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RESUMO

Este trabalho esta inserido no contexto dos estudos pessoanos, mais especificamente no que diz
respeito ao ocultismo na obra de Fernando Pessoa. A proposta deste estudo é analisar as
metaforas ocultistas na poesia de Fernando Pessoa ortdnimo pelo viées da psicologia analitica,
partindo da hipotese que tais metaforas sdo representacdes de conteudos como a busca por uma
realidade que transcende e pela totalidade, assim como a busca do poeta por si mesmo. O corpus
de andlise é formado por Obra poética de Fernando Pessoa (2016) e Poesias Ocultistas de
Fernando Pessoa (1996). A metodologia utilizada consiste em pesquisa bibliografica da vida e
obra do poeta. Buscamos a definicdo clara de ocultismo e averiguacdo das principais correntes
ocultistas com que Pessoa se envolveu e estudamos 0s preceitos basicos de psicologia analitica
para posterior analise das metéaforas ocultistas e suas representacdes para a psicologia fundada
por Jung. Para isso, adotamos como fundamentagdo tedrica os estudos desenvolvidos por
Simdes (1958?), Quadros (1988), Lind (1981), Zenith (2011), Ribeiro (2016), Papus (2003),
Jung (2008) e von Franz (1998). Os poemas ortonimicos escolhidos para nossa analise e seus
recortes tematicos podem ser compreendidos como representacdes simbdlicas das dinamicas
psiquicada referentes a busca de Fernando Pessoa por si mesmo, a busca pela totalidade e a

busca por uma realidade que transcende.

Palavras-chave: Fernando Pessoa; Poesia ocultista; Ocultismo; Psicologia analitica; Carl G.
Jung



ABSTRACT

This work was written in the context of Fernando Pessoa Studies, with focus on the Occultism
in Fernando Pessoa’s work. The purpose of this study is to analyze through Analytical
Psychology the occultist metaphors in Fernando Pessoa Orthonym's poetry. The hypothesis is
that such metaphors are representations of contents such as the search of Pessoa for himself,
the search for totality and the search for transcendent reality. The corpus of analysis is formed
by the books Obra poética de Fernando Pessoa (2016) and Poesias Ocultistas de Fernando
Pessoa (1996). The methodology consists of bibliographical research of the life and work of
the poet. We sought for a clear definition of Occultism and to ascertain the major occultist
currents with which Pessoa became involved. We also studied the basic precepts of Analytical
Psychology for further analysis of occultist metaphors and their representations. For this, we
adopted as theoretical foundation the studies developed by Simdes (1958), Quadros (1988),
Lind (1981), Zenith (2011), Ribeiro (2016), Papus (2003), Jung (2008) and von Franz (1998).
The poems from Pessoa Orthonym chosen for our analysis and their thematics can be
understood as symbolic representations of the psychic dynamics referring to Fernando Pessoa's
search for himself, the search for totality and the search for a reality that transcends.

Keywords: Fernando Pessoa; Occultist poetry; Occultism; Analytical Psychology; Carl G.
Jung
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1 APRESENTACAO: O POETA, O LADO OCULTO DA LUA E A BUSCA DE SI

A poesia leva 0 homem para fora de si e,
simultaneamente, o faz regressar ao se
estado original: volta-se para si.

Octavio Paz

Tudo que existe em nosso universo abarca em si uma multiplicidade de faces, olhares e
interpretacdes. E ilusdo acreditarmos que o angulo pelo qual vemos algo o define em sua
totalidade, ou que esse algo possui apenas uma maneira de ser visto. Nada é formado por uma
face s6: somos multiplos dentro da unidade e unos dentro da multiplicidade.

