainda com
cunho introdutério, dissertou-se sobre a relagdo do homem, enquanto espécie animal
origindrio de primatas insetivoros, com a natureza e sobre a poesia nascida do
deslumbramento consequente desta relagdo. Viu-se o nascimento da capacidade simbdlica do
homo sapiens, ocasionada pela neotenia, e 0 surgimento da arte poética derivada desta nova
possibilidade inédita no reino animal. Atentou-se, também, para a relacdo entre a cultura e a
poesia, para a transferéncia do dom da inspiragdo das musas para a sociedade e para o fato de
a historia de cada homem ser, de certa forma, a somatoria de todos os que antes dele vieram.
Notou-se, além disso, que a poesia esta presente em todas as épocas e que estudar a lirica
também é compreender a sociedade que a compde. Por fim, fez-se um breve relato da obra de
Felipe Fortuna, autor no qual esta dissertacdo pauta-se.

No segundo capitulo — “Nas linhas do tempo: ser, sociedade e palavra” —, analisou-se
a perspectiva temporal da segdo “Seres” da obra Estante (1997) de Felipe Fortuna. Sendo o
tempo a questéo principal do conhecimento humano em diversas &reas, indagou-se sobre qual
sua relacdo com a lirica deste poeta e como esta peculiaridade em uma obra resplandecia o
sentimento de uma sociedade em relacéo a temporalidade. Viu-se que os “Seres” (re)criados
pelo eu-lirico, alimentados pelo mito e pela historia, refletiam a origem e o declinio de uma
escatologia iniciada pelos mitos gregos e, posteriormente, pelos mitos judaico-cristdos no
ocidente: a espera do futuro redentor e o rompimento com a viséo ciclica do tempo. Notou-se,

também, como a categoria do tempo deixou de ter a imparcialidade do curso heraclitiano — no

170



qual todas as coisas estdo em perpétua mudanca e totalmente alheias a este movimento — e
transferiu-se, com Santo Agostinho, da esfera da exterioridade para a esfera da interioridade
do ser, instituindo, de certa maneira, a categoria ontoldgica do ser que mais tarde reapareceria
em Husserl, Heidegger e Merleau-Ponty. Observou-se, também, como a subjetividade
temporal foi demonstrada na fisica contemporanea com a teoria da relatividade e com o
surgimento da fisica quéntica.

Ainda neste capitulo, discutiu-se que a distentio e a intentio da alma, em Santo
Agostinho, configuravam-se como uma tentativa de conciliar a dolorosa falha da
temporalidade humana, esfacelada em passado, presente e futuro, e privada da eternidade na
qual a alma ndo mais precisaria distender-se, permanecendo una, como uno é Deus. Analisou-
se, também, que sendo a compreensdo da medida temporal, iniciada em Santo Agostinho, um
doloroso contraste com a eternidade. Toda a sua percepgéo partia de um temor da morte, da
finitude; pois neste movimento da alma, a lembrancga (o presente do passado) traria & tona a
angustiante verdade sobre o fim de todas as coisas, enquanto a espera (o presente do futuro)
projetar-se-ia na expectativa, na esperanca reconciliadora da imortalidade. Atentou-se,
igualmente, que o tempo é relacionado ao movimento social para a sociologia. Assim,
percebeu-se que o tempo é uma categoria vinculada, ndo ha mensura cronoldgica objetiva, em
todas as instancias é dependente de um ponto de vista, de uma subjetividade (mesmo sendo
esta representada por um coletivo para o sociélogo).

Passou-se, entdo, para a investigacdo da predilecdo pela circularidade temporal nos
poemas de Felipe Fortuna. Viu-se que o ocidente foi calcado em uma escatologia voltada ao
futuro pelos mitos gregos e judaico-cristaos e, posteriormente, a modernidade presenciou uma
laicizacdo desta escatologia, traduzida em teorias c racionalizagcbes que orientavam a
esperanca por meio das ciéncias e da filosofia. Porém, uma das caracteristicas da

contemporaneidade, presentes na lirica de Felipe Fortuna, é o desencanto pelo vindouro e a
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apreensao do tempo como eterno repetir-se, concepcdo desvinculada da imagem mitica de um
mundo que se repete em idades ou com o retorno ao tempo da criag&o, e vinculada a desilusdo
perante a promessa de um futuro melhor.

Esta nova perspectiva temporal foi vista em Nietzsche, para quem o mundo é regido
pelo eterno retorno do sempre idéntico. Esta concepcdo infere a existéncia como um
enclausuramento em estruturas idénticas; um mundo sem finalidade e sem progresso.
Percebeu-se que, em Felipe Fortuna, o sentimento nascido desta apreensdo é a angustia, a
eternidade presente em sua lirica € uma condenacdo a repetir-se ad aeternum, mesmo nao
contendo a idéia de continuidade do individuo em si como em Nietzsche, repetem-se como
“espécie”.

