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“Nés reencontramos pois... a perspectiva

mais geral da valorizag&o do

insucesso, que me parece ser a atitude original
da poesia contemporanea...”

(J. P. Sartre in “O que é Literatura?”)



SUMARIO

INTRODUGAOD ..o e 9
CAPITULO 1 - AS ORIGENS DO EXISTENCIALISMO ......oovoiiieeeeeeeeeee, 24
1.1 Contexto histérico da origem do existencialismo. ..................cccceovevveeeeennnn.. 24
1.2 Conceito da angustia existencial em Kierkegaard e Heidegger................... 29
CAPITULO 2 - O CONCEITO SARTREANO DE ANGUSTIA EXISTENCIAL........ 37
2.1 Consciéncia, liberdade € angustia...........cccccvvvirieiiiiiiiiiiiiiiiieeeeeeeee 37
2.2 0O existencialismo é uma filosofia da contradiCao ............ccoooeeeeiiiviiieen ... 47

CAPITULO 3 - FERNANDO PESSOA E ALVARO DE CAMPOS: CRIADOR E

CRIATURA . oottt e e bttt e ettt e e e ettt e e e s sarerae s 60
3.1 Consideragdes gerais sobre Fernando Pessoa.............cceeii 60
3.2 Consideragoes gerais sobre Alvaro de Campos...........c.c.ceeveveveveueueeennn. 71

CAPITULO 4 - O CONCEITO SARTREANO DE ANGUSTIA EXISTENCIAL
NA POESIA DE ALVARO DE CAMPOS ..o oo, 83

4.1 Alvaro de Campos no contexto histérico e literario de Portugal do

INICIO O SECUID XX ....oiiviiiiiicie ettt 83
4.2 O conceito de angustia na poesia de Alvaro de Campos ............................ 88
CONCLUSAOD ..ottt e, 116



RESUMO

Esta dissertagao trata da presenga da angustia existencial, segundo a

visdo de Sartre, na obra poética de Alvaro de Campos (Fernando Pessoa).



ABSTRACT

This essay analyzes the subject of the existential anguish in the poetry
of Alvaro de Campos - Fernando Pessoa, in agreement with the vision of Sartre,

on the anguish concept.



INTRODUGAO

Graduado em Filosofia e, posteriormente, em Letras, quando fazia o
segundo curso, sempre me interessei pelas incursées filoséficas na analise da

obra literaria.

Posteriormente, lecionando Filosofia, de quando em vez, encontrava
textos em que poemas de Fernando Pessoa compareciam para serem discutidos
e analisados. Nesses poemas, percebia-se freqlentemente uma visdo
existencialista da vida e do mundo. Nao é dificil encontrar livros didaticos que,
apds apresentarem um texto teorico sobre o existencialismo, utilizam-se de

fragmentos de poesias de Fernando Pessoa para serem analisados a luz daquela

teoria.

Como o existencialismo passou a ser identificado com Sartre, dada a
repercussao de suas obras, € comum encontrar-se o existencialismo sartreano
sendo utilizado como base tedrica para analise de textos literarios em geral e

textos de Fernando Pessoa em especial.

Por tal motivo pensei em realizar um trabalho com o objetivo de
detectar na obra poética de Fernando Pessoa elementos que coincidem ou se
aproximam do conceito de angustia existencial segundo a viséo de Sartre. Assim
me entreguei a tarefa de interpretar filosoficamente a obra de Fernando Pessoa,
perscrutando, na sua intrincada rede de idéias, a visdo sartreana de angustia

existencial.
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Posteriormente fui aconselhado pela professora Silvana Maria Pesséa
de Oliveira, doutora em Literatura Comparada, da Faculdade de Letras da UFMG,
a restringir o campo de trabalho, focalizando tdo somente o heterénimo Alvaro de

Campos que, segundo ela se prestaria melhor ao tipo de analise proposta.

O professor Sebastiao Trogo, doutor em Filosofia pela Universidade de
Louvain, especialista em Sartre, tendo em vista minha proposta aprovou-a e me

apresentou, muito solicitamente algumas sugestoes.

Assim fiquei mais animado a realizar essa dificil tarefa de execugéo de
um trabalho interdisciplinar — Filosofia e Literatura — e poder cuidar da tdo
discutida questao do rigor filoséfico, por um lado, e da fungdo mais catartica da
Literatura, por outro. A propésito, essa discusséo tem ocorrido em relagdo a

Sartre, fildsofo, e Sartre, literato.

Como professor, atualmente, atuo nas duas areas, a saber, Filosofia e
Literatura. Um trabalho envolvendo esses dois aspectos interessa-me

sobremaneira.

Muito se tem escrito sobre a obra poética de Fernando Pessoa. Ha
inclusive relativamente bastante coisa sobre os fundamentos filoséficos de sua
obra. Esses fundamentos filosoficos apresentam-se, via de regra, de maneira
mais global, destacando-se sua ontologia, sua gnosiologia, sua teologia e outros
aspectos dos diversos ramos da Filosofia. Realmente a imensa riqueza que
constitui essa intrincada rede de idéias que & a obra de Fernando Pessoa da

margem a anadlises que se reportam aos filésofos gregos, passando pelos
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medievais e modernos, chegando até os contemporaneos. Da leitura de suas
obras em prosa, mormente suas /déias Filosdficas, mas também na sua producgdo
ficcional como Contos de Raciocinio e Conto [filoséfico] de Pedro Botelho, por
exemplo, podemos observar o seu conhecimento da vasta literatura filoséfica

produzida até a primeira metade do século XX.

Heraclito, Parménides, Platado, Aristételes, Santo Agostinho, Sao
Tomas de Aquino, Kant, Hegel e muitos outros fildsofos sdo constantemente
solicitados para a resolugdo dos problemas nunca resolvidos, fruto das

preocupagoées filoséficas de Fernando Pessoa.

No que diz respeito a sua obra poética, naturalmente essas
preocupacdes s&o sobejamente colocadas numa dimens&o estética, literaria e...
filosofica, expressando-se freqientemente a dialetica do “logos” como um

caminho nao resolvido para expressar a dialética incompreensivel da vida.

Temas como morte, desespero, Deus, vida, o ser e o nada, a
imanéncia e a transcendéncia estdo presentes na obra poética de Fernando
Pessoa através de Pessoa ele mesmo ou através de seus heteronimos.
Cotejando seus poemas, podemos perceber uma imensa diversidade de pontos-
de-vista, muitas vezes contraditorios. Parece-nos que o autor em questao, diante
da impossibilidade de explicagbes definitivas para suas elucubragdes, desdobra-
se em varios “eus’ para conseguir a ‘liberdade” de expor pontos-de-vista

divergentes e até contraditorios.

Temas como morte, vida, desespero, esperanga, liberdade, ser e nao-
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ser, angustia, sdo a marca registrada dos existencialismos. Lendo sua obra,
podemos pensar ora com Jaspers, ora com Sartre, ora com Mounier, Gabriel
Marcel e outros existencialistas, quando Pessoa mantém, com um ou outro,

pontos de aproximagao e pontos de distanciamento.

Diante da dificuldade de se realizar um trabalho mais amplo, em que
seriam analisadas varias vertentes de pensamento na obra poética de Fernando
Pessoa, optou-se por restringir o foco, atendo-se apenas a questao da angustia
existencial numa perspectiva sartreana. Posteriormente percebemos que, ainda
assim, considerando a amplitude da obra poética de Fernando Pessoa e a
exigliidade do tempo de que dispunhamos, deveriamos diminuir mais ainda esse
foco. Por esse motivo decidimos abordar apenas o heterénimo Alvaro de

Campos, cuja obra pareceu-nos mais afinada com a visao sartreana da realidade.

Contudo, para levar este trabalho de pesquisa a bom termo, devemos
cotejar na obra poética de Alvaro de Campos, ndo so o tema da angustia, mas
também os temas intimamente relacionados com ele como desespero, o ser e o
nada, a imanéncia e a transcendéncia, a morte etc., temas esses muito presentes
na obra sartreana como também, e ndo por mera coincidéncia, na obra de

Campos.

O drama do eu fragmentado e inatingivel, o drama do eu que se opde
a si proprio pela reflexdo, o real e o irreal, a busca da verdade, seguindo muitas
vezes uma visdo esotérica, vida, sofrimento, brevidade e mistério, enfim, tudo

isso faz parte da tematica fernandina em geral. Alvaro de Campos expressa a
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repugnancia pela vida de nausea, dor e soffimento, mas essa repugnancia tem
suas causas no sentimento do enigma do universo e na angustia diante da vida e

do destino do homem.

Refletir sobre as meditagées de Fernando Pessoa realmente é um
grande desafio, um grande sofrimento, mas também uma grande satisfagdo: a de

extrair de sua obra poética a profundidade de sua mensagem filosofica.

Em seu Livro Os Fundamentos Filosoficos da Obra de Fernando

Pessoa, Antonio Pina Coelho analisa:

“Pessoa € um encontro de correntes, de idéias, que a sua
imaginagao criadora, mais em intensidade que em extensao,
e tendéncia narcisista transfiguram e as tornam expresséo
em prosa ou em verso, de uma forma arrogante ou
angustiosa, atrevida ou timida, logica ou antilogica”.
(COELHO, 1971:60-61)

E continua mais adiante:

“A tensdo entre a certeza e a incerteza, o paradoxo, a
antinomia, o absurdo, s&o mais ou menos constantes na
obra de Fernando Pessoa, ditados por uma ansia de
perfeicdo dialética que o anti-socializa"... “Experienciou a
vivéncia do fluxo, da hipertensao, oriundo dos dois termos
da antinomia, mas faltou-lhe o explicito e decisivo CREDQO
QUIA ABSURDUM, o salto Kierkergaardiano que amordaca
e transcende a duvida”. (COELHO, 1971:62-63)

Mounier em sua Introdugdo aos Existencialismos, referindo-se a
Fernando Pessoa, diz: “Como em Kierkegaard, o ponto de vista contrario ao que

defende encontra nele sempre o mais acérrimo defensor e, por isso, ninguém
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conseguiria melindra-lo ndo concordando com ele.” (MOUNIER, 1964:40)

Com Gabriel Marcel, Fernando Pessoa afirma a inacessibilidade da

verdade, em que ha mais o caminho, a busca do que a propria verdade.

Diz Antonio Pina Coelho:

“Pessoa sentiu profundamente este acorrentamento ao
logos interior, e dai toda a sua obra ter a dimenséao
filosofante, metafisica ou metafenomenal e cair mesmo num
metalogismo excessivo”. (COELHO, 1971:74)

Parece-nos que Fernando Pessoa € tudo isso e muito mais. A sua
poesia, como toda boa poesia, ou como toda boa obra de arte, mostra
escondendo. Diz o inefavel e sempre deixa brechas e brechas para a reflexdo. A
impressdo que se tem €& que ele estudou as grandes filosofias, os grandes
questionamentos humanos para munir-se da angustia necessaria para fazer uma

obra poética em que o carater filosofico parece ser a tonica.

Sciacca em sua Histdria da Filosofia diz:

“O maior representante do existencialismo francés é Jean-
Paul Sartre (1905), autor de lindissimos dramas, romances e
novelas e também de livros de Filosofia: os personagens de
Sartre escritor encarnam as idéias de Sartre filésofo e os
dois tipos de escritores se esclarecem e se comentam
reciprocamente”. (SCIACCA, 1968:275)

A poesia de Fernando Pessoa também “encarna” as idéias do
existencialismo, quando, em muitas ocasies, expressa a angustia existencial
provocada pelos sentimentos de abandono, desespero, a idéia da morte, marca

da finitude que se entrechoca com a ansia de transcendéncia-ambigliidade do
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existencialismo presente em Fernando Pessoa.

O carater dessa pesquisa € essencialmente qualitativo. Estudamos a
questdo da angustia existencial sartreana e debrugamo-nos sobre os textos da
obra poética de Alvaro de Campos, analisando os pontos de confluéncia, de
aproximagéo e de divergéncia. Trata-se, portanto, de um trabalho comparativo

entre os pensamentos de Sartre e a obra em pauta.

Os recursos literarios que contribuiram para maior expressividade da

mensagem filosoéfica também foram levados em consideragao.

Voltamos para uma questdo levantada anteriormente. E natural que
quando surge uma proposta como essa, ocorra uma questdo do tipo: “Sera
possivel conciliar o rigor racional da filosofia com a distensdo emocional da
literatura?’ Achamos que negar essa possibilidade equivale a negar a corrente
existencialista como filosofia. A ambigtidade do ser em geral e a ambiglidade do
ser humano ndo sao matematizaveis. A linguagem racional cartesiana talvez nao
consiga exprimir, com a propriedade necessaria, 0 que Sartre exprime n&o sé nos
textos filosoficos, mas também nos literarios como A NAUSEA: a ambigiidade

finitude-infinitude, imanéncia-transcendéncia, vida-morte.

Alvaro de Campos, em sua poesia, preocupa-se com essa tematica, e

de maneira genial, deixa sempre, no ar, o sentido dessa ambigtidade:

“Vim para aqui repousar
Mas esqueci-me de me deixar |a em casa
Trouxe comigo o espinho essencial de ser consciente.

A vaga nausea, a doenga incerta, de me vestir.
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(...)

Felizmente nao sabias,
Que a pena € todos os dias serem assim assim.
Que mal é que, feliz ou infeliz,

A alma goza ou sofre o intimo tédio de tudo

Consciente ou inconscientemente.

(...)
A vida...

Branco ou tinto, € o mesmo: € para vomitar’.

Em outro lugar encontramos:

“Ah, o mundo é quanto nés trazemos.
Existe tudo porque existo.

Ha porque vemos

E tudo é isto, tudo é isto!”

A falta de razao de ser, o absurdo, a revelagdo do existir em sua
totalidade € a nausea. Assim como Roquentin tem a impressao de existir a
maneira de uma coisa, como o castanheiro, Fernando Pessoa, varias vezes,
expressa esse sentimento de nulidade diante da vida. A consciéncia para Sartre

ndo tem contetido, ndo é coisa alguma, € nada: “Trouxe comigo o espinho

essencial de ser consciente... A vaga nausea, a danga incerta...”.

Tentei argumentar inicialmente dizendo que a temética do
existencialismo, sua visdo de mundo e de homem demandaria talvez uma

linguagem mais literaria do que cartesiana.

Num debate entre filésofos que se publicou sob o nome “autour de

Jean-Paul-Sartre” - littérature et philosophie; Gallimard/1981, Pierre Barberis
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‘Parece-me que ha entre nds uma certa heterogeneidade de
preocupacdes e isto € normal. Séo os filosofos sobretudo
que procuram cercar a coeréncia do pensamento de Sartre
e de sua tentativa no L’'ldiot de la famille... Sartre, em certo
momento, ocupou-se com a literatura... E um dos grandes
eixos de leitura, mas ha nele outros... O problema da
coeréncia interna de Sartre, a saber, que é necessario
caminhar juntos de maneira harmoniosa ou desarmoniosa o
materialismo histérico e uma visado nao-histérica das coisas
interessa-me menos que o problema da articulagdo da
literatura com o real”. (BARBERIS, s.d.)

A colocagdo de Pierre Barberis continua na defesa da validade da

literatura independentemente de ser uma demarche globalizante ou nao. A

literatura engajada (situagdo) ou auténoma (liberdade), este impasse se

assemelha ao impasse da vida humana - facticidade x transcendéncia:

“Segundo ponto: o problema da autonomia da literatura. Nos
outros coloquios, dir-se-ia especificidade, mas o problema é
sempre o mesmo, € a serpente do mar. de um lado a
situagdo, do outro lado a liberdade. A situagdo nado é
negavel, a liberdade ndo é negavel. Como entdo ordenar as
duas validades? E quase tdo dificil como a querela dos
tomistas e dos agostinianos. A parte a intervengao externa
de uma autoridade, chega-se a tensdo perpétua. E
necessario pois aqui sublinhar a importancia da “Sociologia
da Literatura” enquanto disciplina ensinada. De um lado a
situacdo, de outro a liberdade, de um lado a literatura
engajada, de outro a literatura - literatura: impasse com que
a ideologia dominante joga ao infinito e com muita
sagacidade. Logo se apresenta um soberbo determinismo
que elimina a especificidade da escritura, a especificidade
da arte, logo uma filosofia do mistério que faz das
determinagées um bom negdcio. Qualquer um sabe que
nesta espécie de impasses, é sempre a ordem estabelecida
que determina o vencedor. Mas eu pergunto se n&o ha meio
de libertar-se disto, ndo de uma maneira milagrosa, mas de
uma maneira um pouco dialética, como colocar este
problema da autonomia sem cair do mesmo modo no
gratuito? Como situar corretamente a determinagéo sem cair
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no mecanismo ou na mecanizagdo? Neste sentido, eu
queria propor qualquer coisa de muito imperfeito, um
pequeno elemento de leitura e eu me permitiria um pequeno
exercicio grafico: como eu ja disse a proposito da palavra
mito, ha certas palavras que ganhariam ao ser escritas de
diferentes maneiras segundo o sentido diferente de que se
revestem. Logo, emprega-se a palavra histéria nos trés
sentidos diferentes, e eu queria propor trés grafias para
historia; “HISTORIA”, “Historia” e "historia’.

A “HISTORIA”, em letras mailsculas, € a realidade histérica,
o processo histérico, este que existe independentemente da
consciéncia que se tem dele ou da explicagdo que dela se
da. A “Histéria” com uma maiuscula inicial, & a historia dos
historiadores, o género histérico. E a “historia”, toda em
minusculas, & a histéria narrativa, a ficcdo. Muito
esquematicamente acontece que normalmente,
profissionalmente, os historiadores, que sao encarregados
de nos dar uma imagem do processo e da realidade
histdricos, sdo sobretudo impedidos a produzir, pelas razdes
sempre contingentes ou n&o querem nos dar uma
“HISTORIA” adequada da “Histéria”, e, neste caso, esta
imagem adequada é criada pela “histéria”, pela ficgdo, pela
construgdo fantasmatica das literaturas desclassificadas
pela mesma “Historia” dos historiadores “......" E que a
historia-ficgdo, ndo somente chega a lhe dar uma imagem
mais adequada da “HISTORIA” - realidade que a “Historia”
dos historiadores, mas ela chega a lhe dar também uma
imagem mais suportavel dela. No Segundo Império, um
historiador explicava aos burgueses que eles sao todos
traumatizados pela lembranga das batalhas de junho,
porque eles viveram um fendmeno de degradagao, tinham
sido imediatamente rejeitados. Pelo contrario, em Madame
Bovary, Dominique d’Eugene Fromenlin da uma imagem
indireta, uma imagem alusiva, que é digerivel, suportavel
momentaneamente. A historia-literatura é duplamente
investida: pelo fantasma daquele que escreve e pelo
fantasma daquele que |é. Pela pulsdo da escritura e pela
pulsdo da recepgdo desta escritura.” (BARBERIS, apud
SARTRE, 1981)

Talvez aqui, no lugar da Histéria dos historiadores, com a inicial
mailscula pudéssemos colocar Filosofia, apenas para efeito de comparagéo.
Temos que ter a consciéncia clara de que ha uma grande diferengca entre

Histdria, a ciéncia que estuda o processo historico e a Filosofia. Mas o que nos
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interessa aqui & aproveitar a reflexdo de Barberis para comparar Histéria, com a
inicial maiuscula, e HISTORIA (realidade histérica) com todas as letras
mailsculas e ainda, histéria, com todas as letras minusculas (histéria - ficcao,
literatura) com a relagéo Filosofia (que analisa a realidade), a propria realidade e

a poesia (uma visdo propria da realidade).

A saudosa professora Sonia Maria Viegas, no seu livio O Universo
Epico-Trégico do Grande Sertdo: Veredas, apds citar Cornford a propésito da

filosofia do ndo-dito, ou filosofia ndo escrita, afirma:
“Em nosso presente trabalho, a expressdo tomada a
Cornford nédo pretende, propriamente, significar a dimensao
do nao dito que cerca o discurso filosofico, mas busca
apontar o poder de reflexividade e a dimenséo critica ndao
explicitada que pulsa no amago do discurso poético. O
pressuposto € o de que, em sua fungdo mediadora, a Poesia
deixa entrever, no interior de sua significagdo prépria, um
vazio conceptual - a esfera do nao dito ou do nao dizivel
poeticamente, esfera que, para nos, se configura como uma

Filosofia ndo escrita. Nas entrelinhas do texto poético gesta-
se uma depurada especulagdo.” (VIEGAS, 1982)

No caso de nosso trabalho, trata-se de algo um pouco diferente porque
Fernando Pessoa, como ja dissemos, logo no inicio, intencionalmente coloca as
grandes questdes filosdficas em sua poesia. Elegemos a questao da angustia
existencial como objeto de nossas reflexdes, tendo a consciéncia de que, como
se trata de obra de carater poético, a explicitagdo de conceitos filoséficos nao
ocorre, o que deveria ficar por nossa conta. Também temos consciéncia de que
nao devemos incorrer num reducionismo filosofico empobrecedor da obra em
pauta. A poesia fernandina vai além dessa dimens&o como é proprio de qualquer

obra literaria. A riqueza de recursos literérios, as incursdes tao sutis no “mundo
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da vida", da a poesia de Fernando Pessoa o carater de “elemento mediador entre
a existéncia e o conceito, a realidade e o pensamento” para usar expressoes de
Sénia Viegas, ou ainda, no dizer de Cornford citado pela mesma autora, a poesia
é “algo mais calido e mais humano” que os “termos abstratos e impessoais” da
filosofia. Aqui nos apropriamos de expressdes que Cornford usa para se referir
ao ndo dito no pensamento dos fildsofos para referi-los a poesia, ou seja,
Cornford diz que ha “algo mais calido e mais humano” nas entrelinhas do
pensamento filoséfico que este mesma pensamento, por sua natureza racional,
ndo da conta de exprimir. Nés estamos dizendo que a poesia € a instancia
privilegiada para a expressao dessa dimensdo. Rubem Alves em uma de suas
palestras fala de um tipo de conhecimento que escapa a racionalidade cartesiana
e que ele, metaforicamente, chama de conhecimento da cozinha. Este € mais
obscuro, inefavel, tem a ver com outro tipo de saber ou de sabor. Lembra ele que
o verbo latino “sapere” que significa saber, significa também ter sabor. Ai esta o
outro tipo de conhecimento, € o conhecimento estético em cuja esfera se inclui
sobremaneira a poesia. Nao se trata, portanto, de levar a poesia para o plano
racional da filosofia, pura e simplesmente, empobrecendo, como conseqliéncia, o
seu carater estético. Acontece que, em Fernando Pessoa, parece-nos que ocorre
o contrario: através da poesia ele expressa idéias, grandes questionamentos da
filosofia jogando, de maneira peculiar, com o conceitual e o existencial. A autora
Sénia Viegas, em editorial da revista Kriterion, do departamento de Filosofia da

FAFICH-UFMG, 79/80, julho/87 a junho/88, diz:

‘Desde que, do ponto de vista conceitual, a Filosofia
esgotou historicamente sua investigacéo sistematica do Ser,
o poetico, na Filosofia contemporanea, se constitui como o
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sucessor do ontologico. Melhor dizendo: no poético, uma
ontologia existencial se constitui, instaura-se o Ser na
intersecdo entre o conteudo simbolico e a realidade
inassimilavel, que permanece apontada pelo simbdlico.