Um objeto, uma pessoa, uma obra ou um texto sdo constituidos por uma teia complexa
de interpretacdes distintas. Toda vez que um individuo debruca seu olhar sobre uma obra, por
exemplo, esse olhar consegue apreender um certo nimero de leituras ou interpretacdes sobre a
mesma. 1sso ndo significa que essas leituras e interpretacdes sdo determinantes arbitrarias do
que é ou pode representar tal obra. Na verdade, essas leituras e interpretacdes sdo tdo somente
alguns angulos, algumas das facetas que formam a obra, mas ndo sua totalidade. Nenhuma de
tais facetas ou angulos é mais correto ou melhor do que o outro, sdo apenas diferentes recortes
gue nos instigam e nos provocam a percorrer a busca por sua apreensao. Esta busca, construida
por questionamentos, orquestra-se como o foco central que alimenta a arte de praticar ciéncias.

Quando debrugamos nosso olhar sobre o estudo de um objeto, é natural a escolha de um
foco, a delimitacdo desse estudo a partir daquilo que nos é mais relevante, daquilo que nos gera
guestionamentos ou mesmo identificacdo. Do todo desse objeto, selecionamos uma parte
apenas para viabilizar a apuracdo pontual da busca pelos resultados. Afinal, o desejo de
apreender a totalidade em um espaco de tempo relativamente pequeno é um peso que pode ser
comparado as tarefas que Psique teve que cumprir ou ao nivel dos trabalhos de Hércules, tendo
em vista que a totalidade se insere em um horizonte de constantes descobertas, leituras e
transformacdes. Além disso, poderiamos questionar: o que define a totalidade de algo?
Totalidade como expressédo da condigéo subjetiva a partir do ponto de vista de que e de quem?
O conceito fechado de totalidade sé é fechado porque possui um componente de arbitrariedade
em sua base. Entretanto, se lembrarmos que € o sujeito quem define essa arbitrariedade, entdo,
nada é absolutamente arbitrario ou fechado, sdo apenas pontos de vista de um complexo todo.
A partir dessas reflexdes, podemaos inferir a grandeza do ato de praticar o estudo cientifico que

sempre pode se renovar, se transformar ou ampliar seu horizonte de conhecimentos e saberes.
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Estudar a vida e a obra de Fernando Pessoa é um verdadeiro desafio, tendo em vista a
volumosa quantidade de trabalhos que existem sobre o assunto. Um verdadeiro e grande
mosaico de olhares e leituras representa hoje o panorama dos estudos pessoanos. Considerado
por muitos criticos como o mais universal poeta portugués, a figura enigmatica e criativa de
Fernando Pessoa e sua vasta obra marcam profundamente o cenario literario de Portugal e do
mundo. Pessoa teve uma vida devotada a criacdo literaria, deixando uma complexa e
incomparavel obra, quase 30 mil documentos em uma arca (TUTIKIAN, 2015), que por sua
vez, abriu um amplo horizonte de estudos. Na diversidade de facetas que abarca sua producéo,
encontramos indmeras pesquisas a respeito dos mais diversos aspectos, tais como obras e
artistas que influenciaram a estilistica de Fernando Pessoa; a criagdo dos “ismos” do
modernismo portugués (paulismo, interseccionismo, sensacionismo); a criacao heteronimica e
os estudos direcionados as obras dos heter6nimos. Na criacao literaria de Pessoa, entre os temas
menos estudados, situa-se a visdo ocultista presente em sua obra, segundo o levantamento que
realizamos nos repositorios das universidades brasileiras e portuguesas.

Apesar da visdo ocultista na obra pessoana ser um tema pouco explorado por
pesquisadores, € essencial lembrarmos que o ocultismo presente na criacdo literaria ndo € um
atributo exclusivo de Fernando Pessoa. A simetria entre poesia e magia € anterior a Pessoa. No
romantismo, por exemplo, muitos poetas e escritores vertiam para seus escritos nuances de
conhecimentos oriundos das ciéncias ocultas, entre os quais podemos citar William Blake,
Johann Novalis, Wolfgang von Goethe e Edgar Allan Poe. Em O arco e a lira (2012), Octavio
Paz também trabalha com a equagédo que relaciona a poesia a magia, esclarecendo que “a poesia
é metamorfose, mudanca, operagdo alquimica, e por isso faz fronteira com a magia, a religido
e com outras tentativas de transformar o homem e fazer ‘deste’ e ‘daquele’ o ‘outro’ que ¢ ele
mesmo” (PAZ, 2012, p. 119).