Notou-se, também, que estd espécie de eternidade infere o mito de Sisifo — da
gratuidade da acdo, do ndo progresso, da repeticdo interminavel —, recorrente no imaginario
da contemporaneidade.

No terceiro capitulo — “Os regimes diurnos e noturnos da imagem: vida e morte” —,
observou-se que o universo humano é um conglomerado de imagens e simbolos que
representam, re-significam ou criam sentidos em todas as instancias da vivéncia humana; isto
é, todo o pensamento humano é uma re-presentacdo, o real é interpretado por articulacbes
simbolicas.

Viu-se, ainda, que as imagens organizam-se dentro de estruturas isomorficas separadas
em regime diurno e regime noturno da representacdo; e que a lirica de Felipe Fortuna é
predominantemente diurna, ou seja, pautada pelo regime da antitese, composto por trés
constelagbes simbolicas valorizadas negativamente (as imagens derivadas dos esquemas da
animalidade, das trevas e da queda, que representam a agdo do tempo nefasto), e outras trés

constelacOes que se contrapbe simetricamente (O esquema diairético, o esquema ascensional e
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0 arquétipo da luz uraniana, contraponto da queda, das trevas e do compromisso carnal ou
animal, e simbolismo da fuga do tempo, do destino e da morte).

Porém, verificou-se que, na lirica de Felipe Fortuna, as imagens diurnas nao
conseguem superar a presenca do tempo nefasto pela antitese, 0 que ocasiona o aparecimento
constante de imagens noturnas — regime que tenta contrapor-se ao tempo nefasto pela
eufemizacéo e pelo dominio do tempo — na tentativa de dissolugdo da temivel temporalidade.
Mas, a eufemizacéo noturna também ndo consegue sublimar a face ameacadora do tempo até
que ocorra a inversdo dos valores ou até o dominio do préprio tempo por tratar-se de um eu-
lirico diurno, que ndo consegue desprender-se das constelagdes do imaginario deste regime e
repele as imagens feminizadas do regime noturno; em conseqiiéncia, as imagens noturnas nao
transladam do simbolismo mistico da taca ao simbolismo ciclico do denario ou ao simbolismo
messianico do pau, logo, ndo vencem o tempo nefasto. Desta forma, encontrou-se uma
poeticidade na qual o duelo entre os regimes do imaginario é constante, resultando em uma
gama gigantesca de imagens que enriquecem esta poesia; caracterizada, também, pela
constante preocupacdo com o prdprio ato de compor poemas — racionalizacdo caracteristica
do Regime Diurno.

Contatou-se, também, que o pensamento noturno — que ndo consegue ser diairético e
que tende & harmonizagdo dos opostos — € rechacado pela racionalizagdo diurna, e que esta
constitui a base do pensamento filosofico-cientifico do ocidente pautado na I6gica. Observou-
se que esta racionalizagdo transparece na poesia de Felipe Fortuna e que toda forma de
insanidade é caracterizada negativamente e repelida pelo “sujeito que pensa”. Desta forma,
quando o eu-lirico tende a compor um verso noturno, no qual a razdo logica ndo pode
imperar, é impedido pela imaginacdo diurna, o que faz surgir a recorréncia do inacabado, da
auséncia, do siléncio em sua poesia. Assim, averiguou-se que o eu-lirico silencia a poesia que

tenta irromper desvairada o branco do papel, mas ndo ocupa o lugar vago, deixando sempre
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algo latente, que deseja transladar o curto espago entre siléncio e palavra, mas que € impedido
pelo eu-lirico, pois ainda ndo é poesia. Desta forma, observou-se que esta lirica rica em
imagens de ambos os regimes do imaginario, antes de uma superexposi¢ao, é uma mediagdo
racional de um eu-lirico diurno que arquiteta e silencia & espera do verso ideal. Desta forma, o
siléncio, a intermiténcia, o vazio, as especula¢des metafisicas indcuas sao derrotas de um ser
que se indaga, mas na lirica transformam-se na espera cativante do proéximo verso e na
esperanga do final triunfante das imagens diurnas sobre a face nefasta e devastadora do
tempo.

No quarto capitulo — “Poesia e modernidade: novos didlogos” -, viu-se que a
contemporaneidade é um lento processo de transformacéo que se inicia no Renascimento —
periodo, aproximadamente, entre fins do século XIIl e meados do século XVII —, com a
ascensdo da razdo e a crenga na positividade do vindouro e que culmina no esvaecimento das
certezas e no esgotamento da escatologia voltada a prosperidade futura ocasionado da
descrenca nas respostas da ciéncia e pelo declinio da idéia da razdo como autbnoma e
onipotente. Observou-se, ainda, que este cenario resultou em uma contemporaneidade
marcada pela coexisténcia de maltiplas comunidades de sentido — diversos cultos religiosos,
sistemas politicos e ideologias coexistindo, a dissolucdo da nocdo de certo e errado, o
descrédito da “verdade” etc. Notou-se, também, que o declinio da racionalidade culminou em
uma sociedade que contesta seus valores, problematiza suas crencas, ironiza seus costumes e
duvida da prosperidade de seu futuro; e, assim, a modernidade, nascida sobre a égide da

razdo, amadurecia sob signo da descrenca.