A Filosofia da arte €& ontologia: ensina ou guia a
sensibilidade para que encontre os caminhos, as
encruzilhadas que, no @mago da palavra ou da obra, gestam
o sentido. Esses caminhos apontam para o nada; no dizer
de Heidegger, sdo pequenos atalhos que levam a lugar
algum “...." A tarefa conceitual da Filosofia se justifica, dessa
forma, como via de acesso da sensibilidade, para a
apreensao do sentido que se faz poeticamente.

Incitados pela angustia, buscamos de muitas maneiras o
foco originario, inexprimivel e remoto, em que nosso ser se
encontra com a matéria-prima do real. A pergunta pelo
fundamento, que desencadeia o filosofar, esta implicita em
todas as atividades humanas, e somente a banalizagdo, que
anestesia a angustia e a sensibilidade, pode distrair o
homem de sua presenga inquieta. E assim, como,
historicamente, nos seus inicios, a Filosofia se constitui a
partir do Mito como a consciéncia tragica que o dilacera,
cada movimento que impulsiona suas investigagdes radicais
rompe com uma experiéncia onde permanece, implicita e
semi-adormecida, a totalidade mesma que a Filosofia
busca.” (p.5)

A dimensao mitica e a dimenséo poética tém algo em comum: o
obscuro, o inefavel, o misterioso. Fernando Pessoa empreende, com maestria,
esta empreitada de poetas a filosofia, de transpor para o nivel do obscuro, do
poético, do indizivel aquilo que, por natureza, busca o claro, a luz, a dimensao da
racionalidade. Em outras palavras, faz uma ontologia poética, ou seja, poetiza as
grandes indagagdes sobre o Ser. Na esteira do Ser, poetiza 0 nada. Na esteira
do nada, poetiza a consciéncia, o eu, a angustia, o desespero do homem diante
do insucesso de encontrar a totalidade perdida com a passagem do mito a razao.
Em Fernando Pessoa, a dimensd@o metafisica da palavra poética situa-se no

limiar de uma reflexéo filoséfica com base em suas vivéncias que inclui sua vasta
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leitura dos grandes filosofos. Utiliza-se do plano do vivido, do existencial, poetiza
esse plano, mesclando-o com o plano metafisico, filosofico: “Eu sou um poeta

animado pela filosofia”.

Uma leitura filosofica da poesia de Fernando Pessoa encontra a
mesma ordem de discussdo. N&o se trata, no entanto, de buscar, com rigor
filoséfico, na obra fernandina a expressdo de questdes exclusivamente
filosoficas. Trata-se, entretanto, de eleger a literatura como uma seara onde a
instancia do “mundo da vida”, para usar uma expressdo husserliana, fornece
subsidios interessantes a reflexao filoséfica. Transitar nesse campo da literatura
de Fernando Pessoa, buscando analisar ai a questdo da angustia existencial

constitui 0 nosso propasito.

A questdo da angustia é tratada por Sartre principalmente na sua
grandiosa obra “O Ser e o Nada”. O ser-em-si é o ser das coisas — da identidade
(é o que é). O ser-para-si & o ser da consciéncia — “é 0 que ndo &, e ndo é o que
€", segue a lei da incidéncia. O predicado nédo coincide com o sujeito. O ser das
coisas € o ser da coincidéncia (o predicado coincide com o sujeito). O problema
da angustia nasce dai. O nada imerso no seio do ser da consciéncia, sem

coincidéncia, é a brecha infinita, o vazio... a ndo completude... a angustia.

A experiéncia da interrogagdo, a ma-fé e a angustia estao intimamente
ligadas ao nada. Angustia € a busca constante de fundamento, mas &, com o
nada, a forga ontolégica daquilo que vai ser. A liberdade é a experiéncia

angustiosa por exceléncia. O homem, ser-ai-langado, responsavel pela
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construgdo de sua esséncia, é projeto: “pois queremos dizer que o homem, antes
de mais nada, existe, ou seja, o homem &, antes de mais nada, aquilo que se
projeta num futuro, e que tem consciéncia de estar se projetando no futuro”.

(SARTRE, 1984:6)

Esse trabalho consiste em estabelecer uma conexao entre a forma de
pensar a angustia existencial em Sartre e elementos da obra poética de Alvaro de

Campos que confirmem essa visgo.

Ha que se considerar que um esforgo pessoal se fez necessario para
que nossa reflexao, também pessoal, apresentasse sua contribuicdo a analise da

obra em questao.
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CAPITULO 1

AS ORIGENS DO EXISTENCIALISMO

1.1 Contexto histérico da origem do existencialismo

Acho uma questdo mais ou menos resolvida a que diz respeito &
relagdo de um sistema de pensamento com o contexto histérico em que ele
surge. Nao poderia ter sido diferente com o existencialismo. Dito de outro modo,
pode-se afirmar que ha uma historicidade em todo pensamento presente e, por
conseguinte, uma relatividade nas construgdes filosoficas por mais sélidas que
paregam ser. A realidade nao pode ser percebida de um sé golpe e nem em
apenas um tempo historico. O homem acha-se enraizado na finitude do seu ser
histérico. Entdo, o sentido da existéncia ndo pode ser apreendido sem mediagéo.
Ele se encontra |4 onde a existéncia se da a nossa interpretagédo. Por tal motivo,
sé podemos conhecer dentro de uma perspectiva historica, sendo nés mesmos

seres historicos.

O existencialismo surge na Alemanha e, depois na Franga, num
periodo histérico de extrema angustia, de extrema desolagéo, povoadas pelo
sentimento de abandono provocado pela Segunda Guerra Mundial. Naturalmente
que o existencialismo ndo nasceu apos a Segunda Guerra Mundial. Ainda no
século XIX, Kierkegaard da o pontapé inicial do que seria a mais importante
corrente de pensamento do século XX. Entretanto essa filosofia s6 tomou vulto

depois da guerra de 1939 com intelectuais de varias areas do saber como,Albert
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Camus, Jeanne Hersch, Kafka (Literatos), J. Wahl, M. Souriau e M. Merleau
Ponty (Historiadores), Berdiaev, Chestov, W. Jankelevitch, e sobretudo na
Alemanha, Karl Jaspers e na Franga, Gabriel Marcel e Jean Paul Sartre
(filésofos). O pensamento existencialista como uma nova visdo do homem e do
mundo, influencia, nas suas concepgdes, historiadores, tedlogos, educadores,

literatos, enfim, intelectuais das mais diversas areas do saber humano.

Edward Mcnall Burns, em sua Historia da Civilizagdo Ocidental, diz:

"A historia da filosofia de 1918 a 1953 apresenta, em grande
parte, um quadro de pessimismo e confusdo. Para a maioria
dos pensadores que viveram durante esse periodo, os
acontecimentos que se desenrolavam em torno deles,
justificavam a mais profunda ansiedade. A Primeira Guerra
Mundial afigurou-se o inicio de uma nova idade das trevas.
Mais tarde, a onda crescente do fascismo e o mergulho em
um segundo conflito mundial pareceram deixar poucas
esperancgas de que a civilizagdo viesse um dia a refazer-se.
E verdade que poucos filésofos se abandonaram ao
desespero, mas um numero cada vez maior deles foi
perdendo a confianga na capacidade do homem para salvar-
se sem o apoio da autoridade ou o concurso de forgas
sobrenaturais." (BURNS, 1986:997)

Mais adiante, o mesmo autor diz:

"As maiores profundezas do pessimismo filosofico foram
atingidas por um movimento conhecido como
existencialismo, o qual se originou na Franga por volta de
1938. Fundado por Jean Paul Sartre, Professor de filosofia
num liceu de Paris e posteriormente um dos lideres da
resisténcia contra os Alemaes, tira ele o nome da sua
doutrina de que a existéncia do homem como individuo livre
é o fato fundamental da vida. Mas essa liberdade de nada
serve ao homem, €&, pelo contrario, uma fonte de angtstia e
de terror para ele, percebendo embora vagamente, que é
um agente livre e moralmente responsavel pelos seus atos,
o individuo sente-se um estranho num mundo ao qual néo
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pertence. Nao pode confiar num Deus benévolo, nem num
proposito orientador do universo, porque, segundo Sartre,
todas essas idéias foram reduzidas a meras ficgbes pela
ciéncia moderna. Sua unica via de escape ao sentimento de
soliddo e desespero é o caminho do engajamento ou
participagdo ativa nos assuntos humanos." (BURNS,
1986:999)

Afora as controvérsias sobre local e data da origem do existencialismo,
temos ai uma forte ligagdo entre as angustias provocadas pelas transformacgdes
de um mundo em convulsdo e uma corrente de pensamento em que a angustia e

a liberdade serao suas categorias basicas.

Em relagdo a Sartre, especialmente, sua participagdo na resisténcia
nazista influenciou sobremaneira no sentido de identificar-se com uma filosofia
que expressasse sentimentos de angustia, dor, desespero como 6nus da
liberdade humana. Em outros termos, o fundamento do ser humano encontra-se
nesse sentimento de impoténcia diante da vida e do mundo, para o que ele tem

de encontrar uma saida.

Kierkegaard, religioso, encontra como unica saida a fé. Heidegger,
salvo melhor juizo, aponta a morte como solugéo: Ser para a morte. E para
Sartre, qual seria a saida? Para Sartre ndo ha saida, pois ele limita a realidade
humana & sua existéncia no mundo. Sartre torna a realidade historica da

sociedade de seu tempo uma realidade ontologica.

A filosofia existencialista francesa funda-se na tomada de consciéncia
de uma situagéo histdrica e social de crise e revolugédo, mas também na tomada

de consciéncia de uma situagao cientifica e técnica de crise e de revolu¢ao no
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conhecimento. Como ja dissemos anteriormente, a profunda crise de um mundo
em confusdo, de um mundo absurdo, da revolta contra este absurdo, vai gerar os

temas do existencialismo. Sartre coloca bem esta questao:

"Serao necessarios dois séculos de crise - crise da fé, crise
da ciéncia - para que o homem recuperasse esta liberdade
criadora que Descartes colocou em Deus e para que se
suspeite enfim esta verdade, base essencial do humanismo:
O homem é o ser cuja apari¢do faz com que um mundo
exista". (SARTRE, 1947:334)

Roger Garaudy, em seu livro Perspectivas do homem, a proposito da

colocacgao supra citada de Sartre, afirma:

“Esta crise, na historia do pensamento como na historia pura
e simples, € universal. Ademais, o existencialismo francés
tem antepassados e precursores: ndo somente Kierkegaard
e Stirner, e depois Dostoiévski e Nietzsche, que viveram e
experimentaram os temas do existencialismo por ocasido
das primeiras grandes crises do mundo atual, mas, entre as
duas guerras mundiais, o existencialismo russo de Berdiaev
e de Chestov, e o existencialismo alemao de Heidegger e de
Jaspers”. (GARAUDY, 1968:41)

Além disso houve o amadurecimento de um fendmeno histérico muito
profundo com a decadéncia do mundo da burguesia e que se tornou mais agudo
com a crise de 1929, com choques internacionais que prenunciavam a Segunda
Guerra Mundial, afirmagdo do socialismo e desenvolvimento do fascismo. O
proprio Sartre, mais tarde, referindo a esse periodo diz:

"A confusdo e a crise do mundo no qual viviam (os
intelectuais franceses de sua geragéo), conduziam-nos a
rejeitar o idealismo oficial em nome do tragico da vida, o que
comegara a me transformar... era a realidade do marxismo,

a pesada presenga, em meu horizonte, das massas
operarias, corpo enorme e sombrio que vivia o marxismo,
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que o praticava que exercia a distancia uma irresistivel
atragdo sobre intelectuais pequeno-burgueses”. (SARTRE,
1957:349)

Num outro lugar, afirma ele:

“Foi a guerra que fez rebentar os esquemas envelhecidos
de nosso pensamento, a guerra, a ocupacgao, a resisténcia,
0s anos que se seguiram. Queriamos lutar ao lado da classe
operaria, compreendiamos enfim que o concreto & histéria, e
a agao dialética”. (SARTRE, 1957:351)

Nao é necessario apontar a brutal contradigdo entre a teoria
existencialista e o materialismo historico, pois as préprias origens do
existencialismo por si ja demonstram sobejamente o peso da hipoteca histdrica
que lhes recaiu sobre os ombros. Vamos novamente a Roger Garaudy, na obra

citada acima;

‘O existencialismo implantou-se na Franga de maneira
curiosa: o existencialismo alem&ao aqui foi importado por
emigrados russos. Desde sua chegada a Paris, em 1924,
Nicolau Berdiaev fez dele uma ativa propaganda.
Desenvolveu-se ainda mais a partir de 1933, quando
Gabriel Marcel formou um publico filosofico no estudo de
Heidegger e de Jaspers, e quando as obras de Kierkegaard,
apds os estudos de um outro russo emigrado, Chestov,
foram traduzidas e editadas na Franga.

Por que o existencialismo russo, cujos representantes mais
notaveis eram Berdiaev e Chestov, desempenhou esse
papel de introdutor na Franga de alguns temas principais do
existencialismo?

Porque a situagdo que iria ser a de todo o mundo da
burguesia fora primeiro a deles: assistiram a derrocada de
um regime e de um mundo. A transposicdo de sua
experiéncia, fosse qual fosse a forma, exprimia a angustia
que, na Franga por volta de 1933 - 1934, se apoderava dos
homens que ouviam o desabar do velho mundo, que
assistiam a ascensdo da classe operaria, que estavam
dominados ao mesmo tempo pela angustia da crise e pelo
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medo da revolugéo.

O mesmo fendmeno produzia-se na Alemanha apds sua
derrota: também ali os temas existencialistas foram
desenvolvidos, principalmente por Heidegger e Jaspers,
antes de o serem na Franga.” (GARAUDY, 1968:43)

1.2 Conceito da angustia existencial em Kierkegaard e Heidegger

E sabido que as bases do existencialismo sartreano encontram-se em

Kierkegaard e Heidegger principalmente. Vejamos, primeiramente o conceito de

angustia nesses dois pensadores para chegarmos, entdo, posteriormente a

Sartre.

Diz Kierkegaard:

"Em tal estado (de inocéncia) existe calma e descanso,
porém existe, ao mesmo tempo, outra coisa que entretanto,
ndo é perturbagdo nem luta, porque n&o existe nada contra
que lutar. O que existe entdo? Nada. Que efeito produz,
porém, este nada? Este nada da nascimento a angustia. Ai
esta o mistério profundo da vida: sua propria realidade, que
€ um atimo, e a inocéncia vé sempre e sempre, diante de si,
este nada.

A angustia € determinagdo do espirito sonhador, e a tal
respeito, ocupa lugar na psicologia. A vigilia estabelece
diferenga entre mim mesmo e o outro em mim, o sono deixa-
a suspensa, o sonho traz a suspensio dela como um vago
nada... Poucas vezes encontra-se analisado, em psicologia,
o conceito de angustia, e, desse modo, nao posso deixar de
assinalar bem a completa divergéncia entre estes e outros
conceitos idénticos, como o de terror, que sempre remontam
a alguma coisa de exata enquanto que a angustia é a
realidade da liberdade como puro possivel... A angustia é
antipatia simpatizante e simpatia antipatizante. A realidade
completa do saber projeta-se na angustia como o infindo
nada da ignorancia.

FreqUentemente, ndo se da muita atengdo quando se fala
de expressdes como desejo, melancolia, espera, etc..., que
tém implicagdo com um estado anterior e, por isso mesmo,
atual, a fazer-se sentir, do mesmo passo, que o desejo
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aumenta-o... A expressao desse desejo é a angustia, pois
efetivamente, € na angustia que se pressagia o estado do
qual se quer sair e € a angustia que proclama nao ser
bastante somente o desejo para que dai se saia...

A angustia pode ser comparada a vertigem. Quando o olhar
imerge num abismo, existe uma vertigem, que nos chega
tanto do olhar como do abismo, visto que nos seria
impossivel deixar de o encarar. Esta € a angustia, vertigem
da liberdade, que surge quando, ao desejar o espirito
estabelecer a sintese, a liberdade imerge o olhar no abismo
das suas possibilidades e agarra-se a finitude para nao
socobrar.

A angustia constitui o possivel da liberdade e apenas essa
angustia forma, pela fé, o homem, no sentido completo da
palavra, absorvendo todas as finitudes, descobrindo todas
as ilusées”. (KIERKEGAARD, 1968:45)

Kierkegaard abandona a concepg¢ao idealista que despersonalizava o
homem porque vinculava o pensamento ao sujeito puro do conhecimento,
vinculava o homem a uma consciéncia vazia, abstrata, que n&o era de ninguém.
Isso vale tanto para a consciéncia transcendental de Kant, quanto para o espirito

universal de Hegel. Sendo assim:

"A preocupagdo constante do existencialismo é reencontrar
um sujeito existencial, o de nossa experiéncia pessoal
vivida, e de restaurar o contato intimo na existéncia
humana, entre a subjetividade e a transcendéncia, dois
termos antitéticos mas indissoluvelmente ligados. A tensao
entre esses dois termos define o sujeito existencial".
(GARAUDY, 1968:47)

Vemos aqui que a expressdo sujeito existencial se contrapbe &
expressao sujeito puro do conhecimento, ou seja, o sujeito do existencialismo é o
sujeito encarnado no aqui e no agora da existéncia humana, o sujeito da'
experiéncia vivida. E toda experiéncia vivida € Unica e incomunicavel. Tal se

expressa, por exemplo, na experiéncia de angustia e fé de Abrado. Para o
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filosofo cristdo Kierkegaard, Deus € uma exigéncia do desespero, um postulado
do existente. Apesar disso diz ele que o crente ndo pode escapar a angustia
porque nada pode garantir-lhe que a sua fé em Deus corresponda a uma
realidade, permanece a incerteza: "Dentro da incerteza objetiva, estando por
cima de uma profundidade de setenta mil pés de agua, contudo eu creio."

(KIERKEGAARD, 1968:135)

Uma consequléncia inevitavel desse subjetivismo absoluto é que nao
deixa fora da subjetividade sendo o nada. "O ateismo desesperado da paixao
inutil de Sartre acha-se no coragdo mesmo da fé de Kierkegaard, antepassado de
todos os misticos sem Deus", segundo as palavras de Garaudy. Podemos
observar que temas como subjetividade, soliddo, ambigtidade, derreligéo,
desespero, nada, existéncia como tensao, sdo todos temas fundamentais das

formas posteriores do existencialismo e sao todos temas cristaos, temas misticos.

Martin Heidegger pode ser considerado a expressdo mais aguda da
confusdo que atingiu 0 mundo no periodo compreendido entre as duas grandes
guerras mundiais, especialmente na Alemanha. Diz-se que a derrota da
Alemanha deixara mais ruinas morais que materiais. Esse estado de depressao
moral se transformou num forte motivo para a embriaguez hitlerista, com seu
irracionalismo profundo diante desse quadro de desolagdo moral, a vida do
homem aparece sem perspectiva, fica desprovida de significado. A situacdo dos
homens de uma certa nag&o e de uma certa classe num momento de crise torna-
se, para Heidegger, a caracteristica tragica de toda a existéncia, a condigio

humana por exceléncia.
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Segundo HEIDEGGER (1968), o ser humano "sé pode definir-se, a
partir de seu existir, isto €, de sua possibilidade de ser ou nao ser o que ele é". A
inquietude de ser constitui a auténtica existéncia do homem. Segundo

HEIDEGGER (1968) esta existéncia se da em trés momentos:

1- A derreliggto — O homem surge do nada, € jogado no meio de suas
possibilidades. Esse surgimento & contingente, sem razao, absurdo.

2- O projeto — O homem langa-se em diregdo ao possivel, em diregdo ao que
ainda ndo é, porque ele esta cercado pelo nada. Nosso futuro inscreve-se no

nada. Através de nossos projetos, o mundo adquire um sentido.

3- A queda — E o abandono da existéncia auténtica, a queda no cotidiano, no

habitual, no estabelecido, o homem transforma-se numa coisa entre as coisas.

A angustia é a descoberta desta situagdo do homem, é a descoberta
deste nada do mundo. A angustia € um sentimento que tem uma significagao
ontolégica, revela-nos a estrutura fundamental do ser, porque o ser se declara

pelo homem.

A propdsito, Heidegger, sobre a angustia, em O Ser e o Tempo, diz:

“‘Aquilo com que a angustia se angustia é o ser - no -
mundo como tal. Como se distingue fenomenalmente o
com qué da angustia ndo é, de modo algum, um ente
intramundano. Por isso, com ele ndo se pode estabelecer
nenhuma conjuntura essencial (...)

O com qué da angustia é inteiramente indeterminado (...)
Nada do que é simplesmente dado ou que se acha a mao no
interior do mundo serve para a angustia com ele angustiar-
se (...) O mundo possui o carater de total insignificancia. Na

angustia, n&o se da o encontro disso ou daquilo com o qual
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se pudesse estabelecer uma conjuntura ameagadora (...) O
que caracteriza o referente da angustia é o fato do
ameacador nado se encontrar em algum lugar. Ela ndo sabe
0 que é aquilo com que se angustia (...) Aquilo com que a
angustia se angustia € o "nada” que nao se revela “em parte
alguma” (...). Se portanto, o nada, ou seja, 0 mundo como
tal, se apresenta como aquilo com que a angustia se
angustia, isso significa que a angustia, se angustia com
o préprio ser - no - mundo (...) O angustiar-se abre, de
maneira originaria e direta, o mundo como mundo (...)
Naquilo pelo que se angustia, a angustia abre a pre-senga
como ser possivel e, na verdade como aquilo que somente a
partr de si mesmo pode singularizar-se numa
singularidade.” (HEIDEGGER, 1988:250-5)

E prossegue:

“E na angustia que a liberdade de ser para o poder-ser mais proprio e,
com isso, para a possibilidade de propriedade e impropriedade se mostra numa

concregao originaria e elementar.” (HEIDEGGER, 1988:256)

Para Heidegger, todo sentimento é revelag&o da situagao original e da
derrelicdo, que sb nos é revelada diretamente na angustia. E por isso, que, para
ele, a angustia constitui o sentimento fundamental. A angustia € um tipo de
sentimento que declara ao homem o que ele & realmente. A angustia denuncia ao
homem a insignificAncia de todas as possibilidades intramundanas. Aquele ente
no qual o homem se amparava resvala no nada e o faz sentir-se suspenso sobre
o vazio, com um sentimento profundo de desabrigo, colocado diante de sua
possibilidade essencial de ser ou nao ser. Essa possibilidade essencial de ser ou
nao ser & que constitui o pro-jeto, algo langado para o futuro. Dai a angustia abrir
a pre-senga (Dasein) como ser possivel e que pode “singularizar-se numa

singularidade”.
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A vida do homem é privada de um sentido pessoal. Ele € o que é
preciso que seja em fungdo de sua profiss&o, de seu papel social. Afasta-se de
sua existéncia auténtica. Isso € uma degradagdo. Para fugir dessa degradacao, o
homem deve procurar todos os possiveis. Essa existéncia, que vai dar no nada e
que s6 tem sentido por causa dele, é fundamentalmente uma existéncia para a
morte - a possibilidade da impossibilidade da existéncia. Em seu livro O ser e o
Tempo, HEIDEGGER (1988) diz: "O ser para a morte, enquanto significa lancgar-
se antecipadamente na possibilidade, é o que, antes de tudo, torna possivel a

possibilidade e o que a isola como tal".