O “instrumento magico” que realiza essa “operagdo alquimica” que € a poesia ¢ a
palavra, pois esta € algo suscetivel de transformar-se em outra coisa e de “transmutar aquilo em
que toca: a palavra pao, tocada pela palavra sol, se torna efetivamente um astro; e o sol, por sua
vez, se torna um alimento luminoso” (Ibid, p. 42). Dessa forma, pode-se constatar que a palavra
é simbolo que manifesta simbolos, sendo assim, a esséncia da linguagem é simbdlica capaz de
representar um elemento da realidade por outro, como acontece com as metaforas. Por isso, Paz
(2012) afirma que a linguagem e o mito estdo interconectados porque funcionam como
metaforas da realidade. Além disso, 0 poeta mexicano constata que o homem é um ser
inseparavel das palavras: “o homem é homem gracas a linguagem, gracas a metafora original

que o fez ser outro e o separou do mundo natural. O homem é um ser que criou a Si mesmo ao
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criar uma linguagem” (PAZ, 2012, p. 42). Da mesma forma que a poesia tem como seu
instrumento “transmutador” a palavra, que tem esséncia simbolica, as ciéncias ocultistas, como
veremos ao longo dessa pesquisa, também possuem uma natureza e operagdes por via do
simbolo, reforcando ainda mais a proximidade da arte poética com as artes herméticas.

Quanto ao panorama historico, na segunda metade do século XX, as chamadas ciéncias
ocultas comecaram a ganhar relevancia contrapondo-se aos defensores da lucidez racional, que
anunciavam a apoteose da razdo, “enquanto os Enciclopedistas concluiam a sua obra
monumental” (LIND, 1981, p. 257) pela convic¢do de que, conforme explica Friedrich (1978,
p. 60) evocando Claudel, era “possivel explicar totalmente o universo ¢ o homem, sufocando,
assim, forcas artisticas e espirituais carentes de mistério”. Como resposta ao dominio do
racionalismo herdado do “Século das Luzes”, que legitimava o primado da razio e o
desenvolvimento da ciéncia como Unica base do progresso da humanidade, entre o final do
século XVIII e inicio do XIX, surge, no cenario europeu, a formacéo de diversas sociedades
secretas de teosofia, lojas macdnicas e circulos iniciaticos que resgatavam antigos
conhecimentos ocultistas (Ibid).

O nome de Helena Petrova Blavatsky, em meados do século XIX, manifesta-se como
referéncia neste cenario ao sistematizar a parte teérica do ocultismo que ficou conhecida como
teosofia. Ao lado dela, outros ocultistas que protagonizam o surgimento de um espiritualismo
moderno (entre eles podemos citar Eliphas Levi, MacGregor Mathers, Papus e Aleister
Crowley) contribuem também para a disseminagdo das “ciéncias ocultas”, influenciando
inimeras personalidades do ramo das artes. No que diz respeito ao campo da literatura, a
efervescéncia do ocultismo ressoa nos movimentos do simbolismo e modernismo. Friedrich
(1978, p. 60) pontua que o surgimento de “uma poesia obscura que se evade do mundo
explicavel do pensamento extremamente cientifico para lancar-se ao mundo extremamente
enigmatico da fantasia, pode ter o efeito de missdo que proporcione, a quem € sensivel a ela, a
mesma evasiao”. Assim, muitos escritores, como Yeats e Rimbaud, foram influenciados pelo
ocultismo, desenvolvendo, em maior ou menor grau, a relacdo entre a poesia e o oculto.

A busca de superacao da consciéncia ao se confrontar com a incapacidade de olhar para
o real configura-se como eixo medular da poesia produzida por Fernando Pessoa. Nessa busca,
Pessoa € levado ao ocultismo. Em uma carta a Casais Monteiro (PESSOA apud QUADROS,
1986, p. 199), o autor revela sua afinidade com o ocultismo, afirmando ser um nacionalista
mistico e que, apesar de ndo pertencer a nenhuma ordem iniciatica, é conhecedor de muitas
delas. A Mario de Sa-Carneiro, escreve sobre a impressdo que teve ao deparar-se com 0S

estudos da doutrina teosofica ao ser encarregado de traduzir para lingua portuguesa os livros de
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Annie Besant, na época presidente da Sociedade Teosofica. Pessoa também traduz a obra A voz
do siléncio, de Blavatsky, que discorre sobre preceitos espirituais (SIMOES, 1950, p. 540).