Nesta perspectiva, verificou-se — na lirica de Felipe Fortuna — que a intenc&o diairética
de um eu-lirico diurno culminava na auséncia do verso em um mundo que desacredita a razao.

Ou seja, o desacordo entre o desejo de racionalidade e a impossibilidade da razdo criara uma

174



poética da divergéncia silenciosa, do poema que cala diante do ndo razodvel e gera uma

estrutura de multiplas possibilidades pelo siléncio.

Observou-se, também, que a morte de Deus na modernidade representava a trajetoria
do conhecimento humano chegando a um limiar no qual ndo era mais possivel a manutencdo
de conceitos como verdade, justica, bem, mal, virtude etc., e, consequentemente, esvaecia-se a
metafisica platbnica. Atentou-se, desta maneira, que o sentimento resultante desta nova
perspectiva foi a angustia — uma grande inquietude diante da contingéncia. Examinou-se,
ainda, que a contingéncia, inevitavelmente, culminava na gratuidade de todo o ato e, desta
forma, a liberdade aparecia como um fado, condenagdo & viver num mundo sem metas a
serem atingidas, pois tudo perde-se na casualidade. Além disso, verificou-se que a
contemporaneidade é a imagem de um mundo sem razdo nouménica, metafisicas, verdades
necessarias, esséncias a priori; e as buscas que nela ainda continuam apenas encontram a
impossivel construgdo de uma totalidade coesa, de uma existéncia justifichvel. Na lirica de
Felipe Fortuna, orientada pela intencdo diairética de um eu-lirico diurno, essa busca va

conclui-se no siléncio, no inominavel.

Por fim, neste trabalho, percebeu-se que a inser¢do da lirica de Felipe Fortuna na
contemporaneidade ocorre, primeiramente, na destituicdo da objetividade de uma categoria
fundamental na construcdo da racionalidade iniciada pelo Renascimento: o tempo. Em
segundo, corroborando com este quadro, a primazia da intencdo diairética do imaginario
diurno do eu-lirico em seus poemas exerce a fungdo de impedir a expressdo completa do
regime noturno que, ndo se pautando na légica, ndo sofreria o esvaecimento das solucdes
diante do tempo nefasto por causa do declinio da racionalidade; causando, assim, uma poética
da falta. E esta auséncia é caracteristica da contemporaneidade, pois a compreensdo humana
chegara ao entendimento da subjetividade envolvida em cada acdo e, em conseqiiéncia, a

destituicdo da unidade, dos valores, da moral etc.; gerando a fragmentacdo de toda
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homogeneidade. Este panorama é percebido na lirica de Fortuna como siléncio latente, ndo é
exposto como frontispicio, fachada que alguns autores usam para inserir sua obra na
contemporaneidade; ao contrario, € percebido nas entrelinhas, como o é na sociedade, na qual
0s homens ndo vagam sem rumo, mas silenciam sua anglstia diante da contingéncia ou
distraem-se em comunidades de sentido similares (que pode ser interpretado como certa

forma de resignagéo ou alheamento).

Atentou-se, também, que ndo apenas a temporalidade, como eterna repetigdo,
desconstroi as idealizagdes sobre o futuro, mas, com ela, a contingéncia e a gratuidade. A
contemporaneidade, que se apreende pautada nesta triparticdo significativa, é refletida pela
lirica de Felipe Fortuna com exceléncia; h4 sempre uma espera latente do novo, algo de
extraordinario ndo compreendido pela razdo, logo refutado por ela. Assim, 0 homem hodierno
vive numa constante dialética entre o razoavel e o maravilhoso que, ressoando nas estruturas
sociais, mantém a sustentacdo do ego enquanto personalidade razoavel; ou, em termos de
imaginério, a dialética entre os regimes diurno e noturno da imagem conserva um estado
suportavel diante do tempo nefasto — ndo destrona a figura temivel de Cronos, mas néo é
dominada completamente pela diante da temporalidade temivel. Enfim, um tempo marcado
pela multiplicidade dos sentidos, pela dissolucdo das significagdes ultimas, pelo
destronamento das divindades, pelo descobrimento da efemeridade e pela presenga agressiva
do Outro surge, e, entre o0 alégico e o inominavel, produz um som audivel a lirica de sensiveis

poetas que compreendemos ao entender a nés mesmos.
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