Pela morte o homem arranca-se a realidade acabada e abre o
horizonte infinito dos possiveis. No dizer de Lévinas, "a existéncia é uma

aventura de sua propria impossibilidade".

Emmanuel Mounier, em sua Introduccion a los existencialismos,
Ediciones Guadarrama, Madrid, faz uma comparagéao que expressa a esséncia do
existencialismo como um novo marco na histéria da filosofia: "O desespero ocupa
na perspectiva existencial, o lugar que a duvida metddica ocupa no inicio da

reflexdo cartesiana". (MOUNIER, 1963)

Ao otimismo desmesurado da burguesia, a confianga no progresso, na
razdo, sucede, na hora da decadéncia, com suas convulsdées, seus
antagonismos, suas crises e suas guerras, uma consciéncia infeliz que fara do
existencialismo sua justificagdo ontologica. Essa crise coloca em questdo a
estrutura do ser e a condigdo do homem, o valor do conhecimento e a

significagdo da histdria. Para Heidegger, a liberdade do homem é ao mesmo
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tempo sustentada e ameacgada pelo mundo e pela transcendéncia. O homem para
ele nasceu sem justificacdo; ele estd ai, sem razdo, sem finalidade. Nisso

consiste a facticidade do homem. E o absurdo.

No livro de GARAUDY (1968), encontramos, a propdsito do conceito

heideggeriano de angustia o seguinte:

"A angustia & a experiéncia vivida fundamental em que se
resumem todos os aspectos da condi¢do humana: a solidao,
a absurdez, a ameacga constante de perder-se nas coisas,
de ndo ser mais que o prolongamento de nosso passado
conjugado, ou de ser tragado por esse mundo objetivo
acabado que nos cerca e de converter-se numa
engrenagem passiva do mesmo, a vertigem de uma
linguagem pode ensinar-nos o que temos de fazer, a
presen¢a da morte ao final de tudo o que me envolve e de
tudo o que sou". (GARAUDY, 1968:56)

Para terminar essa reflexdo sobre o conceito de angustia inserido no
existencialismo heideggeriano, podemos dizer que, posteriormente a Heidegger,
com a crise da burguesia, a Revolugdo Russa e ainda a ascensdo do movimento
operario na Franga, depois dos temas negativos como desespero, angustia,
desamparo decorrentes da derrocada de mundo, surge a possibilidade de uma
revolucdo. Essa visdo estd presente em Berdiaev e & uma constante do
existencialismo francés. Derrocada... perdigdo... revolugdo... redencio...
salvagdo. Ha uma transposigdo metafisica: a redengéo do homem. A redengéo do
homem se materializa através da revolugdo. Ha como que uma teologizagdo dos
termos revolucionarios. As duas tematicas caracteristicas do existencialismo sao
dialeticamente dependentes: uma rejeita 0 mundo para tomar distancia dele,

outra para experimentar em decorréncia dessa separagdo, nosso poder de
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escolha, nossa total responsabilidade. Essas tematicas sdo os dois pélos no

interior do tema fenomenoldgico que |hes constitui a unidade.

Diz KIERKEGAARD (1968:237): "Enquanto o pensamento abstrato tem
por tarefa compreender abstratamente o concreto, o pensador subjetivo (ou
existencialista), ao contrario, tem por tarefa compreender concretamente o abstrato”.
Talvez seja por isso que o pensamento existencialista se exprime, com maior
facilidade, em obras literarias como romance e teatro do que nos trabalhos
estritamente filoséficos. Simone de Beauvoir confirma essa posi¢éo quando escreve:
"Se a descrigdo da esséncia surge da filosofia propriamente dita, s6 o romance
permitird evocar na sua realidade completa, singular e temporal o jorro original da
existéncia”. (BEAUVOIR, 1965:119) Talvez esse seja o motivo que levou Sartre a ser
considerado, pelo menos pela maioria dos estudiosos de filosofia, o mais importante
pensador do existencialismo. Ele como ninguém, associou a filosofia existencialista
como teoria a literatura como expressao, no nivel estético, dessa teoria. Alias, sua
versatilidade lhe permitiu exprimir-se em linguagem filoséfica em forma de critica
literaria, de novela e de romance. A propésito, Maurice Blanchot, citado por Annie
Cohen-Solal, na obra SARTRE, (1986:335) afirma: "Essa fusao de filésofo e literato,
com o mesmo grau de exceléncia, decorre também da possibilidade que a filosofia e

a literatura lhe propiciaram ao se fundir nele".

Bem, passemos, entdo, a tentar compreender o conceito de angustia em
Sartre e, naturalmente, os conceitos proximos de onde emerge e para onde converge

esse referido conceito.



37

CAPITULO 2

O CONCEITO SARTREANO DE ANGUSTIA EXISTENCIAL

2.1 Consciéncia, liberdade e angustia

Para efeito de inicio de argumentag&o, retorno aqui, ipsis litteris ao que

ja fora colocado na introdugéao deste trabalho.

A questdo da angustia é tratada por Sartre principalmente na sua
grandiosa obra "O Ser e o Nada". O ser em si é o ser das coisas - da identidade
(é o que é). O ser-para-si € 0 ser da consciéncia - € o que ndo &, e ndo é o que é.
Segue a lei da incidéncia. O predicado néo coincide com o sujeito. O SER DAS
COISAS E O SER DA COINCIDENCIA (O PREDICADO COINCIDE COM O
SUJEITO). O problema da angustia nasce dai. O nada imerso no seio do ser da
consciéncia, sem coincidéncia, é a brecha infinita, o vazio... A ndo completude...
A angustia. A experiéncia da interrogagéo, a ma-fé, €, com o nada, a forca
ontolégica daquilo que vai ser. A liberdade € a experiéncia angustiosa por
exceléncia. O homem, ser-ai-langado, responsavel pela construgdo de sua
esséncia, é projeto: "Pois queremos dizer que o homem, antes de mais nada,
existe, ou seja, 0 homem € antes de mais nada, aquilo que se projeta num futuro,

e que tem consciéncia de estar se projetando no futuro." (SARTRE, 1984:6)

A consciéncia € nada, € movimento, € constante busca de plenitude,
de preenchimento do vazio, € o motivo da ambigtidade do ser humano, as

ambiguidades da imanéncia e da transcendéncia. A liberdade sé existe onde
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existe consciéncia, por isto sé o homem é livre. Mas essa liberdade é angustiante
porque o homem se torna totalmente responsavel por suas escolhas. Ele ndo tem
ao que se ater. Ele é um ato solitario, ninguém pode escolher por ele. Por isso o
existencialismo €& a filosofia da subjetividade por exceléncia. O drama da

existéncia é vivido de maneira sui generis por cada um de nos:

"Viver é, numa primeira analise, encontrar-se ja no mundo;
toda idéia de um acesso a vida é posterior a ela e supde
uma inferéncia, isto €, apresenta-se sempre como
construgdo ou interpretagdo. A limitagdo de minhas
lembrangas e as crengas que acho em meu contorno, me
fazem inferir que comecei a viver; mas tudo isto se da em
minha vida, realidade primaria para mim e que precede
todas as demais que possa encontrar. Ora, se o estar no
mundo me é dado sem que eu nada tivesse de fazer, para
continuar estando, necessito inapelavelmente fazer alguma
coisa: em primeiro lugar, como vimos, um projeto de vida
que ira articular os elementos de meu contorno na forma de
repertorio de possibilidades; em segundo lugar, tenho que
por em jogo essas possibilidades para fazer efetivamente
minha vida, isto €&, para viver no sentido de continuar
vivendo”. (MARIAS, 1966:222)

Nao poderia deixar de recorrer ao admiravel Julian Marias para dar
continuidade a essa reflexdo. Apesar das diferencgas entre a filosofia de Sartre e
a de Julian Marias, ambos tém um ponto em comum: O homem é projeto, ou no
dizer de Sartre "aquilo que se projeta num futuro" Projectum — do latim, significa:
langado para diante. O homem como projeto significa alguém que esta aqui mas
vislumbra estar la. Mas o modo como estara la ndo estd ainda bem definido,
depende do repertério de possibilidades, ndo s6 do futuro, mas ja também do
presente. O presente possui uma zona do passado e ja uma zona do futuro. Isso
tudo faz com que o homem seja um ser em constante expectativa. Nao é isto

extremamente angustiante? O passado ndo esta plenamente presente na minha
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consciéncia, muito menos o presente. E o futuro menos ainda. Mas eu sou um ser
que se projeta no futuro carregando um passado e um presente com toda a
nebulosidade que impede a minha consciéncia de captar isto tudo com a
transparéncia desejada. Portanto sinto-me impotente, limitado, cerceado na
minha transcendéncia, preso a minha imanéncia. Dai a angustia, a angustia de
existir, a angustia existencial. Ao mesmo tempo que impotente, angustiado,
cerceado, sou livre e responsavel por minha liberdade. Este paradoxo constitui o
verdadeiro motivo da angustia, mas este paradoxo €& a propria situagéo
existencial do homem. Por isso & que se diz que o homem esta condenado a ser
livre, ou seja, esta condenado & improvisag&o por que ndo ha um sentido da vida

em geral para orientar, de antemao, sua agéo:

"Na liberdade, o ser humano é seu proprio passado (bem
como seu proprio devir) sob a forma de nadificagdo. Se
nossa analise esta no rumo certo, deve haver para o ser
humano, na medida que & consciente de ser, determinada
maneira de situar-se frente a seu passado e seu futuro como
sendo esse passado e esse futuro e, ao mesmo tempo,
como nao os sendo. Podemos dar uma resposta imediata: é
na angustia que o homem toma consciéncia de sua
liberdade, ou, se se prefere, a angustia & o modo de ser da
liberdade como consciéncia de ser, € na angustia que a
liberdade esta em seu ser colocando-se a si mesma em
questdo (...) Ser seu passado e seu futuro sob forma de
nadificacéo significa ao homem estar perdido de si mesmo
como caracteristica fundamental do para-si.” (SARTRE,
1997:72)

O mundo do em-si € um mundo definido a priori. O homem, sendo um
para-si, encontra-se solitario no mundo sem sentido para ele. O homem é um
estranho no mundo porque € o unico ser sem natureza, ndo existe uma natureza

humana universal, como existe uma natureza universal da pedra. Por
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conseguinte o homem é um alienado no mundo; como um alienado, um estranho,
o homem é levado ao desespero, tédio, nausea, sentimento de absurdidade.
Mas, apesar disso, compete ao homem exclusivamente criar um sentido para a
propria vida, porque a vida nao tem um sentido a priori. E isso que Sartre quer
dizer quando afirma que a vida nao tem sentido, € um absurdo, etc. E as obras de
arte que tratam da questao como o Teatro do Absurdo, romances como A ndusea
do proprio Sartre e outras obras do mesmo nivel de outros autores expressam

talvez com maior propriedade o verdadeiro sentido dessa visdo da vida.

Diante desse sentimento de absurdo, € que se coloca o
existencialismo contra a filosofia classica da afirmagao e do valor. HEIDEGGER
(1966), em Que é a metafisica escreve: "O tédio profundo estende-se pelos
abismos da existéncia como uma bruma silenciosa, confunde extremamente as
coisas, os homens e nds mesmos numa indiferenga geral. Esse tédio € a
revelagdo do existir em sua totalidade." Essé tedio é a falta de razao de ser, que
& o absurdo. Para Heidegger, a existéncia € o langar-se continuo as
possibilidades sempre renovadas. Entre essas possibilidades, o homem
vislumbra uma, privilegiada e inexoravel: a morte. O ser-ai € um ser-para-a-

morte. Entdo, para Heidegger a morte € aquilo que confere significado a vida.

Ja para Sartre a morte retira qualquer significado da vida. A morte é a
nadificagdo de nossos projetos — um nada total nos espera. A morte &€ um
absurdo. A vida é uma paix&o inutil, sem sentido, seus problemas nao recebem
qualquer solugdo. Sera? N&o recebem qualquer solugdo porque a vida continua

sempre em aberto, faz parte de meu projeto. Sempre havera problemas, entio
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nunca havera solugdes definitivas. N&o ha problemas definidos e definitivos. Nao
ha solucées definidas e definitivas, ha uma constante dialética entre o ser e o
nada. O nada & que ndo permite a solugéo definitiva. E isso que torna a vida uma
paixdo inutil no sentido de que ndo se encontra uma solugdo que satisfaga essa
paixdo. Apesar disso, Sartre expressa a convicgao existencialista fundamental de
que, embora seja a vida inexoravelmente tragica, dai a paix&o inutil, e o homem
necessariamente fadado a frustragéo, valores suficientes para tornar a vida digna
de ser vivida se acham ao seu alcance justamente no dmago do desespero.
Como pode o desespero despertar para valores que tornem a vida digna de ser
vivida? Quantas experiéncias nesse sentido ja nos foram reveladas? Pessoas
que escapam de acidentes violentos. Pessoas que estiveram a beira da morte
com doengas graves, enfim, sd0 muitos os relatos de pessoas que estiveram em
situacdo de grandes dificuldades na vida. Valoriza-se a saude principalmente em
situagdo de doenga. Sao muitos os casos de individuos que sO apos uma
situacdo de verdadeiro desespero, encontraram valores suficientes para
considerar que a vida deveria ser vivida. No caso da visdo de Sartre, a saida
para essa questdo encontra-se no engajamento. O homem necessariamente deve
buscar a que se ater. Esse engajamento que se expressa numa posigao politica
frente a realidade social, representa a possibilidade de o homem “resolver’ o

problema fundamental que é o de ser condenado a vida.

Mas mesmo considerando que valores podem ser encontrados em
situacdo de angustia, vimos que toda angustia surge da liberdade de escolha e
para Sartre, "toda escolha é escolha da finitude". Permanece portanto a limitagao

humana como causa de seu eterno drama existencial. Mas é exatamente e
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paradoxalmente esse drama que leva o homem a construir a sua esséncia
através de sua existéncia. Essa é a irremediavel facticidade do homem. E o
homem ai tolhido, sem seu consentimento e impotente face a esta parte culpavel
de si mesmo que inexoravelmente limita o que nele ha de ultrapassagem e de
impulso. Sartre, na esteira de Heidegger, se propde a compreender o homem e o
mundo sendo a partir de sua facticidade. Isto porque para Heiddegger, o ser-no-

mundo & um a priori da condigdo humana.

A obra de Sartre, A Nausea, expressa esse tolhimento do homem no
seu ser-no-mundo, em relagédo ao qual a idéia de intencionalidade é tao somente
uma indicacdo ainda abstrata. A nausea expressa a situagdo do homem
enredando-se na sua indigéncia ordinaria, na qual se acha abandonado, nio

tanto, segundo Sartre, a angustia Kierkegaardiana, mas sim, a uma espécie de

tédio fundamental.

Mounier em sua Introduccion a los existencialismos diz: “No existe
efectivamente, outra filosofia que tenga tanto que decir a la desesperacion del
hombre contemporaneo”. A proposito de Nietzsche. "Por ello esta filosofia de |a
angustia total reprocha al racionalismo moderno, em nombre de uma experiencia
decidida, haber conservado por miedo, frente al hombre, el pobre ser sin
realidade del positivismo. Tal es la linea del existencialismo ateo que va de
Heidegger a Sartre, y que abusivamente se toma hoy por el conjunto del
existencialismo". Podemos perceber a constancia da tematica "nada, angustia,
desespero, soliddo..." nesses varios filosofos do existencialismo. A abordagem

segue sempre um eixo central que conduz toda a argumentacgao. As divergéncias
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creio eu, sdo nuances que aparecem aqui e acola num ou noutro conceito. Desde
Heraclito, a dialética adquiriu esse significado de movimento do ser através de
pblos antagénicos: ser- ndo- ser. O devir e resultado do ndo- ser. Sartre diz que a
consciéncia é o nada. O homem € essa ambigtidade dialética de ser e nada. A
consciéncia, o para-si, & responsavel pela desesperada busca nadificante do ser.
O nada, portanto, s6 pode ser produzido pela consciéncia. Dai que, para Sartre,
o homem é que introduz o nada no mundo porque "... esse nada intra-mundano
ndo pode ser produzido pelo ser- em- si; @ nogao de ser como plena positividade

ndo contém o nada como uma das suas estruturas”. (SARTRE, 1997)

Sartre fala ainda de dois tipos de angustia: angustia ante o passado e
angustia ante o futuro. Sobre a angustia ante o passado da o exemplo de um
jogador inveterado que decidiu ndo mais jogar, mas que, diante de uma mesa de
sinuca, é tentado a jogar. Vive, entdo, todo o drama diante de uma decisdo do
passado. Decisdo essa que foi tomada em fungdo da familia que sofria as
consequéncias do jogo. Diz ele: "Estou s6 e desnudo, tal como diante da
tentagdo do jogo, na véspera, e, depois de erguer pacientemente barreiras e
muros e me enfurnado no circulo magico de uma decisdo, percebo com angustia
que nada me impede de jogar. E essa angustia sou eu, porque s6 pelo fato de me
conduzir a existéncia como consciéncia de ser, fago-me nao sendo mais esse
passado de boas decisdes que sou". (SARTRE, 1997) Com esse exemplo Sartre

pretende demonstrar queé "existe uma consciéncia especifica de liberdade e esta

consciéncia & angustia’. A angustia, entdo, é resultado da consciéncia de

liberdade.
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Ja a angustia ante o futuro se insere na dimensao dos possiveis. Os
possiveis me trazem angustia porque constituem um caminho aberto, indefinido e
indeterminado. Para ndo cair no precipicio tenho que, dentre os possiveis, tomar
uma série de medidas como, por exemplo, olhar bem as pedras e ndo me
aproximar da beira. A angustia se da sempre diante da possibilidade sempre
futura de cair no abismo. Isto no caso de usar minha liberdade de nio querer cair
no abismo. Suponhamos que eu deseje cair no abismo numa atitude suicida.
Ainda assim a angustia permanecerd porque o horizonte dos possiveis ainda
estara presente, mesmo neste caso, porque, ao aproximar-me do abismo, posso,

na hora exata, mudar de idéia ou ser afastado por outra pessoa.

De certa forma, vivo, no momento, uma situagédo de angustia ante o
passado e de angustia ante o futuro. Tinha no meu horizonte de possibilidades
realizar esse trabalho ou um outro ha quase vinte anos. Entretanto, as
dificuldades daquele tempo me impediram de fazé-lo. Diante da possibilidade de
fazé-lo dentro de um prazo determinado, surge a angustia ante o futuro. Diante
dos possiveis, 0 nada que se abre & minha frente, fico angustiado. A angustia
ante o futuro esta ai. Mas o passado esta em jogo. O mesmo autor que li ha vinte
anos se me coloca agora como um novo desafio. E o passado que construi ao
longo desses anos esta presente como ingrediente dessa angustia. Angustia ante

o passado. Mas essa angustia decorre de minha liberdade de escolha.

Poderia ndo ter escolhido aceitar o desafio de fazer este trabalho.

"A Liberdade que se revela na angustia pode caracterizar-se
pela existéncia do nada que se insinua entre os motivos e o
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ato. Nao €& porque sou livre que meu ato escapa a
determinagdo dos motivos, mas, ao contrario, a estrutura
ineficiente dos motivos € que condiciona minha liberdade"
(SARTRE, 1997).

diz Sartre em O Ser e o Nada. E prossegue, na obra citada: " Convém
sublinhar aqui que a liberdade manifestada pela angustia se caracteriza por uma
obrigagdo perpetuamente renovada de refazer o Eu que designa o ser livre". Aqui
caimos num circulo vicioso: liberdade — angustia — obrigacdo de refazer o Eu. A
obrigagdo me angustia. A liberdade me leva a angustia. A angustia me
impulsiona a cumprir a obriga¢édo e a exercer a minha liberdade. "Na angustia, a
liberdade se angustia diante de si porque nada a solicita ou obstrui jamais"”, diz
Sartre em O Ser e o Nada. Isso significa que o exercicio da liberdade me coloca
sempre numa situagdo de ter que optar. Por isso nada solicita a liberdade no
sentido de obriga-la a decidir por isso ou aquilo e nada a obstrui a ndo ser decidir
por isso ou aquilo. Por isso, a liberdade se angustia diante de si, ou eu me
angustio diante de minha liberdade, ou a liberdade € angustiante. Dizendo de
outro modo, a liberdade é o lugar da angustia: “Ser livre & correr o perpétuo risco

de ver nossas agdes fracassarem e a morte destruir o projeto.” (PERDIGAO,

1995:104)

“Correr o risco” é a expressao do exercicio da liberdade. Quem nao é
livre ndo corre riscos. Esta submetido a um “céu inteligivel”. Estad imune ao
sentimento de culpa porque néo é responsavel por seus atos. A angustia é o que
resultado da liberdade. O sentimento de culpa resulta do fato de o homem serv
totalmente responsavel por seus atos. Nao ha algo exterior em quem depositar a

responsabilidade e a culpa. Porque o homem né&o é projeto de algo exterior a Si,
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mas ele préprio & responsavel pelo projeto que ele é, pesa sobre ele a angustia
da culpa pelos possiveis fracassos. A culpabilidade emana do fato de ser livre e a

anglstia emana da consciéncia disso. A morte € o grande desafio porque

representa a nadificagéo do projeto:

“... a morte, esta certo, ndo € um limite a liberdade, mas nao
porque seja um projeto livre da consciéncia ou pertenca a
estrutura do Para-Si e sim, ao contrario, por ndo ser um
projeto nem pertencer ao Para-Si. A morte nada tem de
‘humana’, mas é totalmente estranha a existéncia humana.
Escapa, por principio, ao Para-Si, ndo faz parte essencial da
vida nem & um componente ou um ‘prolongamento’ da
existéncia.” (PERDIGAO, 1995:101)

Como a vida, a morte também é um absurdo por ser “totalmente
estranha a existéncia humana”. Em Sartre, até a morte se circunscreve no
horizonte dos possiveis porque nunca se sabe exatamente quando ela vai
acontecer. Este ato extremo da vida humana paradoxalmente “ndo faz parte
essencial da vida". Mas, segundo meu modo de ver, faz parte do drama
existencial. Isto porque se o homem, como Para-Si, € projeto, abertura para o
futuro, faz parte da estrutura de seu ser o nao cessar esta expectativa. A morte,

no entanto, significa a possibilidade de interromper esse processo, ou seja,

interromper esse projeto.