Na mesma época de Fernando Pessoa, vive o0 psiquiatra suico e fundador da psicologia
analitica, Carl Gustav Jung. Assim como Pessoa, Jung testemunhou a emergéncia do
espiritualismo moderno que se espalhou pela Europa e Américas e que influenciou ndo apenas
o horizonte das artes, mas também das ciéncias. “Os fendmenos espiritualistas atrairam o
interesse de importantes cientistas” (SHAMDASANI, 2017, p. 12) e foram terreno fértil para
investigacOes na area da psicologia e no estudo da parte inconsciente da psique humana. O
trabalho de Jung difundiu um novo olhar sobre a psicologia, transformando a concepcdo de
psique. O inconsciente para Jung surge entdo como fonte infindavel de criacdo. Essa
compreensdo profunda do funcionamento psiquico emergiu a partir do trabalho com o préprio
inconsciente e com o processo de trabalho com o inconsciente de seus pacientes. Sem
preconceitos, ele imergiu nas mais diversas as areas da producdo do conhecimento, incluindo
aquelas consideradas pela comunidade cientifica como obscuras. Conceitos como simbolo,
arquétipo, inconsciente pessoal, inconsciente coletivo e processo de individuacdo, a partir de
um ponto de vista psicolégico, sdo elaborados por Jung, que tem como base sua experiéncia
psiquiatrica e seu amplo conhecimento das diversas culturas do mundo, das tradi¢bes da
alquimia, da mitologia e do estudo comparado da histéria das religides — compreendidas por
ele como autorrepresentac6es das dindmicas dos processos psiquicos inconscientes.

Sobre as ciéncias ocultas, o divino, a busca pelo que transcende, Antdnio Quadros
(1988, p. 191) revela como sendo este o cerne profundo de toda producédo de Fernando Pessoa,
configurando-se também como o aspecto “de mais dificil aproximagdo ¢ leitura”. Diante da
complexidade e o obscurantismo do tema, muitos pesquisadores preferem ignorar ou evitar o
ocultismo. Afinal, as ciéncias ocultas, devido a sua carga historica, por muito tempo foram
vistas como um tema obscuro para as ciéncias e para a academia. Esse rétulo e o obscurantismo
do assunto podem ter afastado pesquisadores da obra pessoana a explorar o universo dos
poemas e dos textos ocultistas, impulsionando-os a dar mais atencéo a outros temas e aspectos
em Fernando Pessoa. Entretanto, negar as dimensdes esotéricas ou misticas da vida e da obra
de Pessoa e recusar-se a ter um minimo entendimento por essas dimensdes reflete diretamente
no alcance da “compreensdo plena do génio do poeta” (Ibid, p. 193). Sobre isto, o biografo
ainda reitera que poucos foram 0s criticos que percorreram caminhos que extrapolam o0s
horizontes da historiografia ou da critica literéarias, “pois nem a todos ¢ dado, em época de
ideologia racionalista e cientificista, querer, poder, saber, escutar e decifrar uma linguagem

fundamentalmente simbolica como ¢ a sua” (Ibid, p. 193).
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A importancia do ocultismo vai muito além de um mero interesse do poeta que resultou
em influéncias para sua obra, ou um reflexo oriundo dos ltimos vestigios do simbolismo. Para
o critico Eduardo Lourenco (2017), o ocultismo em Fernando Pessoa tem relevancia vital pois
a visao ocultista, além de perpassar a poesia de Pessoa e a construcdo de seus heterébnimos, é
fundamental para a criagdo de um plano mitico de sua ficcdo. Dessa forma, o estatuto de mitico
s0 floresce com sucesso em decorréncia do ocultismo que é caracterizado pelo critico portugués
como o “segundo polo mitico” do universo poético mental de Pessoa, sendo Caeiro o “primeiro
polo mitico”. Juntos (Caeiro e ocultismo) estabelecem, conforme o estudioso (Ibid, p. 221), um
sO processo dialético pois “a inica constante da atividade imaginaria de Pessoa é a que tem
como centro a visao ocultista da realidade”.