Julgo que essa complicada rede de raciocinio se torna mais
compreensivel quando toma corpo mais concretamente através da obra de arte: a
poesia, 0 romance e 0 teatro, por exemplo, me dizem mais concretamente e mais
expressivamente o que é o sentimento da angustia, o que é a gratuidade da vida,

gratuidade essa que se insere no contorno da angustia. A linguagem literaria
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talvez seja o lugar privilegiado para expressar a tematica existencialista porque
ela transcende, como simbolo, o carater denotativo mais apropriado ao rigor
filosofico. Por isso que muitos nd@o consideram, por exemplo, um Santo Agostinho
um verdadeiro filésofo porque, para expressar a dimensé&o espiritual, baseada no
idealismo platénico, ele utiliza-se de uma linguagem bastante literaria. Sartre por
ter sido uma mistura de fildésofo e literato foi vitima do mesmo tipo de acusagéo.

Deixaremos, entretanto, essa questdo para mais adiante, quando tratarmos da

literatura de maneira mais especial.
2.2 O existencialismo é uma filosofia da contradigdo

De tudo que foi visto até aqui, e isso ndo € novidade, pode-se
perceber que toda filosofia existencialista, de origem cristd ou de origem atéia, é
por exceléncia uma filosofia de contradicdo. Esta contradigdo que se funda na
condicdo do homem ferido, do homem desesperado, n&o leva a um quietismo por
causa da desdita, mas o contrario. O Existencialismo langa o homem frente a sua
desdita: em Pascal um buscador febril de diversées; em Nietzsche, criador de
valores e de poténcia, em Heidegger, um poder ser, um impulso, um salto, um
ser-para-diante-de—si. Nisto reside sua transcendéncia, polo de relagdo com a
imanéncia. Aqui esta a dialética. Aqui esta a contradigado. Para Sartre o em-si e o
para-si. O em-si, imanéncia. O para-si, transcendéncia. O ser humano é sempre
mais do que é embora néo seja o que ele serd. Como diz Sartre: "O ser néo é o
que é e é 0 que nao é." Para Sartre este movimento do ser ndo é o efeito de uma
plenitude, mas de uma impoténcia. O em-si, o ser bruto é esse que tem uma

espécie de plenitude. Mas & uma plenitude morta. O ser-em-si é o que é, nédo
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pode voltar para si, ndo pode adiantar a si mesmo, cheio de si mesmo, opaco a si
mesmo, maci¢o, sem segredos. Dai a nausea, esse mal estar vago e asfixiante
que sentem diante dele todos aqueles que néo séo falsos. O ser humano é uma
descompressdo do ser. Nao coincide plenamente consigo e, através da
liberdade, introduz o jogo no ser e até o jogo duplo, a ma fé. Esta descompressao
sé é possivel, porque had no ser uma fissura pela qual se introduz sub-
repticiamente o nada. O advento da existéncia humana assinala uma queda, um
“vazio de ser", um por em questdo o ser, uma vitéria do nada. Esta concepcao
prospectiva da existéncia estd estreitamente ligada ao conceito de
temporalidade, alids inseparavel da filosofia existencialista. Kierkegaard, como
vimos, enfatiza o instante, ponto de impacto da temporalidade no tempo.
Heidegger enfatiza a chamada do devenir ao mesmo tempo que sua urgéncia

tragica, pois esta chamada € uma chamada da morte.

Apesar de ser prospectiva, a “"duragdo" para Sartre é
irremediavelmente oca: o passado € irrecuperavel, a queda do para-si na
imobilidade adormecida do em-si; o presente & a fuga perpétua diante da morte

que nos amedronta, € uma derrota diante da hostilidade do ser.

A angustia é o sentimento dominante da condigdo humana e é o tema
presente nos varios existencialistas, de Pascal a Sartre. Em Heidegger, a
angustia é o sinal do sentimento auténtico da condicdo humana. Nio €,
entretanto, angustia de nenhum objeto determinado, mas uma percep¢ao brutal
de nosso ser-no-mundo, da mundaneidade do mundo em estado puro, de nosso

desamparo e de nossa marcha para a morte. A angustia surge como reagéo a
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cotidianeidade pequeno-burguesa, em que o ser se instala com confianga entre
seus objetos tranquilizadores, em que suas propriedades, seu bem natural
ocultam-lhe seu desamparo. Em geral, a angustia cai no medo, isto €, no temor
de objetos determinados, que ao mesmo tempo a desvia e nos tranquiliza. E
muito melhor para 0 homem comum um inimigo conhecido e visivel do que um
horror incompreensivel que se esconde em nosso coragdo. O espirito do medo,
entretanto, ndo alimenta por muito tempo a angustia original, dissolvendo-a
rapidamente nos mil refugios das segurangas materiais e morais. Heidegger

atribui toda doutrina da salvagédo a esses refugios do medo contra a angustia,

como uma repulsa a toda espécie de esperanca.

A trama principal da existéncia, para o existencialismo, é o nada. E é
deste fato principalmente que deriva a angustia. O sentido original da palavra
angustia aponta para a idéia de estreiteza. Jaspers assinala que a vida mais
elevada do existente & uma vida estreita. Ndo pode aprofundar sua experiéncia
do ser além da condi¢do de limita-la por todos os lados. Acaba finalmente nas
situagdes limites, das quais a primeira € minha condigdo mesma no mundo e as

outras condi¢bes séo experimentadas na morte, no sofrimento, no combate e na

falta.

Para Sartre o ser da realidade humana se determina como uma faita
de ser, fissura na plenitude do ser, distancia nula, impossibilidade de ser sua

propria coincidéncia. Essa fissura & o nada. A realidade humana €, pois, falta,

caréncia. Isso pode ser demonstrado pela realidade do desejo. Desejo é faita de

ser. Ao mesmo tempo é um constante esforgo para alcangar uma plenitude, uma
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coincidéncia consigo. Este esforgo, este impulso para a plenitude sempre fica
decepcionado, sempre aspira a uma impossivel fusio do ser e da consciéncia, da
plenitude e do impulso, do em-si e do para-si. Como conseqiéncia a existéncia
humana é por natureza uma existéncia vd que alimenta uma consciéncia
desgragada. O ser humano nao é jamais o que €. O que sera, o que deseja ser,
nao o é, porém. O que &, apenas o € quando ja tinha sido desejado atras e se
apresenta como matéria morta. A existéncia humana é a decepgédo absoluta. A
consciéncia reflexiva se esforga por recuperar este ser que escapa sob a unidade
de um olhar, em uma dupla tentativa para objetiva-lo e interioriza-lo. Consegue
apenas um novo fracasso. E o olhar, olhar que gela. Sartre ndo conhece outro
olhar. Forgas, sentimentos potentes que sempre acompanharam o homem no
mundo de repente ficaram sem objeto. As filosofias do absurdo abriram um devir
enquanto a consciéncia ocidental nao encontra mais além desta crise, um novo
impulso de vida e um novo equilibrio para o homem. Ai esta a ambigiiidade da
dramatica existencialista. Submergindo-se nas fontes do ser, umas vezes pbe a
flutuar uma ressurreigdo patetica da existéncia; outras vezes, o delirio do nada.
Em um e outro caso, os temas tragicos da angustia, da irracionalidade da
experiéncia e da presenca do nada no ser ndo podem ter as mesmas

ressonancias nem tdo pouco o mesmo sentido.

José Augusto Seabra em seu livro, Fernando Pessoa ou o
Poetodrama, a propdsito de Fernando Pessoa, diz: "E de novo corroido pela
duvida, este acaba por negar qualquer transcendéncia & pura dimensao

ontoldgica”, isto é, o para-si nao pode reduzir-se a pura dimensio ontoldgica,

sempre esta dentro, aberto para o nada ...
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"Além de ti

Nada ha decerto

Nem pode haver

Além de ti

Que (s6) tens esséncia

Nem tens existéncia

E te chamas (...) ser." (CAMPUS apud SEABRA, 1974:47)

Aqui esta mais uma passagem em que Fernando Pessoa parece que,
através do heterénimo Alvaro de Campos, se antecipa as analises sartreanas de

L’Etre e Le Neant. Para Sartre, esta redug&o a pura dimens&o ontoldgica se da

no plano do ser-em-si. Neste caso ndo ha nenhuma transcendéncia:

"Além de ti,

Nada ha, decerto”. (SEABRA, 1974)

Para ele s6 o0 ser-em-si possui uma esséncia, mas nao possui uma

existéncia. S6 o homem existe. Existir € se projetar num futuro:

"Nem pode haver
Além de ti
Que (s06) tens esséncia

Nem tens existéncia
E te chamas(...) ser." (SEABRA, 1974)
Fico a pensar que Fernando Pessoa fez esses versos sob encomenda
para o pensamento sartreano, pois o precedeu na existéncia neste mundo. Como
ja vimos, Fernando Pessoa leu outros existencialistas precursores de Sartre e a

partir de suas idéias desenvolveu seu poema.
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Certo é que a problematica central do existencialismo sartreano esta ai
presente. "A existéncia precede a esséncia.” Ai estdo os conceitos fundamentais

da ontologia existencialista: Nada, esséncia, existéncia.

Para Sartre a descoberta da existéncia provoca um sentimento
fundamental que é a nausea. Isto porque o ser humano se da conta de que é um-
ser-ai-langado, um ser-no-mundo, desprovido de um a priori que lhe dé uma
determinagéo. A gratuidade, a falta de determinag&o e, portanto, a inseguranga
diante do desconhecido, do projeto vital, do indeterminado, da falta de sentido, da
existéncia, tudo isso causa esse sentimento que para Sartre era fundamental - a
nausea. A propésito, em sua obra A Nausea, Roquentin cita diversas situagées
na vida em que freqiientemente € tomado por esse sentimento. Como para Sartre
esse é um sentimento fundamental, parece-me que ele quer dizer que o homem
vive de maneira difusa em estado de nausea e as situagdes concretas da vida
servem de experiéncia para demonstrar o surgimento da nausea diante do
absurdo. A existéncia é absurda. A descoberta da absurdez da existéncia é que
provoca a nausea. Como essa absurdez é fundamental como fato, a nausea é
fundamental como sentimento diante do fato. A Ndusea é uma obra que se
posiciona contra a vida burguesa e introduz a filosofia da negagdo. O Ser e o
Nada é o resultado mais elaborado e sistematizado do pensamento ja expresso
em A Nidusea. A mensagem € a mesma: a triste futilidade de qualquer
imento humano, a triste futilidade do proprio homem, que é uma paixao

empreend

inutil conforme ja falamos anteriormente. Nisto consiste o drama humano que tem

sua origem na liberdade. A liberdade encontra seu terreno de agdo no

compromisso. Somos solidarios por uma necessidade inerente ao ser humano. A
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solidariedade nao € um valor, € um fato para Sartre. Tudo que o homem faz influi
nos acontecimentos coletivos. A responsabilidade do homem ¢ imposta pelos
fatos. Por mais livre que o homem seja ele € visado pelo que se passa no mundo.
A liberdade sempre se da dentro de uma situagdo concreta, dentro das
possibilidades dadas. Nao posso ser livre para escolher ser jogador de futebol se
néo tenho as duas pernas. Nao posso ser livre para viver na Idade Média se ela

ha muito ja passou. A liberdade sempre ocorre dentro de uma situagéo.

Para Sartre, essa liberdade € que garante ao individuo a busca da

autenticidade, contra a ma fé. A ma fé ocorre todas as vezes em que o individuo

deixa de ser auténtico.

Fernando Pessoa, em Alberto Caeiro, em um poema de “O Guardador

de Rebanhos”, expressa muito bem essa viso:

"Procuro despir-me do que aprendi,

Procuro esquecer-me do modo de lembrar que me
ensinaram,
E raspar a tinta com que me pintaram os sentidos,

Desencaixotar as minhas emogdes verdadeiras,
Desembrulhar-me e ser eu, ndo Alberto Caeiro,
Mas um animal humano que a Natureza produziu.”

Em um outro lugar, diz:

"O essencial é saber ver,
Saber ver sem estar a pensar,
Saber ver quando se vé

E nem pensar quando se vé

Nem ver quando se pensa.
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Mas isto (tristes de nds que trazemos a alma vestida!)
Isso exige um estudo profundo,

Uma aprendizagem de desaprender

E uma sequestracdo na liberdade daquele convento

De que os poetas dizem que as estrelas sdo as freiras
eternas

E as flores as penitentes convictas de um s6 dia,
Mas onde afinal as estrelas n&o séo estrelas,

Nem as flores senao flores,
Sendo por isso que lhes chamamos estrelas e flores."

"Despir-se do que aprendeu”, "esquecer-se do modo de lembrar que
Ihe ensinaram’, "raspar a tinta com que Ihe pintaram os sentidos", "desembrulhar-

se" ser ele mesmo, ndo Alberto Caeiro. Tudo isso significa a busca da

autenticidade do ‘eu’, pela qual Sartre tanto se bate; é o fugir da ma-fé, é o
afirmar-se como para-si. "Saber ver", "Saber ver sem estar a pensar", "nem
pensar quando se v&" “nem ver quando se pensa". Percebe-se uma preocupacao

com a sensagdo direta em contato com a realidade (Sensacionismo). Lembra o "ir

direto as coisas" de Edmund Husserl que tanto influenciou Sartre na utilizagao do

método fenomenolégico. A n&o intervengdo do conhecimento a priori no ato de

perceber. A intuicao direta da realidade. A néo intervengdo do constituido no

constituinte, a liberdade de captar a realidade no seu estado puro. A ndo

contaminagéo do conhecimento do momento com preconceitos existentes na

mente. A questdo epistemologica aqui se torna fundamental para a viséo

ontologica do existencialismo sartreano. "Trazer a alma vestida" significa a n&o-

liberdade para se Ver, significa ndo-liberdade para se pensar. Dai a necessidade

de "uma aprendizagem de desaprender.” O convento é o lugar da ndo-liberdade,

o lugar onde a liberdade € sequestrada: "E uma sequestragdo na liberdade
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daquele convento”. As freiras sdo como estrelas, sdo externamente

determinadas, sdo determinadas por leis eternas, séo freiras eternas. Estrelas e

flores sdo seres-em-si:

"Mas onde afinal as estrelas, ndo sdo senéo estrelas,

Nem as flores senéo flores."

As freiras deixam de ser "para-si" e se tornam “"em-si", como as

estrelas e flores.

O convento é o exemplo mais expressivo da existéncia em série, as
freiras vivem quase totalmente no nivel da seriagdo. Tudo é determinado.
Obedece-se cegamente como as estrelas obedecem cegamente as leis da
mecanica celeste. Essa condicéo serial é a propria negagéo da dialética. Talvez
por isso a ldade Média tenha durado tanto. O medieval era um ser estético por
exceléncia. Ele queria ouvir a harmonia do universo. Harmonia tem a ver com a
musica. O universo seria uma grande sinfonia. O maestro era Deus. O canto
gregoriano era a expresséo liturgica dessa viséo de mundo. A musica classica
que o sucedeu ja expressava a idéia de conflito, acordes n&do resolvidos em
busca de solugdo. Algo completamente diferente do canto gregoriano. Entdo, a
Idade Média, nas suas manifestagoes culturais, expressou melhor do que
qualquer outra época histérica, essa condigdo serial. O Renascimento vem
romper esse estado de coisas. As transformagdes econdmicas (Revolugdo
Comercial), as transformagdes cientificas  (Revolugdo Cientifica), as

transformagdes religiosas (Revolugdo Protestante), as transformacées artisticas

(Revolugao Artistica) representaram a antitese do processo histérico que
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desembocaria na Idade Moderna propriamente dita. E a luta contra o estado de
queda, ou seja, a queda do homem na seriagdo. O ponto de partida do
existencialismo que é o estudo da condigdo humana concreta, tem algum ponto
de ligagdo com o antropocentrismo do Renascimento que vai eleger o homem
como ponto mais importante a partir do qual todo o conhecimento passa a ser
construido. Um novo periodo historico, que torna o homem o Unico responsavel
pelo rumo da humanidade. Ndo ha mais um Deus como guia no exercicio de
nossa responsabilidade. Ai esta o fundamento da angustia, a angustia da
responsabilidade. Essa posi¢do acaba com todas as desculpas que os homens
costumam inventar para viver covardemente sem enfrentar a realidade, ou
engajar-se nela; & a experiéncia vivida de uma gratuidade total do mundo e de s;
proprio na auséncia de alibis. E o desvelamento daquela liberdade e daquela

responsabilidade que obriga o homem a criar as justificativas que ele nao

encontra ja prontas na existéncia.

Como diz Thomas Ransom Giles em sua Histdria do Existencialismo e
da fenomenologia: "Para Sartre, ter, fazer e ser sdo as categorias basicas da

realidade humana, e o instrumento para a compreenséo dela é a fenomenologia”

(GILES, 1989:293)

A procura do ser Ultimo que a fenomenologia visa no fendmeno, Sartre
descobre que o mundo € humano com sua angustiante, gratuita e total liberdade.
E dele que vem o sentido ao mundo. Entéo, o significado do mundo & somente
aquele que o préprio homem cria. Nao ha, portanto, nenhum problema de relacao

entre o significado humano e o significado do ser, que vai além das perspectivas
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do préprio homem. Assim a viséo de Sartre se restringe ao homem e ao mundo,
ao ser para-si e ao ser-em-si. Ndo ha nenhum guia exterior ao homem para
orienta-lo sobre 0 mundo e sobre ele proprio. Dai a soliddo tragica do homem. A
angustia resulta da responsabilidade humana de quem nao admite nenhum guia
no exercicio dessa responsabilidade. O senso da vida se resume na
responsabilidade do homem. A humanidade, em suas teorias, sempre teve
presente o homem e sua responsabilidade. Na pratica, entretanto, a humanidade
sempre se esforgou para se esquecer dele. Sartre reforga com veeméncia o fato
de o sentido da vida ser a responsabilidade do homem. Esta ai a base de todo o
existencialismo: a condigdo humana. A condigdo humana é o ponto de partida de
toda essa corrente de pensamento. "A existéncia precede a esséncia". S6 o ser
humano existe. S6 a condigdo humana permite a condigao de existéncia. Existir &
ter a consciéncia de ser projeto, algo que tem como vocagéo fundamental o sair
de si para projetar-se para fora (ex-istere). A pedra néo existe, ela é. O homem

ndo é, ele existe. A nédo-plenitude leva a angustia. O ser projeto constante

alimenta essa angustia constante que o ser humano é.

Alvaro de Campos (Fernando Pessoa) em Pecado Original, um de

seus inumeros poemas diz:

"O que ha é s6 o mundo verdadeiro, ndo é nds, s6 o mundo:
O que nao ha somos nds, e a verdade esta aj.
A nossa realidade € o que nao conseguimos nunca

Que é da minha realidade, que sé tenho a vida?

Que é de mim, que sou sO quem existo?"
1986:322) 07" (CAMPOS,
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Quando Alvaro de Campos diz que “o que hd é s6 o mundo
verdadeiro” ele, na verdade, quer dizer que s6 o mundo é. S6 o mundo, como em-
si, possui a plenitude de ser. O homem, ndo. O homem nio &, ele existe. E como
diz Sartre, “o homem € o que ndo é e ndo é o que é&”. E Alvaro de Campos diz; “o
que ndo ha somos nos...” O homem é esta contradicdo: busca a plenitude da
pedra que sabe jamais poder conseguir, mas, ao mesmo tempo, jamais gostaria

de ser pedra: “a nossa realidade é o que n&o conseguimos nunca”.

Quando Alvaro de Campos diz “Que é da minha realidade, que sé
tenho a vida?” parece-nos que ele aponta para o tema da eterna finitude do
homem, pois como diz Paulo Perdigao, “De certo modo, tanto faz para o Para-S;
ser mortal como imortal: por desconhecer-se como ‘ja-morte’, o Para-Si como que
vive em uma condi¢do de eternidade.” (PERDIGAO, 1995:103). “Sé ter a vida”
expressa a condigcdo de indigente no mundo, caracteristica fundamental do ser
humano que, portanto, néo é realidade, mas, sempre, possibilidade. “Res”, do
latim, de onde deriva a palavra “realidade” significa “coisa”’. O homem, mesmo
quando se coisifica pela ma-fé, sempre tem diante de si a possibilidade de ser
auténtico. Por este motivo, Sartre foi talvez o filésofo mais polémico do século,

exatamente pelo esforgo extremo de viver em consonancia com aquilo que ele

pensava.

Finalmente, o ultimo verso dentre os versos por nés aqui destacados
do poema “Pecado Original”, parece querer dizer-nos duas coisas: 12 - cada um é
um na sua peculiaridade de ser; 2 - s6 0 homem existe, no sentido de que "“ex-

istir’ significa “estar em pé, fora de”, isto &, poder observar o préprio ser como se
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estivesse fora dele. Pode-se dizer, entdo que so o homem existe, porque so ele é
capaz de distanciar-se de si mesmo e de seus atos para examina-los. Essas duas
perguntas dos dois versos acima comentados apontam para a propria angustia

do homem que emana do fato de so ele existir como um solitario no mundo.
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CAPITULO 3

FERNANDO PESSOA E ALVARO DE CAMPOS:

CRIADOR E CRIATURA

3.1 Consideragées gerais sobre Fernando Pessoa

Fernando Pessoa era possuidor de um espirito acentuadamente
intuitivo e contraditério. Talvez por isso mesmo demasiadamente complexo e
cheio de arestas quica impossiveis de serem aparadas. A tendéncia para a
especulagéo filoséfica se faz presente em toda a sua obra, tendéncia essa
somada a uma imaginagao extremamente versatil que o levou a expressar as

varias vertentes de pensamento dos mais diversos temas que constituem as

fontes das preocupagdes humanas.

Para expressar a sua grandiosa complexidade, a sua vida paradoxal,
foi necessario o desdobramento do poeta, em varias personalidades, das quais
as mais importantes sao Alberto Caeiro, Ricardo Reis e Alvaro de Campos. Essas
personalidades constituiram poetas autonomos e foram consideradas pelo
préprio Fernando Pessoa, tanto pelo temperamento quanto pela visdo de mundo,

individualidades distintas e independentes da sua.

Na poesia ortdbnima de Fernando Pessoa, percebe-se muito amitde um
conflito constante entre a realidade interior e a exterior: "l& fora vai um
redemoinho de sol 0s cavalos do carroussel.../ arvores, pedras, montes, bailam

parados dentro de mim..." (Chuva Obliqua). Aqui ja se manifesta o problema
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epistemoldgico da percepgéo da realidade que, afinal, desemboca na questio do
conhecimento. No poema "Chuva Obliqua", encontram-se aspectos objetivos do

mundo em relagdo a consciéncia que néo foram dissolvidos na subjetividade do

poeta.

Mas ai ja se inicia o processo que desembocara, na expressio poética
de Fernando Pessoa, na primazia do pensamento sobre a sensibilidade: "O que
em mim sente estd pensando”. E a oposigdo entre o sentir e o pensar. Esta
oposicdo foi parte importante da visé@o de mundo de Fernando Pessoa. Mas, o
que Fernando Pessoa entendia por pensamento? E importante investigarmos

essa questdo, uma vez que tantas vezes essa oposi¢ao esta presente em sua

obra.

A poesia de Fernando Pessoa € pontilhada de indagagbes que se
aproximam da filosofia cartesiana no que diz respeito aos problemas da
consciéncia e da natureza do EU. Descartes escreveu nos seus Principia
Philosophiae que por pensamento ele entendia tudo o que ocorre em nés quando
estamos conscientes e até onde ha em nds consciéncia desses fatos. Entao,

compreender, querer, imaginar, sentir s@o fatos de consciéncia, portanto

constituem aspectos do pensamento:

“Pela palavra pensar entendo eu tudo quanto ocorre em nos
de tal mgneira que o notamos imediatamente por nos
proprios. E por isso que nao somente compreender, querer,
imaginar, mas também sentir, sdo aqui a mesma coisa que
pensar.” (DESCARTES, 1971)

O conceito cartesiano que inclui o sentir na oérbita do pensar pressupée
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a existéncia do EU pensante, reduto da consciéncia, sem o que seriam
inconcebiveis as sensagbes e os estados afetivos como as paixdes e os
sentimentos. Dai se pode concluir que tudo que se experimenta ou se sente
depende da prévia consciéncia que se tem de si mesmo. O pensar abrange,
portanto, o sentir. Dessa forma, a qualquer contetido da sensibilidade,
corresponde uma forma de pensamento. Na poesia fernandina, o pensamento se
sobrepbe a sensibilidade de tal maneira que freia, nele, o fluxo das sensagoes,
estabelecendo-se o primado da consciéncia reflexiva: "Tenho tanto sentimento/
Que ¢ frequente persuadir-me/ De que sou sentimental/ Mas reconheco ao medir-
me/ Que tudo isso é pensamento/ Que ndo senti afinal". O pensamento,
contrariamente aos sentimentos, as sensagdes, as emogdes, nio é fugaz. O
poeta portugués ndo sabe o que sente e nada sabe quando sente: "Se soy
triste?.../ Francamente n&o o sei/ A tristeza em que consiste?/ Da alegria o que
farei? "Os sentimentos fogem, transformam-se, ndo sdo completamente reais e
nem totaimente irreais. Os sentimentos dependem da imaginagso, que se cria e
recria, segundo as necessidades da consciéncia. A imaginagdo, em Fernando
Pessoa, subjaz as exigéncias racionais e dialéticas de seu espirito. A poesia

fernandina reflete uma busca de equilibrio entre a imaginacdo e o pensamento

racional.

Nele a reflexdo excessiva se opée ao sentir espontaneo. O EU é o
ponto de referéncia essencial para dar sentido a tudo: "Ah! O mundo é quanto

nos trazemos / Existe tudo porque existo / H& porque vemos / E tudo é isto, tudo

€ isto!"
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Ndo resta a menor duvida de que a subjetividade da filosofia
cartesiana encontra eco na subjetividade da filosofia existencialista em que a
condigdo humana é o ponto de partida para a construgédo de toda sua visdo de
mundo. Fernando Pessoa confirma esse enfoque: "Existe tudo porque existo." A
substancialidade do pensamento de Descartes, entretanto, ndo encontra eco em
Fernando Pessoa. A subjetividade de um é diferente da do outro. Em Fernando
Pessoa, em lugar do EU substancial (res cogitans), encontramos um sujeito
pensante fragmentado em varias diregoes, um EU cindido em entidades que nao
sdo reais. Ha um hiato entre o Eu e a consciéncia de existir: "Eu vejo-me e estou
sem mim,/ conhego-me e ndo sou eu". No primeiro verso, a palavra EU é a
consciéncia reflexiva pela qual o poeta vé, mas separada daquilo que é, sem
coincidir consigo proprio. No segundo verso, designa o ser, que escapando ao
seu conhecimento, recua para os bastidores da consciéncia, para deixar o vago
sentimento de estar, de encontrar-se existindo. Categorias como parecer, ser e
estar sdo importantes na poesia de Fernando Pessoa. Parecer expressa sempre
o EU ilusério, a aparéncia; ser € projeto que jamais se concretiza; estar ¢ o fato
inexplicavel da existéncia. Enfim, nada poderia caracterizar tdo bem esses
aspectos que estamos enfocando da poesia de Fernando Pessoa como as

palavras de José Augusto Seabra em seu livio Fernando Pessoa ou o
Poetodrama:

"Entre uma poesia pessoal e subjetiva em crise e a poesia
impessoal e objetiva de que falava Mallarmé, estamos com
Pessoa perante uma poesia multipessoal, plurisubjetiva. E é
esta, quanto a nos, a sua verdadeira revolugéo poética."

(SEABRA, 1974:XXI)
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Aqui se constata a grande diferenga entre o fildsofo e o poeta.
Seguramente René Descartes jamais poderia criar uma filosofia que tivesse como
ponto de partida uma plurisubjetividade sem comprometer o rigor e a seriedade
de sua obra. Mas filésofo ndo é artista. O poeta é. O poeta ndo tem o mesmo
compromisso com a verdade que o filosofo. O poeta é um fingidor, no dizer de
Fernando Pessoa. E ninguém melhor que ele soube desincumbir-se desse papel.
Essa multipessoalidade, expressédo de uma plurisubjetividade, condiz com uma
espécie de descentragdo do sujeito. Em Paginas Intimas e de Auto-Interpretagéo,
podemos encontrar: "Como o panteista se sente arvore e até flor eu sinto-me
vérios seres. Sinto-me viver vidas alheias, em mim, incompletamente, como se o
meu ser participasse de todos os homens, incompletamente de cada um, por uma
suma de ndo-eus sintetizados num eu postico”. Seria a pluralidade do real
responsavel pelo surgimento da pluralidade dos sujeitos? Os heterénimos seriam
resultado das vérias concepgdes de mundo decorrentes dessa pluralidade de
sujeitos? Segundo José Augusto Seabra a proliferagcao do eu numa multiplicidade
de "ndo-eus", implicando a concepgao de um "eu postico”, determina todo o

processo de criagao heteronimica. Ainda com Seabra, explicando melhor esse

fenémeno:

"A identidade supbe assim, segundo Pessoa, a alteridade". Citado pelo

mesmo autor os "Textos Filosodficos, |, estabelecidos e prefaciados por Antbénio de

Coelho Pina, expressam com acuidade a idéia em pauta;

"Para se sentir puramente si-proprio, cada ente tem que
estar em relagao com todos, absolutamente todos, os outros
entes; e com cada um deles na mais profunda das relagbes
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possiveis. Ora, a mais profunda das relagbes possiveis € a
relagéo de identidade. Por isso, para se sentir puramente si-
proprio, cada ente tem que, sentir-se todos os outros, e
absolutamente consubstanciado com todos os outros."

(COELHO, 1971:37)

E emenda de maneira grandiloquente SEABRA (1974:5):

"Se nao se trata, com efeito, de um "processo novo" de
criacdo, o fenémeno heteronimico assume entretanto um
sentido e um alcance mais profundo: ndo € ja como
"processo” que ele se da, mas como uma visdo ontologica
da poesia engquanto manifestagéo plural do ser."

Com razao, em um outro lugar, Seabra critica a redugéo da poesia

pessoana a uma dimensao meramente filosofica. Mas aqui ele proprio expressa

uma visdo filosofica ao constatar a poesia como um ser fundido em linguagens

escritas, leituras possiveis. O real & um ser plural e a poesia plural expressa essa

pluralidade. Dai a necessidade da pluralidade de sujeitos, pluralidade essa que

aparece através de seus heterénimos.

Poderiamos dizer que uma palavra resume toda essa problematica do

ser, do conhecer, do sentir, do estar: mistério. O ser surge como mistério,

compromete € invade o poeta. O conhecimento implica uma certa distancia: esta

ai o mistério da transcendéncia e da imanéncia. O ser que invade tem que estar

ao mesmo tempo distante para ser conhecido. A busca da intimidade do ser

contrasta com a necessidade de afastamento dele para conhecé-lo. Busca-se a

luz para o conhecimento, para o esclarecimento (esclarecer € fornar claro). Mas o

ser sempre permanece escuro, razdo da poesia. O esclarecimento total ¢ tarefa

das ciéncias, da racionalidade cartesiana. Por isso Pessoa séo varios EUS. Nao
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é o eu Unico do cogito cartesiano.

Isso diz ele mesmo;

"Quanto mais claro

Vejo em mim, mais escuro € o que vejo.
Quanto mais compreendo

Menos me sinto compreendido. O horror
... paradoxal deste pensar...

Tudo tem as (razdes) na treva

Do mistério e eu sou disso sempre
Demasiado consciente, muito

Atento ao substancial do existir

E a [consciéncia] do mistério em tudo.
Cada coisa para mim € porta aberta

Por onde vejo a mesma escuridio;
Quanto mais olho, mais eu compreendo
De quanto é escura aquela escuridao;

E quanto mais o compreendo, mais

Me sinto escuro em compreender.
Desde que despertei para a consciéncia
Do abismo da noite que me cerca,

N&o mais ri nem chorei..." (Poemas Dramaticos, p.638)
Alias, as inumeras antiteses, sempre presentes na obra pessoana,
exprimem essa eterna ambiglidade do ser: Claro/escuro, mais/menos, porta
abertalescuriddo etc. Ha um tipo de conhecimento que nao pertence a ordem da
explicagdo, a ordem do esclarecimento e dele s6 pode falar a arte. Este
conhecimento pertence a ordem estética, impenetravel pelo conhecimento
cientifico. Fernando Pessoa "brinca" habilmente com esse seu privilégio de ter

sido um poeta animado pela filosofia: "Fui um poeta animado pela filosofia e ndo
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um filésofo com faculdades poéticas". (SEABRA, 1974:XVII, citado por LIND,
prefacio a Paginas Intimas e de Auto-Interpretacéo, p.XIX). Enquanto filosofos e
criticos de literatura se digladiam sobre a questao de limites, as fronteiras entre o
poetar filoséfico e o filosofar poético, Fernando Pessoa, com sua genialidade,
instaura a imbricagédo dessas instancias, fazendo as duas coisas. Acho que nao
se deve condenar Antonio Pina Coelho por ter escrito seus fundamentos
filosoficos da obra de Fernando Pessoa, como ndo se deve condenar os criticos
literarios que freqlentemente navegam na seara da filosofia para analisar as
obras literarias. Deve-se, outrossim, atentar para que ndo se caia num

reducionismo de parte a parte.

A realidade da arte & por demais rica, polissémica, livre, para ser
atingida por brigas de fronteiras. Talvez um leigo em Filosofia ndo conseguisse
perceber um aspecto da profundidade da obra de Fernando Pessoa. Talvez um
leigo em literatura ndo conseguisse perceber recursos literarios que conferem a

obra fernandina um nivel sui generis de dimensao estética.

Voltando a questdo da subjetividade de Pessoa, percebe-se o seu
grande esforgo para explicar os heterénimos que tém um sentido diferente de
pseuddnimo. Os heteronimos s&o personagens de vida propria que ndo tém o

compromisso de manter uma unidade com Fernando Pessoa ele mesmo.

Em Pdginas Intimas e de Auto-Interpretagdo, citado por SEABRA,

(1974:11), podemos encontrar:

"Hoje ja ndo tenho personalidade; quanto em mim haja de
humano, eu o dividi entre os autores varios de cuja obra
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tenho sido o exterior" e "O autor destas linhas - ndo sei se o
autor deste livro - nunca teve uma so personalidade, nem
pensou nunca, nem sentiu, sendo dramaticamente, isto €,
numa pessoa, ou personalidade, suposta, que mais
propriamente do que ele proprio pudesse ter esses
sentimentos."

Surge dai a plurisubjetividade. O préprio Pessoa se pde a dar
inumeras justificativas para a origem de seus heterénimos. Ele mesmo afirma que
cada um deles surgiu da necessidade de se criar um tipo de poesia com
caracteristicas proprias que encarnasse um tipo de personalidade. Assim ele da
nascimento a cada um com dia, més e ano como se fossem pessoas reais. Na
realidade sdo mascaras (personas) oriundas da multiplicidade dramatica de seus
poemas. Parece que Fernando Pessoa brinca de descobrir o sentido da vida, o
sentido do sentir, do pensar, do amar etc. através de alguém que é ele proprio e
nao é. Este brincar € que constitui o verdadeiro sentido da poesia que deixa tudo
em aberto, nada é categérico, deixa espago para a imaginagao sem fim. E um
verdadeiro jogo em que o protagonista se mostra, escondendo-se; mas nunca se
mostra totalmente e nunca se esconde totalmente. A realidade que ele tenta
mostrar também é trabalhada da mesma maneira. A realidade é e ndo é. Nunca é
totalmente. Talvez, neste caso, o existencialismo, com todo seu conteudo sobre
sua visdao de mundo tenha dado uma grande contribuigao para Pessoa. Sabemos

que ele leu os primeiros existencialistas, Anténio Pina Coelho diz;

"Com dificuldade se poderdo marcar etapas de evolugdo na
sua vida, porque evolugdo implica nexo causal e este ndo é
nitido. A obra tem todas as caracteristicas de impressées de
viagem: Variedade, desconexao, incoeréncia,
espontaneidade, inacabamento e ao mesmo tempo uma
descontraida e arrebatada profundidade." (COELHO,
1971:13)
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Esse jogo de Fernando Pessoa manifesta uma incessante ironia diante
da vida social em especial. Parece um eterno denunciador da falta de sentido da
vida, as vezes de maneira mais explicita, as vezes de maneira mais camuflada.
Ele é crente, é descrente, e cristdo e ateu, homem e nao-homem talvez, é ele

mesmo e nao &, € outros. Como cita Anténio Pina Coelho:

"Espirito livre de qualquer peia interior ou exterior: nem
mulheres, nem dinheiro, nem familia, nem gléria, fama, amor
ou qualquer valor conseguiram entusiasma-lo ou prendé-lo
durante muitos dias seguidos. Toda a vida de Pessoa gira
em torno da sua obra literaria, com a grandeza e a
inutilidade fundamental de um jogador de xadrez. O que
interessa & o jogo, tudo o mais tem para ele interesse
secundario”. "A sua liberdade e superioridade ao cotidiano e
socializagdo assegurou-as declinando mesmo um convite
para professor na Universidade de Coimbra, preferindo o

pagamento de empregado de escritdério sem horario fixo."
(COELHO, 1971)

Fico a lembrar, guardadas as devidas propor¢bes e data venia, do
nosso Mané Garrincha. Quando acabou o ultimo jogo em que o Brasil foi
campedo, perguntou:- “Entdo, acabou? Nao vamos jogar mais?” Coisa mais ou
menos assim. Para ele o importante era jogar, brincar com a bola. Nao a gloria,
nao a fama, ndo o dinheiro. Para Pessoa, escrever, ndo ser professor da

Universidade. Por isso disse ele:

"Se depois de eu morrer, quiserem escrever a minha
biografia.

N&o ha nada mais simples.

Tem s6 duas datas - a da minha nascenca e da minha
morte.

Entre uma e outra coisa todos os dias sdo meus". (Poemas
de Alberto Caeiro)

Um outro componente da vida de Pessoa se encaixa perfeitamente no
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que se disse dela até agora: € a solidao. O ato de escrever ¢ um ato solitario. E
Fernando Pessoa escreveu muito. No caso de Pessoa parece que a solidao é
resultado também de sua constituigdo psiquica. A proposito, Anténio Pina Coelho

refere-se a essa questéo:

"Este homem timido, reservado, com numerosas horas de
infecundidade, frequentemente embriagado, que morre de

J

cirrose hepatica, cheio de complexos, € o mesmo que 0O
intempestivo Alvaro de Campos, o escritor fecundissimo que
deixou apenas um livro pequeno publicado e escondida uma
das obras mais vastas e variadas da Literatura Portuguesa,
o gentleman delicado, vestido a rigor, o escritor que, embora
morto, vai afirmando a sua vida progressivamente numa
ressurreigao gloriosa". (COELHO, 1971:33)

Ou como diz o proprio Pessoa: "Os espiritos como o meu nascem

velhos e vivem vencidos" (Fernando Pessoa, P4aginas de Doutrina Estética).

Controvertida foi a figura de Fernando Pessoa, como controvertida é

sua obra.

Mas a genialidade sempre extrapola os padroes de comportamento
que correspondem a expectativa da sociedade. Foi assim com tantos artistas dos
mais variados ramos da arte, foi assim com cientistas de renome internacional.
Nao seria diferente com Fernando Pessoa. O ser humano é esta riqueza

inesgotavel cuja capacidade de produgéo € imprevisivel.

Por "Consideragbes Gerais sobre Fernando Pessoa”, intentamos, ao
invés de mencionar dados biograficos, falar, ainda que superficialmente, de sua

obra poética, marcando impressdes que nos ficaram de sua leitura.
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Como ndo é nossa intengdo aprofundar essas consideragbes, mas
apenas fazer um comentario genérico, julgamos que o que se comentou € o
suficiente para penetrarmos, com mais cuidado e com mais vagar, no estudo de
seu heterénimo, Alvaro de Campos, objeto de nosso particular interesse nesse

trabalho.

Antes de nos debrugarmos atentamente sobre os poemas de Alvaro de
Campos para uma andlise mais especifica a luz da visdo da angustia existencial
na perspectiva sartreana, falaremos também, de maneira genérica, do poeta

Alvaro de Campos.

3.2 Consideragées gerais sobre Alvaro de Campos

Alvaro de Campos nasceu em 1890, em Tavira, sul de Portugal. Era
engenheiro naval formado na Escocia. Entretanto, viveu no ocio por opgdo de

vida.

Temos, portanto, um personagem do final do século XIX e que vive as

transformagdes do inicio do século XX e que é engenheiro por formagéo.

Antes de tecermos algumas consideragdes sobre o contexto da vida de
Alvaro de Campos, faremos uma breve retrospectiva historica para podermos
contrastar a visdo de mundo predominante antes do século XIX com a visdo de
mundo posterior a esse periodo, o que, naturalmente, vai exercer uma forte

influéncia na literatura modernista em Portugal do século XX.
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Eduardo Prado, em seu livro "O mundo precisa de filosofia", num
capitulo intitulado "O espirito magico da civilizagdo da maquina”, divide a
Historia, grosso modo, em duas etapas. A primeira se reporta a Antigliidade e
cobre todo o processo historico até aproximadamente o Renascimento. Durante
esse periodo, diz o autor que a humanidade viveu um certo tipo de ideal que ele
chama de ldeal Contemplativo: predominio do mistico, do fantasioso, da religiao,
da contemplagdo. Ndo havendo ainda uma definicdo precisa em termos de
ciéncia, o conhecimento se expressava de forma mesclada na religido, na
filosofia e em obras de caracteres genéricos. A segunda etapa comega a se
gestar no Renascimento: fuga ao misticismo, auto-afirmagdo do homem,

surgimento de outros valores apos a Revolugao Comercial, etc.

No final do Renascimento, René Descartes (1596-1650), preocupado
em criar um método de investigagao cientifica, para libertar as ciéncias do jugo
religioso, escreve sua obra "Discurso sobre o método", que vai instaurar a
primazia da razao no que tange ao conhecimento da realidade. O trabalho de
Descartes contribuiu enormemente para o desenvolvimento das ciéncias,
mormente as ciéncias humanas. No século XVIII, a Revolugao Industrial vem criar
as condigbes materiais para o aceleramento do desenvolvimento cientifico. O
desenvolvimento cientifico engendra o desenvolvimento tecnologico. E o Ideal
Operativo assumindo o lugar do Ideal Contemplativo. O mundo do contemplar, do
fantasiar cede seu lugar ao mundo do observar, do experimentar, do comprovar,
do fazer e do operar. A ciéncia e a maquina ocupam todos os espagos. A
Revolugédo Francesa significa a ruptura de um regime autoritario que tinha como

sustentacdo a crenga de que o rei reinava por delegagao divina. Os ideais de
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liberdade, igualdade e fraternidade servem como pregagao ideologica dos
burgueses que precisam desprender o homem da terra para ter m&o-de-obra
necessdria a nova estrutura econémica. A idéia de produgao, de dominagéo da
natureza pelo homem ganha forga. Todo esse contexto historico certamente se
torna propicio a um novo espirito cientifico. As ciéncias exatas e as ciéncias da

natureza ganham corpo.

Num periodo imediatamente posterior a Revolugao Francesa, nasce na
Franga, Augusto Comte, jovem versado nas ciéncias fisicas e matematicas, que
desenvolve um sistema de pensamento conhecido como Positivismo. Esse
movimento filoséfico ganhou rapida projegao porque refletia o espirito da época:
a busca da alta objetividade cientifica, visdo empirista da realidade, modelo
mecanicista de analise da realidade, a unica verdade era a baseada na

experimentacdo e na comprovagao cientificas.

Na segunda metade do século XIX (1859) nasce em Prossnitz, na
Moravia, Edmund Husserl, considerado o pai da fenomenologia. Denuncia o
afastamento entre as ciéncias e o mundo real, a que ele chama o mundo da vida.
Edmund Husserl procura demonstrar que a postura positivista de abordagem do
real ndo é adequada para toda e qualquer realidade. A realidade humana € por
demais din@mica, imprevisivel e complexa para se deixar captar de maneira
exata, mensuravel, da mesma forma que se pode descrever uma arvore, um rio,
uma pedra. A fenomenologia de Husserl vai deitar as raizes para uma nova forma

de conceber o real.
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Temos entdo que o Renascimento foi um movimento de virada na
Historia. As revolugdes religiosas (Reforma Protestante), econdmica
(Mercantilismo), cientifica e artistica provocaram transformagdes que, por sua
vez, vao desencadear as revolugdes do século XVIII, a saber: a Revolugao

Francesa, a Revolugdo Industrial e a Revolugéo Intelectual (o lluminismo).

O século XIX assiste ao nascimento das ciéncias humanas cujos
métodos sédo influenciados pelo positivismo. O mundo contemplativo, medieval é
substituido pelo mundo operativo do capitalismo industrial. A maquina marca sua

presenga.

E neste ambiente de final do século XIX e inicio do século XX que vive
Alvaro de Campos. Engenheiro, sabe muito bem o sentido das maquinas. Poeta,

sente as conseqiiéncias das mesmas na vida das pessoas.

Alvaro de Campos é um poeta futurista, um homem das fabricas, das
maquinas, da velocidade. Ndo é dado a convivéncia social. Nao se adapta a vida
em sociedade, vive @ margem da vida social. Para ele a base de toda a arte ¢ a
sensagdo. A sensibilidade é a vida da arte. A exaltagdo dos sentidos € a
caracteristica fundamental de Campos. Propde-se a abrir seus sentidos todos ao
mundo e a vida. Sua poesia expressa uma alucinante dimensao sensacionista.
Seu sensacionismo €, porém, diferente do de Alberto Caeiro. Alberto Caeiro
exprime um sensacionismo de linha objetivista, de raiz empirista. As sensagoes
retratam, na mente, a realidade tal qual ela é. Alvaro de Campos é um
sensacionista subjetivista. As sensagdes sdo elaboradas pela consciéncia. A

mente € que determina o modo de sentir o mundo e a vida.
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Dizer que Caeiro exprime um sensacionismo de raiz empirista significa
dizer que, neste caso, a mente é considerada uma tabula rasa, ou seja, um
quadro em branco onde as sensagdes s&o impressas. A mente desempenha um
papel totalmente passivo. Ja em Alvaro de Campos, seu sensacionismo €
subjetivista no sentido de que a mente joga um papel ativo, preponderante, sendo
considerada a elaboradora das impressdes recebidas pelas sensagbes e

construtora do nivel de significado dentro do contexto do mundo da vida, para

usarmos uma expressao husserliana.

Segundo THONNARD (1968), "o espirito moderno é fundamentalmente
racionalista” , isto & ndo s6 "tem fé na razdo, na evidéncia da demonstragao,
crendo na eficacia da luz natural”, mas também proclama que "apenas devemos
confiar na raz&o... e apenas admitir nos dogmas religiosos o que ela reconhece
como ldgico e satisfatério segundo a luz natural". Segundo o mesmo autor, "dois
homens dominam na multiddo dos fildsofos modernos: Descartes que é o seu
iniciador e Kant que marca o apogeu". Assinalamos atras grandes
transformagdes na sociedade, as quais determinaram o surgimento da ldade
Moderna. Sem duvida, René Descartes, no campo intelectual, como o grande
precursor do lluminismo, é o divisor de aguas entre a visdo de mundo medieval e
a visdo de mundo que introduz a modernidade. A grande novidade de Descartes
foi colocar o homem com sua razdo como o ponto de partida para o

conhecimento da realidade.

Kant realiza a grande revolugdo no que diz respeito a epistemologia

com uma teoria transcendental do conhecimento. Distingue dois elementos
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basicos no processo do conhecimento: um elemento dado e um pressuposto, O
elemento dado é o fendmeno (do grego, Fainomai aparecer, manifestar) ou seja,
a coisa, o objeto que se manifesta para mim como um "caos de sensagdes”. O
pressuposto, — as formas a priori da minha sensibilidade —, de minha intuigao
pura, é responsavel pela organizagdo no espago e no tempo daquele "caos de

sensagdes" inicial.

Quando dizemos que Kant realiza a grande revolugdo no campo da
teoria do conhecimento com uma teoria transcendental, referimo-nos a seu
método a que ele chama de reflexdo transcendental que examina o juizo nas
suas condigbes prévias, exigidas antes do préprio conteudo, ou seja, condigoes a
priori, que transcendem a natureza do objeto, qualquer que seja ele.
Transcendental porque se fixa na nossa maneira de julgar em geral,
sobrepassando todos os objetos particulares do juizo. Sobrepassar aqui €

sin6énimo de transcender.

Tanto em Descartes como em Kant o fundamental é a declaragdo da

importancia do eu no processo do conhecimento.

Fernando Pessoa nos seus "Textos Filosdficos", citado por Maria

Aliete Galhoz, a proposito desse assunto, diz:

"Tudo é sensagao.(...) O espiritual em nos é a poténcia para
sentir e o sentir € a sensagao, o ato.(...) Tudo o que existe &
um fato mental, isto €, concebido. (...) Criar, isto &, conhecer
uma coisa como em nos, mas nao em nos, (...) & concebé-la
como feita da nossa propria substancia conceptiva, sem ser
essa mesma substancia." (CAMPOS, 1986)
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Nelly Novaes Coelho, na Introdugdo da Obra Poética de Fernando
Pessoa, escreve a proposito dos poemas de Alvaro de Campos: "Nesses
poemas, aparece de maneira indiscutivel a intengéo basica do processo poético
de Fernando Pessoa: consumar a alquimia do verbo, ou melhor, transubstanciar

em palavra a "verdade" do real, intuida pelas sensagées (...)"

Obviamente, ndo sera por acaso que, nos anos 1915 e 1916, quando
aqueles poemas eram divulgados, Fernando Pessoa registrava também em seus
manuscritos soltos, reflexdes filosdficas e estéticas que indicam com clareza a
intencionalidade criadora que orientava, no momento, sua produgédo poética.
Para se compreender melhor o quanto a poesia fernandina foi "programada" ou
era “intelectualizada", (como ele tantas vezes afirmou) parece-nos bastante
esclarecedor um cotejo de textos" (COELHO, Nelly Novaes in Fernando Pessoa,
Obra Poética, Introdugdo). Em seguida, Nelly Novaes Coelho transcreve uma
série de textos filoséficos ou de analise literaria para confirmar sua posi¢io. E

claro, entdo, o lastro kantiano na producado poética de Alvaro de Campos. As

sensagoes sdo organizadas por um a priori da sensibilidade, da intuigao pura.

Partimos de Descartes, passamos por Kant e acho plausivel
chegarmos a Edmund Husserl, o pai da Fenomenologia. Com certeza Edmund
Husserl também foi "vitima" da compulsdo de Fernando Pessoa pela leitura. Em
Pessoa, principalmente em Alberto Caeiro, como ja dissemos, percebemos uma
influéncia empirista em sua concepgdo da sensagdo. Por outro lado a
subjetividade que se funda no cartesianismo também se faz presente nele. A

Fenomenologia supera essa dicotomia sujeito-objeto (subjetividade do
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racionalismo e objetividade do empirismo) dizendo que toda consciéncia é

intencional, ou seja, tende para uma realidade.

Sartre, grande admirador da fenomenologia, utiliza-a como metodo de

abordagem da realidade até onde pode para expressar seu existencialismo.

Alvaro de Campos, diferentemente de Caeiro, poetiza as sensagoes,
considerando-as do ponto de vista do sujeito como uma consciéncia doadora de
sentido a elas. Neste ponto ha uma coincidéncia entre a posigdo de Alvaro de
Campos e da Fenomenologia apropriada de Edmund Husserl por Sartre e
desenvolvida na perspectiva da visao existencialista. A partir do conceito de
intencionalidade, Sartre firma a condigdo do homem no mundo como a base de
explicagdo da realidade e a partir dai abandona a Fenomenologia de Husserl que

é filosofia essencialista.

A condigao humana no mundo interpretada por Jean-Paul Sartre é uma
condicdo dramética. A causa do drama é o fato de o homem ser provido de uma
consciéncia (ser-para-si) que o transforma em um estrangeiro no mundo do ser

em si, desprovido de consciéncia.

Nas palavras de Maria Ozomar Ramos Squeff,

'O homem é o estranho no mundo e diante de si mesmo
devido a ruptura causada pela consciéncia; esta ocasiona a
distancia do eu em relagdo a si proprio, sendo assim a raiz
de pluralidade e até de incoeréncia intima; ela afasta o eu
dos seus sentimentos, da sua agdo e das coisas, torna-os
exteriores." (SQUEFF, 1980:41)
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Alias, essa tematica, ou seja, o que significa ter consciéncia esta
presente em toda a obra de Fernando Pessoa, em que ele alterna pontos de vista
gerais com o enfoque do drama pessoal. Esse drama pessoal acaba se tornando
a primazia e se exacerba, nas poesias de Alvaro de Campos. Ai ele realiza
poeticamente varias tentativas para superar o drama da consciéncia. Fala da
angustia e da nostalgia de nao poder vencer a distancia entre o pensamento e o
mundo. N&o quer mais ser sujeito de conhecimento, separado das coisas que

conhece; quer ser um com as coisas:

"Arvores estranhas a mim a um ponto inconcebivel a
consciéncia de as estar vendo (...)

N&o poder eu fazer qualquer coisa género haver arvores
que deixasse de doer,

N&o poder eu coexistir para o lado de la
Com estar-vos vendo do lado de ca." (p.288)

Esse "querer ser um com as coisas", o que sabemos, na realidade,

impossivel, talvez seja o sentido mais profundo do sentimento estético.

E querer colocar o universo dentro de vocé. E a sensagdo do
englobante. Seria possivel isso, se acabassemos com a dicotomia eu-mundo. E a

idéia do englobante (das ungreifende) de que nos fala Karl Jaspers.

Nota-se neste particular a influéncia de Walt Whitman (1819-1892),
nascido nos Estados Unidos, na obra poética de Alvaro de Campos. Num
pequeno livro de José De Nicolas e Ulisses Infante, intitulado Fernando Pessoa,

encontramos a seguinte analise:
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"Whitman acreditava numa unidade universal maior, que
englobasse todos os homens, todos os seres, todas as
coisas existentes. Dai sua necessidade de provar todas as
emogoes, de estender seu canto a todas as coisas e seres:
‘Ser em tudo — o que é melhor que isso?' ou ainda ‘Eu sou o
poeta do Corpo e eu sou o poeta da alma,/ Os prazeres do
céu estdo comigo e as dores do inferno estao comigo, / Os
primeiros eu enxerto e cultivo em mim mesmo, as ultimas eu
traduzo numa nova lingua/ Eu sou o poeta da mulher assim
como do homem./ E eu digo que é tao grandioso ser uma
mulher quanto ser um homem..." (NICOLA e INFANTE,
1995:59)

Whitman viveu o periodo da transformagao industrial dos Estados
Unidos e, por isso, exalta, em poemas, a vida moderna, a liberdade, a
democracia. Por isso sua obra poética €& escrita em versos livres, com imagens

pulsantes de valorizagao da vida moderna:

"Da vida imenso em paixdo, pulsar e poder,
Saudavel, para a agdo mais livre criado sob as leis divinas,

O homem Moderno eu canto”. (in NICOLA e INFANTE, 1995:59).

Em outro lugar Whitman diz:

"Eu acredito na carne e nos apetites,
ver, ouvir, sentir s§o milagres, e cada parte e toque meu é um milagre".

(in NICOLA e INFANTE, 1995:59).

Alvaro de Campos tem em Whitman um de seus principais
inspiradores. Em Alvaro de Campos, pode-se perceber uma vibragao energética,

uma ansia de saborear cada ato, cada sensacio.
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Talvez o verbo para caracterizar melhor os dois poetas seja mesmo o
verbo saborear. Sabor e saber tém a mesma raiz etimoldgica: sapere = ter bom
sabor. O sentido do paladar é o sentido da proximidade do sujeito com o objeto.
Eu sinto o objeto quando sorvo uma xicara de cha. A visdo é o sentido da
distancia. Se o objeto estiver muito préximo dos olhos, eu nio o vejo. Alvaro de
Campos e Whitman parecem querer saborear o mundo em cada ato, em cada

sensacao.

Em ambos, porém, as sensagbes tém como eixo de referéncia e de
sentido o Eu, ou seja, a consciéncia doadora de sentido. Ndo se trata da
consciéncia como tabula rasa do sensacionismo de Alberto Caeiro. Dito de outra
maneira, a intencionalidade da Fenomenologia que Sartre foi buscar em Husserl
é a categoria epistemologica presente no transfundo da concepc¢ao de sensagao
subjacente na obra poética de Alvaro de Campos. O dltimo verso da Ode Triunfal
expressa uma vontade imensa, fulgurante, extasiante de estar presente em tudo
e em todos, de conhecer a vida em todas as suas dimensdes: "Ah nido ser eu

toda a gente e toda parte!"

Mais uma vez aqui percebe-se a tensdo entre a imanéncia e a
transcendéncia. A consciéncia abre uma janela para o mundo, mas eu estou
limitado ao tempo e ao espago. A minha liberdade é projeto, ¢ algo que me langa
para o infinito, mas eu estou preso a minha situagdo. A minha liberdade é

situada, como defende Sartre.

Até aqui limitamo-nos a tecer consideragées de maneira mais genérica
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sobre a obra poética de Alvaro de Campos, destacando a questio da
subjetividade e das sensagdes, relacionando-as com posigdes de filosofos como

Descartes, Kant, Husserl e Sartre em relagéo a esse assunto.

Desta maneira citamos trechos esparsos de Alvaro de Campos que
pudessem, segundo nossa interpretagdo, comprovar essas diferentes visoes,
influenciando a sua obra. Além disso buscamos em alguns autores citagées que
coincidem com o nosso ponto de vista fundamental: o de que a obra poética de
Fernando Pessoa (Alvaro de Campos) se presta a uma analise sartreana.
Fernando Pessoa, repito, poetiza a vida como um poeta "animado pela filosofia",

como ele mesmo afirmara.
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CAPITULO 4

O CONCEITO SARTREANO DE ANGUSTIA EXISTENCIAL

NA POESIA DE ALVARO DE CAMPOS

4.1 Alvaro de Campos no contexto histoérico e literario de Portugal do inicio

do século XX

Uma grande forga poética, uma poderosa inspiragdo, podem ou nao
coincidir com uma poderosa inteligéncia critica, com um espirito rigoroso e
analitico; mas, em Pessoa, o equilibrio entre elas ¢, no melhor de quanto nos
deixou, a caracteristica fundamental do seu génio. SO esse equilibrio pode
explicar a “coexisténcia” desses varios poetas entre si, e que Fernando Pessoa
“tenha podido ser, ao mesmo tempo, classico e moderno, espiritualista,
materialista e panteista — sendo existencialista, como seria interessante estudar

—, um revolucionario e um nacionalista mistico...” (LIMA, 1968:11)

Parece-me que, em Fernando Pessoa, seus caracteres psiquicos se
associam a situagao historica de grande instabilidade na Europa do inicio do
século XX. “Os movimentos de vanguarda da Europa seguem as ebuligoes
politicas de sua época: s@o explosivos e descontinuos.” (ABDALA JR e

PASCOALIN, 1985)

Em Portugal a transi¢do da Monarquia para a Republica traz também
um clima de instabilidade politica no inicio do século. Naturalmente as ebuligoes

politicas da Europa como um todo iriam ter seus reflexos em Portugal.
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O mesmo clima que da lugar a uma série de tendéncias literarias, em
Pessoa, como o positismo, o futurismo, o sensacionismo, o0 interseccionismo e
outros, & o clima que da surgimento ao existencialismo na Europa, originalmente
na Alemanha, com Friedrich Nietzsche e Martin Heidegger que influenciaram na

caracterizacéo do existencialismo sartreano.

Alvaro de Campos, segundo minha visdo, dado o carater de seu
subjetivismo  sensacionista, dado o seu individualismo, dada a sua
intempestividade de carater e por outras razées que assinalarei ao longo desse
capitulo, é, seguramente, o heterébnimo que mais se enquadra numa visao
existencialista da realidade. Ha de se considerar, no entanto, nesse particular,
que a obra de Alvaro de Campos ndo possui uma homogeneidade de

caracteristicas do inicio ao fim.

No capitulo anterior, fiz uma rapida retrospectiva histérica mostrando
as varias transformagdes que culminaram na formagdo da visdo positivista da

realidade como uma nova epistemologia.

O inicio do século XX vem assinalar o questionamento dos principios
positivistas, com profundas transformagdes no campo das ciéncias naturais e das
ciéncias humanas. Surgem ideologias irracionalistas que certamente vao

influenciar a produgéo literaria da época.

Verificamos anteriormente, quando comparamos varios
existencialistas, que o existencialismo ateu tem como ponto de partida a mesma

causa do existencialismo cristdo: o homem desamparado, impotente, o homem
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que é nada, sO encontra sentido para sua vida em Deus. A base do
existencialismo ateu também é esse sentimento de desamparo, nulidade,
angustia, falta. SO que o homem, solitario no mundo e sem um Deus para

ampara-lo, serd um condenado a vida aqui na Terra.

Alvaro de Campos é o heterénimo fernandino que talvez mais retrate
esses sentimentos expressos através da ambigtidade de seus poemas. Mesmo
em “Ode Triunfal”, em que o poeta-engenheiro retrata um certo ufanismo do
mundo ‘“civilizado”, das maquinas e das fabricas pods-revolugio industrial,
percebe-se uma profunda ironia em relagéo ao que estava acontecendo naquela
época. Nao deixa de ser uma critica a viséo positivista, cientificista, mecanicista
que predominava naquele tempo; o sensacionismo presente no poema, em que 0
“ey” e 0 objeto (maquina) se misturam, nao conflitua com a visao existencialista.
Aqui, mais uma vez, constata-se a mesma contradicdo que podemos, talvez,
encontrar em Sartre: a busca da sensagao das coisas em estado puro, tais como
as via e as tocava, sem serem “contaminadas” pela cultura e pelos preconceitos.
Sera isso possivel? Mas ao mesmo tempo, Sartre coloca como ponto importante
de sua filosofia a intencionalidade. E a intencionalidade coloca a consciéncia
como doadora do sentido. Portanto ha aqui um subjetivismo. Em Fernando
Pessoa, nem mesmo a mascara heteronimica de Alberto Caeiro, considerado
sensacionista objetivista, da conta de ser o tempo todo objetivista. Permanece,
mesmo nesse caso, uma certa ambiglidade. O que se pode constatar ¢ que
Caeiro é mais acentuadamente objetivista e Alvaro de Campos é mais
acentuadamente subjetivista. Talvez Alvaro de Campos, como Sartre, diante de

um novo cenario de mundo industrializado, esteja até mais propicio a um
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sentimento nadificante. O triunfalismo e o decadentismo nado podem ser
delimitados com facilidade em Alvaro de Campos. Em “Ode Triunfal” ou em
“Opiario” encontra-se essa ambiguidade de sentimentos. Num triunfalismo total,
um decadentismo total. Historicamente, o existencialismo surge dessa
ambiglidade: o homem racional que triunfa sobre a natureza, que transforma o
mundo, € o mesmo homem que faz a guerra e destroi a sociedade. A alta
racionalidade cientifica ocidental, que desenvolve a mais refinada tecnologia, é
apropriada por interesses politicos em fungéo da destruigdo. A reagdo de visoes
irracionalistas & bastante coerente com esse estado de coisas. O absurdo € o
inexplicavel, é o irracional. Nesse sentido, o existencialismo se aproxima da visao
mistica. O mistério também é o inexplicavel. O homem é esse mistério. O mundo
& esse mistério. Fernando Pessoa mais do que ninguém diz desse mistério. Para
os misticos, o problema da transcendéncia se resolve em Deus. Para Sartre, nao
se resolve. Para Fernando Pessoa, ora se resolve, ora ndo, porque nele ocorre
uma total despersonalizagédo. O leitor acaba concebendo mais perguntas do que
respostas. A arte, a religiao talvez sejam instancias em que as questoes
referentes a angustia de existir possam ser melhor resolvidas do que na filosofia.
A religido por causa da fé que se coloca como solugdo definitiva para as
perguntas que ndo podem ser respondidas. A arte, e aqui se inclui,
sobremaneira, a obra de Fernando Pessoa, porque nio é de sua algada dar
respostas definitivas. Fernando Pessoa faz arte muito amiide com temas
consagrados pela filosofia. Nesse sentido, ele é privilegiado em relagdo a
qualquer fildsofo: faz de sua arte uma filosofia, enquanto nenhum filésofo pode

fazer de sua filosofia uma arte sem correr o risco de ser considerado um filésofo

menor.
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Na sua Introdug&o ao livro Obra Poética de Fernando Pessoa, Nelly

Novaes Coelho confirma, em parte, essa nossa visao, sendo vejamos:

“Alvaro de Campos & o poeta moderno da dialética fundamental: eu
civilizado versus eu poético, tentando conhecer as antinomias latentes no novo
ser-forjado-pela-civilizagdo, quando posto em confronto com o absoluto.” (Alvaro
de Campos seria 0 novo ser embrionario que hoje vemos aparecer, inconfundive!,

no “mutante cultural” dos nossos dias.) e prossegue mais adiante:

‘A idéia mais proxima que nos ocorreu, ao tentarmos
“‘diagnosticar” o contemporaneo Fernando Pessoa
(principalmente, o espetacularmente registrado em Alvaro
de Campos), foi do “corpo somatico” que, nestes ultimos
anos, vem sendo investigado por fenomenologos,
psicologos e cientistas de varias areas... Por ser uma
relagéo inesperada e insdlita que se nos apresentava a
reflexao, resolvemos investigar sua possivel legitimidade e
retomamos o caminho de analise que vinhamos seguindo: o
de como Fernando Pessoa resolveu, em poesia, o problema
do conhecimento colocado por sua época. Nessa atitude
basilar, viamos (e vemos) a principal razdo da absoluta
atualidade da poética fernandina...”. (COELHO, 1986)

Em seguida, a autora menciona Tomas Hanna que analisa como
profetas arautos do “mutante cultural” de nossos dias: Kant, Nietzsche, Freud,
Darwin, Marx, Kierkegaard, Husserl, Sartre, etc, para concluir que Fernando
Pessoa se dedicou & leitura de quase todos eles e que mesmo que nio o0s
tivesse lido, ele poderia expressar em sua produgéo poética suas idéias como um

dos superperceptivos que se anteciparam aos tempos.

Grandes expressdes da cultura humana como os acima mencionados
foram responsaveis pela mudanga radical no rumo da  histéria e,

consequentemente, da cultura. Fernando Pessoa faz parte desse grupo
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privilegiado no que diz respeito a literatura. Isso por dois motivos: pelo seu

cabedal intelectual e por sua superperceptividade.

Estamos aqui falando do homem da nova sociedade tecnologica.
Dessa sociedade que provoca um grande impacto na histéria mais recente que
se inicia no final do século XIX e adentra o século XX. Estamos falando de um
homem que possui a extrema sensibilidade necessaria para perceber, a frente de
seu tempo, o que viria adiante. Dai ser Fernando Pessoa também um dos arautos
do “mutante cultural’ de nossos dias. E isso Fernando Pessoa faz principalmente

através do heterénimo Alvaro de Campos.

4.2 O conceito de angustia na poesia de Alvaro de Campos

A partir desse momento, iniciaremos a andlise da obra de Alvaro de
Campos nos pontos em que percebemos ligagdo com a nossa proposta que € o
estudo da angustia existencial. Como ja vimos, a angustia possui ligagdo estreita
com a questdo da consciéncia, do eu, do desamparo, da desesperanga, etc.
Nossa analise se concentrard na tematica da angustia existencial, levando
naturalmente em consideragao seu sentido na filosofia sartreana. A analise dos
aspectos da literatura influenciadores da obra ou influenciados por ela ocorrera

em concomitancia com os aspectos filosoficos.

Comegamos pelo primeiro poema de Alvaro de Campos que se inicia
com o verso “Quando olho para mim ndo me percebo.” Poema esse sem nome.

Vejamos a primeira estrofe:
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*Quando olho para mim ndo me percebo.
Tenho tanto a mania de sentir
Que me extravio as vezes ao sair

Das proprias sensagdes que eu percebo.” (p.235)

Constatamos na estrofe acima duas instancias de realidade: a
realidade do sujeito que tenta adquirir a sua propria consciéncia e o eu que fala:
“Quando olho para mim ndo me percebo”. A outra realidade € o vinculo estreito

do sujeito com as sensagdes de si mesmo: “Tenho tanto a mania de sentir”.

Sartre em “O Ser e o0 Nada" diz que “minha consciéncia do eu jamais
se esgota”. Diz ainda que “o eu se da como tendo sido antes da consciéncia” e
prossegue: “0 para-si & si mesmo |a longe, fora de alcance, nas lonjuras das suas

possibilidades”.

Em Alvaro de Campos parece que, enquanto a consciéncia se
posiciona frente a um objeto, “sentindo” o objeto, ela se coloca num grau de
envolvimento tal que o sujeito se funde no objeto da sensagdo. Ao acabar a

sensagdo, o sujeito se perde:

“Que me extravio as vezes ao sair

Das proprias sensagdes que eu percebo”.

Expressa ai Pessoa a consciéncia que o sujeito tem da sensagéo.

Expressa ainda a consciéncia da consciéncia da sensagao:
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“Nem nunca, propriamente reparei,
Se na verdade sinto o que sinto. Eu

Serei tal qual parego em mim? Serei

Tal qual me julgo verdadeiramente?
Mesmo ante as sensagdes sou um pouco ateu,

Nem sei bem se sou quem em mim sente.” (CAMPQS, 1986:235).

A falta de coincidéncia é a falta de plenitude. A falta de plenitude leva
a busca de plenitude. Como essa plenitude é inalcangavel, a busca e constante.

Aj esta a causa da angustia humana apontada por Sartre.

Alias, essa angustia se expressa com todas as letras no poema
“Opiario”. O poeta fala de sua alma doente, que a vida a bordo ha de mata-lo,
ndo encontra meios para adaptar-se. Ndo adianta ir 4 india porque ha uma so
maneira de viver, ndo importa onde se esteja. “Ver passar a vida faz-me tédio”,
diz o poeta. Fala ainda das obrigagdes sociais que levam a inautenticidade, a

ma-fé no dizer de Sartre:

“Caio no 6pio por forga. La querer
Que eu viva uma vida destas

N&o se pode exigir almas honestas
Com horas pra dormir e pra comer” e
“Veio a noite. Tocou ja a primeira
Corneta, pra vestir para o jantar.
Vida social por cima! Isso! E marchar

Até que a gente saia pra coleira”.
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As exigéncias da vida social sdo como que coleira para o cao. O
homem deixa de ser ele mesmo para submeter-se as regras sociais. Se ele faz
isso sem uma aceitagdo interior, ele age de ma-fé, no dizer de Sartre. Este fato
provoca um desassossego: “Deste desassossego que ha em mim”. A perda da
liberdade por causa das convengdes sociais é tdo angustiante quanto a
liberdade. A vocagdo do homem, no entanto, € a liberdade. A busca da liberdade

é angustiante como o € a liberdade de busca:

“Ah quanta alma vivera, que ande metida
Assim como eu na linha, e como eu mistico!
Quantos sob a casaca caracteristica

N&o terdo como eu o horror a vida?” (OPIARIO, p.239)

O poeta do sensacionismo retrata ao longo de todo o poema a falta de
sentido da vida, o tédio, a paixao inutil, o desassossego e a angustia que é viver.
A morte € tema constante no poema. A morte aparece como solugdo para a
angustia:

“0O absurdo, como uma flor da tal india

Que ndo vim encontrar na india, nasce

No meu cérebro farto de cansar-se,

A minha vida mude-a Deus ou finde-a"...

N&o tenho o menor pudor em afirmar que os sentimentos externados
nesse poema antecipam os sentimentos do personagem Roquentin de “A
Nausea” de Sartre. "A nausea” por sua vez, através de seu personagem, antecipa

o espirito de “O Ser e o Nada". Alvaro de Campos, nesse poema € o homem
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revoltado, histérico das sensagdes, desejoso de infinito e desejoso do nada. Em
outras palavras, a propésito do poema em analise, podemos dizer como alguém

ja dissera de Alvaro de Campos em geral:

“A nausea, a angustia, o mal-estar da consciéncia nao
ajustada ao universo, porque se sente existindo sem razao
para existir, assinalam os componentes de seu desespero
onivoro, imagem transtornada do impulso faustico, incapaz
de comprometer-se, e que, temendo o risco da agao, nao
pode mais aliar-se nem a Deus nem ao Demoénio.”
(COELHO, Nelly Novaes in Introdugao a Fernando Pessoa,
Obra Poética, 1986)

Antoine Roquentin, s6, sem responsabilidade e sem gostos, descobre

na angustia que nada na vida tem motivo ou justificagao.

Como diz o autor de Historia do Existencialismo e da Fenomenologia,
Thomas Ranson Giles, Roguentin tem a coragem de afirmar o vazio de uma
liberdade desengajada do individualista perfeito, vazio esse tdo grande que ele
chega a ponto de transformar-se em angustia. Acho que ndo seria exagero

afirmar que em “Opiério” podemos encontrar a mesma coisa.

O opio seria, entdo, a fuga dessa dura realidade. Seria necessario um
“opiario” para dar conta do tamanho da angustia, do tamanho do desassossego,
do tamanho do tédio causado pelo fato de ser ele, Alvaro de Campos, um homem

condenado a viver.

Nesta sua fase inicial, Alvaro de Campos foi decadente-simbolista. O

poema “Opiario” o tempo todo expressa essa vis&o.

A proposito do movimento decadentista, Gilberto Mendonga Teles, em
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seu livro Vanguarda Européia e Modernismo Brasileiro, comenta:

“Trata-se de um fluxo e refluxo dinamizador da histeria
cultural e se explica talvez por essa dialética entre o real e 0
irreal que assinala a trajetéria do homem e, portanto, os
movimentos literarios. Parece refletir o lado negativo da
polaridade vida/morte e, também, o pessimismo da
observagao que as civilizagbes acabam por entrar em
decadéncia.” (TELES, 1992:55)

Nao precisa muito esfor¢o da razéo para percebermos a semelhanga
entre o decadentismo e o existencialismo. O autor fala da “tendéncia de exaltar o
declinio e as ruinas das civilizagbes”. Fala da critica a artificialidade da vida
social como caracteristica do movimento decadentista. Ora, o existencialismo,
como ja mencionamos, surge de um profundo sentimento negativista oriundo da
decadéncia do mundo provocado pelas duas grandes guerras. Jean-Paul Sartre,

que viveu 0s dois periodos, mais do que ninguém exacerbou em suas obras esse

sentimento.

Por outro lado, salvo melhor juizo, o futurismo representaria uma
reagao ao decadentismo. Julgo, no entanto, que, em Alvaro de Campos, ha uma
ambiguidade em relagéo a essa reagéo. E claro que Ode Triunfal € uma apologia
das maquinas e dos automoveis. Mas é também uma ironia em relagéo ao tipo de
homem que a sociedade industrializada cria. A Ode Triunfal € um manifesto

futurista, mas um futurismo menos radical que o de Marinetti.

Quando afirmamos que o futurismo em Alvaro de Campos ¢ diferente
do futurismo de Marinetti, estamos levando em consideragdo a afirmativa de

Fernando Pessoa segundo o qual “Alvaro de Campos é um Whalt Whitman com
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um poeta grego dentro.” Isso significa que Alvaro de Campos é mais contido,
menos radical, mais comportado. Em Ode Triunfal, percebe-se claramente a
influéncia futurista tanto do ponto de vista do conteido quanto do ponto de vista
da forma. O ufanismo em relagdo a grande conquista tecnologica que levou ao
mundo das maquinas e, portanto, da velocidade, esta presente. Entretanto,
Alvaro de Campos ndo nos passa a impressado de que concordaria com Marinetti,
segundo o qual “o calor de um pedago de ferro ou de madeira ¢ ja mais
apaixonante, para nds, do que o sorriso ou as lagrimas de uma mulher”, como
proclama em seu Manifesto Técnico da Literatura Futurista. Por outro lado, Alvaro
de Campos utiliza-se do verso livre sobejamente como prega o futurismo. Ha,
sim, na realidade, uma rebeldia contra a forma e contra os valores tradicionais
em Alvaro de Campos. Mas ha também a consciéncia de que no presente esta,
de alguma forma, imbricado o passado, tornando-se, portanto, impossivel a
destruicdo total do passado como queriam os futuristas mais radicais. Dai ser

Alvaro de Campos um “Walt Whitman com um poeta grego dentro.”

Também podemos perceber, na obra de Alvaro de Campos, ©
chamado interseccionismo que pretendia ser a intersecgao de duas sensagées. O
interseccionismo seria originario do fato de o sensacionismo tomar “a consciéncia
de cada ser, na realidade, constituida por diversas sensagdes mescladas”, como

diz Fernando Pessoa em Paginas Intimas e de Auto-Interpretagéo.

Acho que em Ode Triunfal também podemos perceber este

entrecruzamento de sensagdes quando Alvaro de Campos diz o0 que a maquina

exterior provoca no seu interior:



“O rodas, 6 engrenagens, r-r-r-r-r-r eterno!

Forte espasmo retido dos maquinismos em furia!

Em furia fora e dentro de mim,

Por todos os meus nervos dissecados fora,

Por todas as papilas fora de tudo com que eu sinto!

Tenho labios secos, 6 grandes ruidos modernos.

De vos ouvir demasiadamente de perto,

E arde-me a cabega de vos querer cantar com um excesso
De expressao de todas as minhas sensagoes,

Com um excesso contemporaneo de vés, 6 maquinas!” (CAMPOS,

1986:240)

Como dissemos, o futurismo em Alvaro de Campos nio é tao radical a

ponto de destruir todo o passado:

“Canto, e canto o presente, e também o passado e o futuro,
porque o presente é todo o passado e todo o futuro

E ha Platao e Virgilio dentro das maquinas e das luzes elétricas”

“Eia todo o passado dentro do presente!
Eia todo o futuro ja dentro de noés! eial

Eia! eia! eial” (CAMPOS, 1986:240)

Antonio Pina Coelho a propésito de Campos, diz:

“A consciéncia € uma energia intima com as aspiragoes de
infinito, mas limitada pelos sentidos, pela logica, pela
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inteligéncia, pelo corpo, que a tornam eu, enquanto lhe dao
um centro de referenciagdo sem a individualizarem,
enquanto lhe possibilitam uma espécie de catabase, um ser
o universo e a vida." (COELHO, 1971:32)

Tudo isso poderiamos resumir em dois termos que guardam uma forte
relacdo dialética e que constituem a causa da angustia existencial segundo

Sartre: Imanéncia X transcendéncia:

“Talvez porque a alma € grande e a vida pequena,
E todos os gestos n&o saem do nosso corpo
E s alcangamos onde o nosso brago chega,

E s6 vemos até onde chega o nosso olhar”.

“Vem, dolorosa,

Mater-Dolorosa das angustias dos timidos,
Turris-Eburnea das tristezas dos desprezados,

Mao fresca sobre a testa em febre dos humildes,
Sabor de agua sobre os |abios secos dos cansados...
Vem e arranca-me

Do solo de angustia e de inutilidade.” (CAMPOS, 1986:246)

Percebe-se aqui um lampejo de sentimento mistico que faz com que
Alvaro de Campos recorra a Mater-Dolorosa para amenizar sua angustia, sua
inutilidade. Mais uma vez cumpre-nos ressaltar que a raiz do existencialismo ateu
¢ a mesma do existencialismo cristdo. Também vale ressaltar a ambiglidade
presente em Alvaro de Campos, uma vez que, na realidade, ele nao tem nenhum

compromisso com a fé catdlica. Por isso talvez se possa considerar aqui mais
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uma vez a presenga da dialética fingimento-sinceridade que julgo téo frequente

em Fernando Pessoa.

Alvaro de Campos, em Ode Triunfal, parte de um sentimento que
poderiamos chamar de sensacionismo subjetivista para, através de uma grande

ironia, denunciar a burguesia emergente daquele tempo:

“O rodas, 6 engrenagens, r —r —r —r —r — r eterno!

Forte espasmo retido dos maquinismos em furia!

Em furia fora e dentro de mim,

Por todos os meus nervos dissecados fora,

Por todas as papilas fora de tudo com que eu sinto!

Comerciantes; vadios, escrocs exageradamente bem vestidos, /
Membros evidentes de clubes aristocraticos; Esqualidas, figuras
dubias; chefes de familia vagamente felizes /

A maravilhosa beleza das corrupgées politicas

Deliciosos escandalos financeiros e diplomaticos,

Agressdes politicas nas ruas,” etc. (CAMPOS, 1986:241)

Em Ode Maritima, também o desespero do infinito leva Alvaro de
Campos a uma distensao alucinatoria da experiéncia, que ¢, alias, o estado de

espirito predominante nas odes.

Isso se da, no entanto, partindo de uma fase inicial de tranquilidade,

de paz interior que se transforma a medida que o navio se aproxima:
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“Sozinho, no cais deserto, a esta manha de verao,
Olho pro lado da barra, olho pro indefinido,

Olho e contenta-me ver,

Pequeno, negro e claro, um paquete entrando,

Vem muito longe, nitido, classico a sua maneira.
Deixa no ar distante atras de si a orla va do seu fumo.
Vem entrando, e a manha entra com ele, e no rio,

Aqui, acola, acorda a vida maritima.” (CAMPOS, 1986:248-249)

A partir desse ponto, muda a gradagao de tranquilidade para agitagao,

desperta no poeta um volante interior:

“Aqui, acola, acorda a vida maritima,

Erguem-se velas, avangam rebocadores,

Surgem barcos pequenos de tras dos navios que estao no porto.
Ha uma vaga brisa

Mas a minh'alma estd com o que vejo menos,

Com o paquete que entra,

Porque ele esta com a Distancia, com a Manha

Com o sentido maritimo desta Hora,

Com a dogura dolorosa que sobe em mim como uma nausea,
Como um comegar a enjoar, mas no espirito.

Olho de longe o paquete, com uma grande independéncia de alma,
E dentro de mim um volante comega a girar, lentamente”. (CAMPOS,

1986:249)
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José Augusto Seabra na obra por diversas vezes aqui mencionada,

coloca com muita propriedade essa mudanga, essa gradagao:

“O poeta (o sujeito do poema) esta face ao oceano, olhando do porto o
horizonte distante. A partir do nada de onde so6 algo de vago vai emergindo, ele
comeca a distinguir um navio, lento a aproximar-se.” Em seguida faz a citagio do

inicio do poema para prosseguir:

“A imaginagdo do poeta destaca-se assim progressivamente numa
gradagdo cadenciada, do cais maritimo circundante, transpondo-se
metafisicamente para um Cais “simbolico”, que surge como arquétipo de todos os
cais, de que o cais presente ndo €&, platonicamente, mais do que “uma saudade

de pedra”. E cita:

“Ah, que essencialidade de mistério e sentido parados
Em divino éxtase revelador
As horas cor de siléncios e angustias

Nao é ponte entre qualquer cais e o CAIS.”

O CAIS arquétipo é o infinito, & o inatingivel. Ndo ha ponte entre o cais
da vida cotidiana e o CAIS arquétipo. O cais-finitude em busca da infinitude do
“Cais Absoluto”. Disso resultam “As horas cor de siléncio e angustias’. E o poema
prossegue num rompante de gradagdo, aumentando seu ritmo que se expressa

na freqiiéncia de anaforas e de outras reiterages verbais:

“Soa no acaso do rio um apito, s6 um.



100

Treme ja todo o chao do meu psiquismo.

Acelera-se cada vez mais o volante dentro de mim

Todo vapor ao longe € um barco

de vela perto.

Todo o navio distante visto agora

& um navio no passado visto proximo
Todos os marinheiros invisiveis a bordo
dos navios no horizonte

Sao os marinheiros visiveis do tempo
dos velhos navios,

Da época lenta e veleira das navegagdes
perigosas,

Da época de madeira e lona das

viagens que duraram meses. (CAMPOS, 1986:252)

Depois de atingir o apogeu das sensagdes, 0 poema termina num

movimento inverso: um navio deixando a barra até desaparecer no oceano:

“Primeiro o navio a meio do rio, destacado e nitido.
Depois o navio a caminho da barra, pequeno e preto
Depois ponto vago no horizonte (6 minha alma angustia!)
Ponto cada vez mais vago no horizonte...

Nada depois (...)" (CAMPOS, 1986:269)

A mesma relagdo que se estabelece entre o exterior e o interior das
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maquinas da fabrica em Ode Triunfal, estabelece-se aqui entre o poela e o navio.
A presenca do navio parece ser tdo angustiante quanto sua partida: “Depois
ponto vago no horizonte (6 minha angustia!) e “Nada depois, e s6 eu e a minha

tristeza”. (CAMPOS, 1986:269)

Realmente fenomenal a maneira como Fernando Pessoa (Alvaro de
Campos) exprime a variagdo de seu estado de espirito, mantendo sempre, em
qualquer hipotese, a angustia como elemento invariante. Nada, mistério,

angustia, nausea, inutilidade sao termos frequentes nas odes de Alvaro de

Campos.

Fernando Pessoa escreve sobre Alvaro de Campos: “Alvaro de
Campos define-se excelentemente como sendo um Walt Whitman com um poeta
grego dentro. Ha nele toda a pujanc¢a da sensagao intelectual, emocional e fisica

que caracterizava Whitman; mas nele verificou-se o trago precisamente oposto.”

O que se pode notar & que Fernando Pessoa, mesmo atraves de um
heterénimo como Alvaro de Campos, ndo se deixa identificar com um Unico
movimento literario. Como ja dissemos, nao se pode identificar uma postura
genuinamente futurista no poema “Saudagao a Walt Whitman”, porque Alvaro de
Campos € um Walt Whitman com “um poeta grego dentro”, ou como explica Jose

Augusto Seabra:

“Com efeito, enquanto na poesia whitmaniana as
sensagoes, e a sua expressao, se encontram em estado de
forga bruta, irreprimivel e torrencial, que rebenta todos os
diques e se derrama em aluvides por sobre as imagens, a
poesia de Campos ndo abandona nunca, mesmo nos
momentos de maior intensidade, uma contengéo formal em



102

que a consciéncia, a subjetividade do poeta se objetivam no
rigoroso construtivismo do poema”. (SEABRA, 1974:135)

Walt Whitman canta uma civilizagdo e um continente jovem e sem
historia, sem a presenga da medievalidade européia. Um pais em que o
progresso e a técnica sao valores positivos. Alvaro de Campos busca na maquina
apenas sensagbes. Evade-se de uma civilizagao alienada e em crise. Isso ele faz

através de uma ironia direta na propria “Saudacgao a Walt Whitman":

“(Deixa-me tirar a gravata e desabotoar o colarinho.
Nao se pode ter muita energia com a civilizagao a roda no pescogo...)

Agora sim, partamos, va |14 pra frente” (CAMPOS, 1986:272)

ou na parte final de “Passagem das Horas" em que ressente essa

alienagdo de maneira dramatica:

“Eu que, veloz, voraz, comilao da energia abstrata,
Queria comer, beber, esfolar e arranhar o mundo.

Eu, que s6 me contentaria com calcar o universo nos pés
Calcar, colocar até nao sentir...

Eu sinto que ficou fora do que imaginei tudo o que quis.

Que embora eu quisesse tudo, tudo me faltou.” (CAMPOS, 1986:287)

Percebe-se uma dialética em que Campos ora € masoquista em
relagéo ao mundo, ora € sadico em relagéo a ele:
“A moi, todos os objetos projéteis!

A moi, todos os objetos diregdes!



103

A moi, todos os objetos invisiveis de velozes!
Batam-me, trespassem-me, ultrapassem-me!
Sou eu que me bato, que me trespasso, que me ultrapasso!

A raiva de todos os impetos fecha em circulo — mim!" (CAMPQOS,

1986:276)

Em “Passagem das Horas”, mais uma vez o poeta abusa do
subjetivismo. Ele ¢ tudo, mas nao é. Ele quer ser tudo, mas ndo consegue.

Possui um imenso sentimento em relagdo a tudo, mas é infeliz:

“Viajei por mais terras do que aquelas em que toquei...

Vi mais paisagens do que aquelas em que pus os olhos...

Experimentei mais sensag¢des do que todas as sensagdes que senti,
Porque, por mais que sentisse, sempre me faltou que sentir

E a vida sempre me doeu, sempre foi pouco, e eu infeliz." (CAMPOS,

1986:276)

O poeta em diversas ocasides cria essa imagem da viagem. A vida
dele é como uma viagem. O motor dessa viagem, as sensagdes. A viagem néo
satisfaz nunca. Expressa a condicdo do homem infeliz da civilizagdo das
maquinas. Percebe-se, em seu poema, a ansia de libertar-se de si mesmo,
quando identifica seu eu com a gente, os dramas humanos, qualquer coisa enfim,
o universo. Nao o conseguindo, sobra-lhe o tédio, a angustia. Essa angustia se
alterna com momentos de nostalgia e triste desencanto. Permanece um tom

profundamente afetivo, de uma afetividade dolorosa, sofrida, que expressa o
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drama do eu fragmentado e desconhecido. O que nao foi colocado da maneira
mais explicita nas odes, € explicitado com todo o vigor em Tabacaria: o fracasso,
a inutilidade da vida do poeta devido a sua desagregagdo e a sua intima

incoeréncia:

“Serei sempre o que esperou que lhe abrissem a porta ao pé de uma

parede sem porta,
E cantou a cantiga do infinito numa capoeira,
E ouviu a voz de Deus num pogo tapado.

Crer em mim? Nao, nem em nada.” (CAMPOQOS, 1986:298).

A descoberta da inutilidade se da com a perda da inocéncia que o
torna lucido diante de si mesmo e do mundo. Reconhece o mistério, reconhece a

inexorabilidade da morte e chega a nausea perante a vida:

“Queria vomitar o que vi,

S6 da nausea de o ter visto.”

Tem-se a impressdo de que as odes sdo apenas desculpas para
Alvaro de Campos, partindo da grandiosidade da civilizagéo industrial do inicio
do século, reafirmar sua verdadeira vocagao de homem condenado a viver nessa
civilizagdo. O Alvaro de Campos da segunda metade de sua obra é, sem davida,
aquele para o qual, segundo Sartre, o ser e o fenémeno sempre caminham
juntos, indiscerniveis na massa do ser. O poeta expressa essa realidade através
da exacerbagao das sensagoes, para ele proprio, a base da estética. E é Sartre

que, através da fenomenologia, vai estudar, sob o plano comum da intuicéo, isto
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é, da manifestagao em que todas as ordens da experiéncia podem se traduzir,
mesmo as mais variadas, este fendmeno que é a existéncia humana. E Alvaro de
Campos que vai poetizar esse mesmo drama que € a existéncia humana. Alvaro
de Campos nos auxilia a compreender o que encobrem palavras tdo comuns no
existencialismo como angustia, abandono, desespero. Como o existencialista, o
poeta nao tem receio de declarar que o homem é angustia. Alvaro de Campos,
em momentos de desamparo, de desespero, as vezes apela pelo socorro de
seres superiores: Deus, Mater-Dolorosa, Noite, etc. O ar de mistério esta
presente em seus poemas dando solugao e ndo dando ao mesmo tempo, aos
seus dramas existenciais. Dai permanecer a duvida entre a ironia e a sinceridade

de suas palavras.

O intelectual Antoine Roquentin, sé, sem responsabilidade,
personagem de “A Nausea’, aproxima-se de Alvaro de Campos, engenheiro naval
que escolheu o 6cio por opgao. Ambos descobrem na angustia que nada na vida
tem motivo ou justificagdo. Talvez, seja preciso dizer de Campos que, como
Roquentin, o engenheiro tem a coragem de afirmar o vazio de uma liberdade
desengajada do individualista perfeito, vazio que leva a angustia. A vida
quotidiana, com espirito critico, ndo se justifica. Essa constatagao leva a nausea,
termo utilizado repetidas vezes por Alvaro de Campos. Sobre a nausea,

interpretando Sartre, escreve Thomas Ranson Giles:

“Dessa nausea todo homem se ressente toda vez que, num
clarao, num momento de aborrecimento, tem a impresséo de
que perde seu tempo, que a vida deveria ser diferente. A
nausea consiste precisamente em tomar consciéncia do fato
de que nossos atos sao automaticamente justificados.”
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(GILES, 1989:285)

E continua mais adiante. “A nausea €&, ao mesmo tempo, a questio do
porqué da nossa vida, e a terrivel vertigem de n&o sentir resposta imediata a

essa questdo.” (GILES, 1989:285)

Alvaro de Campos, em diversos momentos de sua obra poética,
sinaliza para esse tipo de sentimento. Em “Saudagao a Walt Whitman": “Eu tao
contiguo a inércia, tao facilmente cheio de tédio,"... “Sou dos teus, desde a
sensacao dos meus pés até a nausea em meus sonhos”. No poema “Passagem
das Horas”, encontramos: “Brisas de paisagens supostas para a nossa angustia

excessiva...", “Febre imensa das horas! Angustia da forja das emogoes!”

Em seu poema “A Casa Branca Nau Preta”, encontramos o mesmo
estado de espirito do poeta: vertigem, sonho, angustia. Tudo a sua volta lhe leva
a esse sentimento: “Nao existe manha para o meu torpor nesta hora...”, “Milagre
do aparecimento da Senhora das Angustias aos loucos”; “Néo sei. Falta-me um
sentido, um tato / Para a vida, para o amor, para a gléria..."; “Estou s6, s6 como
ninguém ainda esteve”, “Oco dentro de mim, sem depois nem antes.” (CAMPOS,

1986:288)

O poema “Lisbon Revisited” (1923) explora, além da tematica vida-
morte em que o autor demonstra sua desilusdo diante da vida, a questio da

autenticidade, também objeto de preocupagéo de Sartre:

“Queriam-me casado, futil, quotidiano e tributavel?

Queriam-me o contrario disto, o contrario de qualquer coisa?
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Se eu fosse outra pessoa, fazia-ihes, a todos, a vontade.
Assim, como sou, tenham paciéncia!
Vo para o diabo sem mim,
Ou deixem-me ir sozinho para o diabo!
Para que havemos de ir juntos?
N&o me peguem no brago!
N&o gosto que me peguem no brago. Quero ser sozinho.
Ja disse que sou sozinho!
Ah, que magada quererem que eu seja da companhia!” (CAMPOS,

1986:291)

Aqui podemos perceber a angustia da responsabilidade humana
sentida por aquele que nao admite nenhum guia no exercicio dessa
responsabilidade. E a total liberdade para construir a sua propria esséncia. Assim

escreveu Sartre em O Existencialismo é um Humanismo:

“Tendo definido a situagdo do homem como uma escolha
livre, sem desculpas e sem auxilio, consideramos que todo
homem que se refugia por tras da desculpa de suas
paixdes, todo homem que inventa um determinismo, ¢ um
homem de ma fé." (SARTRE, 1984:19).

Alvaro de Campos diz: “Queriam-me casado, futil, quotidiano e

iributavel?” (CAMPOS, 1986:291).

Ao escolher ndo ser nada disso, ele exercita a sua liberdade em busca
de sua autenticidade. Também n&o quis exercer a profissdo de engenheiro.

Fernando Pessoa, na vida real, ndo aceitou ser professor na Universidade de
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Coimbra. Preferiu uma vida singela de trabalhador de escritorio.

No poema “Lisbon Revisited” (1926), esta falta de ser existencialista,
ou este déficit com a realidade se manifestou ao mesmo tempo em que Alvaro de
Campos procura a consisténcia que the falta. Ele se objetiva em varios entes que
provém de si mesmo. E um ser que se prolifera em muitos outros: “Uma seérie de
contas — entes ligados por um fio memoria / Uma série de sonhos de mim de
alguém fora de mim?” Esses entes em que ele se multiplica nunca coincidem com
ele. Alvaro de Campos, pelo contrario, perde-se neles. Mas eles séio as unicas

saidas para o mundo.

Essa liberdade angustiante tdo trabalhada por Sartre é expressa ja no

inicio do poema com todas as letras:

“Nada me prende a nada.

Quero cinquenta coisas ao mesmo tempo.
Anseio com uma angustia de fome de carne

O que nao sei que seja

Definidamente pelo indefinido...

Durmo irrequieto, e vivo num sonhar irrequieto

De quem dorme irrequieto, metade a sonhar.”

“N&o sei que destino ou futuro compete a minha angustia sem leme;”

“...Transeunte inutil”, (CAMPOS, 1986:293)

Logo adiante, num poema sem nome o poeta exprime esse seu
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constante sentimento de angustia, de tédio, do sem sentido da vida, do vazio do

existir:

“Q tédio que chega a constituir nossos 0ssos encharcou-me o ser,

E a memoria de qualquer coisa de que me nao lembro esfria-me a
alma.

Sem duvida que as ilhas dos mares do sul tém possibilidades para o
sonho,

E que os areais dos desertos todos compensam um pouco a
imaginacgao;

Mas no meu coragao sem mares nem desertos nem ilhas sinto eu,

Na minha alma vazia estou,

E narro-me prolixamente sem sentido, como se um parvo estivesse
com febre.

Furia do destino,

Intersecé@o de tudo, confusdo das coisas com as suas causas e 0S
seus efeitos,

Conseqléncia de ter corpo e alma,

E o som da chuva chega até eu ser, e é escuro.” (CAMPOS, 1986:296)

Alvaro de Campos proclama prolixamente a inutilidade dos “propésitos
perdidos”, dos “sonhos impossiveis”, de onde surge o tédio. O tédio € a paralisia
da inquietagao que todas as coisas e gentes, com seu tumulto, deixam na alma
do tragico heterénimo de Fernando Pessoa. Sair do tédio € resvalar na nausea,

sentimento de estranheza que |lhe vem do corpo ou repulsa aos outros. E da
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nausea ele retorna ao fundo de sua angustia, que lhe revela, através do nada de
todas as agdes, o0 ser incompreensivel. A angustia é, pois, uma experiéncia do
ser que se infiltra no quotidiano, suspendendo, como em Tabacaria, a

familiaridade da vida:

“Sempre uma coisa defronte da outra

Sempre uma coisa tao inutil como a outra

Sempre o impossivel tdo estupido como o real,

Sempre o mistério do fundo tdo certo como o sono de um mistério de
superficie,

Sempre isto ou sempre outra coisa ou nem uma coisa nem outra.”
(CAMPOS, 1986:299)

Todas as paixdes sao inuteis. E o homem, que pela sua consciéncia
quer o impossivel, acaba por perder até o real. Alvaro de Campos, intransigente
no dizer a verdade, aceita o absurdo da existéncia, sem qualquer disfarce,
lutando até por destruir todos os disfarces e consolos e assumindo a sua
condicdo infeliz. Dai o seu tom escandalizante, avesso a ma-fé do
sentimentalismo que se refugia na consolagao dos estados de alma, e a ma-fé da

inteligéncia, que justifica as agbes pelos seus fins e a vida pelo valor das agdes.

Foi o que Alvaro de Campos pregou, no Ultimatum (1919), o advento
do poeta que reunisse o maior numero possivel de personalidades, e que
sentisse por varios poetas. Transpunha ele, dessa maneira para o plano poético,
o ocultismo alquimico de Fernando Pessoa: destruir a individualidade, rejeitar as
verdades imediatas da experiéncia sensivel, para alcangar, na obra, a realizagao

de possiveis mundos, com a abertura de perspectivas sobre o ser inesgotavel,
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que nunca se revela de todo. A comédia dos heterénimos, a farsa da simulagéo,
¢ afinal um dialogo com o ser, que na linguagem se consuma e que, atraveés da

linguagem, remete aquela existéncia em si, aquele algo que ha:

“Ah! Tudo é simbolo e analogia

Do eterno erro na eterna viagem

O mais que exprime na alma que ousa
E sempre nome, sempre linguagem

O véu e a capa de uma outra coisa.” (LIMA, 1968:11)

A realidade é fugidia. “A natureza gosta de se esconder”, no dizer de
parménides. Diria que a realidade inteira gosta de se esconder. Alvaro de
Campos se poe em busca da verdade desta realidade. Nao a encontra. A viagem
¢ eterna. Alias, a metéfora da viagem € constante em Pessoa. Por isso talvez ele
fale tanto do mar, do cais, do chegar e do sair de navios. Para ele até a realidade
& simbolo. A nossa consciéncia muda a realidade. A realidade € para mim. Minha
consciéncia da significado a realidade. Mas o significado que minha consciéncia
da ndo esgota tudo que ela é. Por isso tudo & simbolo, tudo ¢ analogia. Nome,
linguagem, palavras escondem a realidade como um véu. E preciso desvelar,

mas sempre se erra e, por isso, a viagem continua, eterna...

Os recursos de natureza futurista, em Alvaro de Campos, parecem
cumprir bem essa fungao de busca constante de algo indefinido, fugidio e
inefavel. Utiliza-se, copiosamente, da liberdade de dizer o que vem a cabega, luta

pela “‘imaginagdo sem fios”. A analogia, portanto, é a técnica expressiva de
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Fernando Pessoa (Alvaro de Campos). As analogias muito frequentemente
relacionam elementos da natureza (rio, mar, montanha, arvore etc.), realidades
da cidade (rua, calgada, porto, navio, janela etc.), agdes do cotidiano (fumar,
andar, cair etc.) com os sentimentos interiores do poeta, expressando estados de

espirito do momento (tristeza, alegria, tédio, nausea, raiva, 6dio, amor etc.).

A propésito a palavra angustia aparece mais de vinte vezes ao longo
dos poemas de Alvaro de Campos, afora seus derivados e correlatos:
angustiante, angustiado, ansia, ou seja, uma pléiade de palavras do mesmo
campo semantico de angustia. A maior parte do tempo as analogias, as
metaforas sdo utilizadas para expressar esse estado de angustia constante em

que o homem se encontra. Vejamos:

“Esta VELHA angustia,

Esta angustia que trago a séculos em mim,

Transbordou da vasilha

Em lagrimas, em grandes imaginagodes,

Em sonhos em estilo de pesadelo sem terror,

Em grandes emogdes subitas sem sentido nenhum.” (CAMPOS, 1986:

324)

Alvaro de Campos exprime um estado exacerbado de anguistia quando
diz:

“Também né&o & novidade.
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Tenho vontade de vomitar, e de me vomitar a mim...

Tenho uma nausea que, se pudesse comer o0 universo para o despejar
na

Pia, comia-o.

Com esfor¢o, mas era para bom fim.

Ao menos era para um fim.

E assim como sou nao tenho nem fim nem vida..” (CAMPOS,

1986:345)

A ndusea é o estado mais extremado da angustia de ter consciéncia da
realidade ou da busca constante dessa consciéncia que ndo se completa nunca.
A relacdo querer saber e ndo conseguir saber nunca é a mola que alimenta a
poética de Alvaro de Campos. O conhecimento do ser é o objeto preferido de seu
trabalho. Diante da impossibilidade do saber total, da impossibilidade de se
definir vida, universo, sentimentos, sensagdes etc., o poeta apela para o plano da
alucinag@o, apela para a ambiguidade de sentido, esbanja antiteses, diz e desdiz,
afirma e nega, numa dialética constante que ndo leva a sintese alguma. Achamos
que procurar sintese como resolugdo de conflitos em Fernando Pessoa e
ingenuidade. Ele nao tem essa preocupagdo porque ele mesmo diz, sem nenhum

pudor, o que Ihe vem a cabeca.

Fernando Pessoa e Sartre, cada um na sua época, escandalizaram os
meios intelectuais por essa caracteristica semelhante que tinham: a expresséo da
autenticidade a qualquer custo. Fernando Pessoa fez isso muito bem em forma

de poesia, Sartre, em forma de romance e de filosofia. Expressar a autenticidade
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implica em denunciar a ma fé, a mascara da convivéncia social. Talvez, por isso
mesmo, ambos tenham sido arredios, anti-sociais. A atitude de ambos ¢ uma
atitude de agresséo a sociedade, & vida em geral. Alvaro de Campos exacerba
esse sentimento através da expressdo sadomasoquista em relagao a realidade.
Ora é um agressor contumaz, ora € vitima extrema. Nos poemas, sua
subjetividade vai num crescendo de agressdes sobre a realidade, parece o todo-
poderoso e, em seguida, ha uma mudanga de posigdo. Quando exalta a alegria
da vida, pode-se esperar, em seguida, que a tristeza tomara o seu lugar. As
expressbées ‘tudo” e “nada’ tém lugar privilegiado na poética de Alvaro de
Campos. Ai esta bem presente o sentido sartreano de “nada” que impulsiona o
ser humano a “tudo”. Por isso que Alvaro de Campos diz “tudo € nada”, causa da
angustia de ser. Com muita frequéncia, ele sugere a morte como solugéo. Ai,
mais uma vez, ele se aproxima de Sartre. Ndo ha solugdo para a angustia de ser
consciente, ndo ha solugéo para o ser que é “para-si”. O “para-si” & um estranho
no mundo. O homem, unico “para-si’, € um condenado a vida. Condenado a vida
porque ela ndo tem sentido. N&o tendo sentido, leva a nausea. Para o homem o
anico remédio € a morte. Enquanto ela ndo chega, a vida do homem consiste em
ndo entender a realidade e em possuir sentimentos contraditorios, o que exprime
a falta de um rumo determinado, a falta de plenitude. Termino citando um
fragmento que € a parte final das poesias de Alvaro de Campos. Fragmento esse

que externa muito bem isso que acabamos de comentar acima:

“Que teorias ha para quem sente
Um cérebro quebrar-se, como um dente

Dum pente de mendigo que emigrou?



Fecho o caderno dos apontamentos
E fago os riscos moles e cinzentos

Nas costas do envelope do que sou...

Ha quanto tempo, Portugal, ha quanto
Vivemos separados! Ah, mas a alma,

Esta alma incerta, nunca forte ou calma,

N&o se distrai de ti, nem bem nem tanto.

Sonho, histérico oculto, um vao recanto...

O rio Furness, que € o que aqui banha,

So6 ironicamente me acompanha,

Que estou parado e ele correndo tanto...

Tanto? Sim, tanto relativamente. ..
Arre, acabemos com as distingées,
As sutilezas, o intersticio, o entre,

A metafisica das sensacgoes -

Acabemos com isso e tudo mais...

Ah, que ansia humana de ser rio ou cais!" (CAMPOS, 1986:357)
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CONCLUSAO

Iniciamos este trabalho como quem tivesse vislumbrado a distancia a

ponta de um iceberg.

Como dissemos anteriormente, ao longo da pratica do magistério,
encontrdvamos em textos de livros didaticos ou apostilas de Filosofia exercicios
que propunham aos alunos identificarem em fragmentos de poesias de Fernando
Pessoa idéias relacionadas com o corpo tedrico do existencialismo em geral e, as

vezes, com o existencialismo sartreano.

Pusemo-nos a procurar uma bibliografia que contemplasse o estudo da
filosofia presente na obra de Fernando Pessoa. Via Internet conseguimos
acessar bibliotecas como a da Universidade Fernando Pessoa, no Porto, da
Universidade de Coimbra, da USP e de algumas outras universidades.
Comegamos por pontuar, na lista bibliografica inicial, o que poderia ser objeto de
nosso interesse. De pronto, dois livros mereceram nossa atengao: A Filosofia na
Poesia de Fernando Pessoa, de Maria Ozomar Ramos Squeff, publicado pelo
Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Federal do Rio
Grande do Sul, dissertagado apresentada na Faculdade de Letras e Ciéncias
Humanas da Universidade de Toulouse e Os Fundamentos Filosdficos da Obra
de Fernando Pessoa, de Anténio Pina Coelho, publicado pelo Editorial Verbo,
dois volumes. Lemos os dois livros mencionados e comparamos suas andlises
com o texto da obra poética de Fernando Pessoa. Fizemos, entdo, a leitura da

Obra Poética, até ai foi, digamos, o primeiro momento deste trabalho.
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Depois disso, voltamo-nos para a leitura sobre o existencialismo.
Lemos alguns livros sobre o existencialismo em geral, dos quais destacamos
Introduccion a los Existencialismos, de Emanuel Mounier, Ediciones Guadarrama,
Madrid, com especial atengdo. Lemos ainda O Conceito de Angustia, de Soren
Kierkegaard, A Nausea, de Jean-Paul Sartre e, naturalmente, O Ser e o Nada, do
mesmo autor, buscando, nele, as analises que nos interessavam. O

Existencialismo € um Humanismo também foi outro texto objeto de nosso estudo.

A partir dessas leituras preocupamo-nos, nos dois primeiros capitulos,
em delinear a visdo existencialista no seu contexto histérico e desenvolver o
conceito sartreano de angustia existencial, relacionando-o com suas raizes
Kierkegaardianas. Como ja tivemos a oportunidade de dizer, para a compreenso
do conceito de angustia outros temas vieram a baila como consciéncia, eu, ser e
nada, morte etc. A primeira parte do trabalho, ou seja, os dois primeiros capitulos,
consistiu na fundamentagéo filosofica, mas ja ai acenando, aqui e acola, para a
poesia fernandina, oportunidades em que citamos fragmentos de poemas que
sugerissem alguma conexao com algum aspecto do existencialismo. Assim ja se
teria um contato com aspectos que seriam abordados mais meticulosamente na

segunda parte do texto, ou seja, terceiro e quarto capitulos.

Em seguida, partimos para a leitura de criticos literarios da obra de
Fernando Pessoa e um deles me chamou a atengdo especialmente. Trata-se do
livro de José Augusto Seabra, Fernando Pessoa ou o Poetodrama, publicagio da
Editora Perspectiva. Esse livro chama a atengéo para a natureza estética dos

heteronimos. Achamos, entretanto, que apesar das duras criticas que o autor faz
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a explicagdes de natureza psicologica, sociolégica ou filosofica, ele proprio nao
consegue fugir totalmente delas. Ou seja, julgamos que se torna deveras
impossivel seccionar a analise em dimensdes genuinamente distintas, uma vez
que o conhecimento nao pode ser dividido em compartimentos-estanques.
Apesar disso, José Augusto Seabra é realmente brilhante na concepgéo do texto

e na analise da obra.

Feito isto focalizamos nossa atengdo no texto de Alvaro de Campos.
Cada comparagéo feita, so vinha corroborar a hipétese inicial: a obra poética de
Alvaro de Campos comporta uma analise a partir do conceito sartreano de
angustia existencial. O cruzamento do sentido essencial de A Ndusea, obra que
precedeu o embasamento tedrico de O Ser e o Nada, com os poemas de Alvaro

de Campos s6 fazia confirmar essa nossa visao inicial.

Alvaro de Campos, como dissemos, talvez seja o heterénimo que mais
encarne a dramaticidade da vida como um sujeito poético cuja indeterminagéao
expressa a necessidade de uma poesia multipessoal e plurissubjetiva. Ai esta a

origem dos heteronimos.

Roquentin é o personagem sartreano que encarna a dramaticidade da
vida e que expressa também uma certa indeterminagéo do sujeito, do eu, numa
ambiguidade constante entre busca do sentido da vida e a constatagio do sem-

sentido que leva a nausea.

Os textos filoséficos de Fernando Pessoa nos ajudam a conhecer sua

viséo sobre varios temas e facilitam o contato com aqueles filésofos com os quais
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ele teve contato em sua leitura contumaz.

Gostariamos de ter trabalhado mais um capitulo que antecederia o
terceiro do texto final, em que se enfocaria a relagdo entre a filosofia e literatura.
Teria sido uma discussado tedrica interessante que nos daria maior seguranga
para o empreendimento final. Contudo, foi impossivel por causa da questao de
tempo. Para suprir, ainda que precariamente, essa lacuna, fizemos uma pequena

consideragao sobre a questado na introdugéo desse trabalho.

Também, pelo mesmo motivo, evitamos descer a reflexdes mais
profundas sobre temas muito mais polémicos como a questdo do eu, do sujeito,
da consciéncia, da transcendéncia, do outro em Sartre ou em outros filosofos
porque esse N30 era Nosso objetivo principal. Além disso, o carater “fingidor” de
Fernando Pessoa nos deixa realmente perplexos diante dessas questoes, pois 0S

problemas filosoficos se transformam em literatura.

Restam-nos algumas consideragées finais. Se féssemos dizer do
resultado de uma partida de futebol, poderiamos dizer, simplesmente: 2 a 0 para
tal time. Mas se pretendéssemos analisar e a chegar ao porqué desse resultado,
naturalmente teriamos que descrever o jogo desde o inicio. Eo que fizemos até
aqui. Ha um sentimento de dever cumprido porque julgamos ter conseguido
realizar a tarefa de inter-relacionar os pensamentos dos varios autores, filosofos
ou criticos literérios, dentro de uma sequéncia logica, convocando-os a nos
auxiliar a perceber, na obra de Fernando Pessoa - Alvaro de Campos a questdo

da Angustia Existencial. Filésofos e literatos compareceram e contribuiram para
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que pudéssemos conseguir esta modesta compreensao da obra de Fernando
Pessoa, dentro dos limites estabelecidos por nos. Julgamos ainda que a relagdo
entre a angustia existencial, filosoficamente trabalhada por Sartre e poeticamente
enunciada por Alvaro de Campos, foi relativamente explicitada no presente
trabalho. O objetivo proposto, foi, portanto, atingido, levando-se em conta as
limitagbes ja mencionadas. Os conceitos centrais sobre a angustia, os termos a
ela relacionados, os poemas que expressam essa angustia, a andlise desses
poemas, dentro da proposta inicial apresentada, tudo isso parece-nos
comparecer no presente trabalho. Entretanto, para terminar, queremos expressar
a nossa angustia de n&o termos realizado um trabalho como gostariamos,
sabendo que, mesmo que mais tempo tivéssemos, talvez permanecesse a
mesma angustia ou até uma angustia maior: condigdo necessaria do ser humano

para pequenas ou grandes realizagdes.

Para terminar, queremos expressar a nossa angustia de ndo termos
realizado um trabalho como gostariamos, sabendo que, mesmo que mais tempo
tivéssemos, talvez permanecesse a mesma angustia ou até uma angustia maior:

condigao necessaria do ser humano para pequenas ou grandes realizagoes.
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