Com relacéo a poesia ocultista pessoana, Lourenco (2017, p. 224, grifo do autor) declara
a magnitude desta ao afirmar que “ndo ha em toda poesia de Fernando Pessoa nada mais
afirmativo que a pulsdo ocultista”. E ainda reitera que a “poesia ocultista cobre o espago inteiro
da vida e da obra de Pessoa”, sendo esta poesia, em matéria de beleza, coeréncia e
autoconsciéncia, a “primeira grande manifestagdo do génio poético de Pessoa” (Ibid, p. 223).

A poesia de Fernando Pessoa é busca por uma realidade que transcende e busca pela
totalidade ao se confrontar com a incapacidade de apreender o real. Dessa busca, Fernando
Pessoa é levado ao ocultismo. Quais influéncias o ocultismo, em plena efervescéncia na época
em que o poeta viveu, terd exercido na poesia pessoana? De que forma o ocultismo se manifesta
em sua vida e em sua obra? Quais correntes ocultistas Pessoa conheceu? De que maneira a visdo
ocultista se expressa nos poemas de Fernando Pessoa? E possivel compreender as metéaforas
ocultistas e suas cargas simbdlicas presentes na poesia pessoana como representacdes da
dindmica psiquica inconsciente do poeta? E se as metaforas ocultistas forem representacdes da
dindmica psiquica inconsciente de Pessoa, a que dindmica essa carga simbdlica possivelmente
se refere? Tendo em vista essas indagacOes, esta pesquisa visa empreender um estudo acerca
do ocultismo na poesia de Fernando Pessoa ortbnimo, mapeando as metaforas ocultistas
presentes nos poemas sob o prisma da psicologia analitica, partindo da hipdtese de que as
metaforas ocultistas na poesia ortonimica sdo uma representacao da dindmica psiquica da busca
de Fernando Pessoa por si mesmo, da busca pela totalidade e da busca por uma realidade que
transcende.

O verbo “ser” € ponto central em toda obra de Fernando Pessoa. Octavio Paz (2015, p.
213) afirma que, enquanto Alberto Caeiro se pergunta “O que sou?”, Alvaro de Campos se
pergunta “Quem sou?”. Sendo Caeiro moldado pelo sentido da visdo e pela temporalidade do

agora, dessa forma, “Caeiro nao acredita em nada: existe” (PAZ, 2015, p. 209). Enquanto isso,
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Campos traz consigo a maxima sensacionista de “sentir tudo de todas as maneiras, viver tudo
de todos os lados, ser a mesma coisa de todos 0s modos possiveis ao mesmo tempo” (PESSOA,
2015, p.117), acreditando na sensacéo. Seguindo pela l6gica iniciada por Paz, complementamos
a equacdo do critico com relacdo aos questionamentos existencialistas dos heterbnimos com os
que faltaram: Ricardo Reis, correspondendo a excessiva preocupagao e a sua crenca na forma,
pergunta a si “Como sou?”. Por fim, Fernando Pessoa se pergunta “Eu sou?”, considerando
que, para Pessoa, tudo ¢ simbolo e o proprio “ser” esta na ordem do simbolico, sendo passivel,
dessa forma, de ser transformado ou desdobrado em tantos “eus”.

Tendo em vista a reflexdo aqui exposta, “ser” assume a fungdo de indagagdo e verbo
primordiais na obra pessoana, passando por todos os heter6nimos; é o fio condutor que liga as
criaturas ao seu criador. O verbo “ser” se expande ¢ a reflexdo se torna a busca de toda uma
vida, que verte em literatura, e a qual ressoa no ocultismo que, por vezes, se revela como uma
porta aberta que possibilita a redencao dessa busca e a apreensdo do proprio mistério.

Ao propormos a leitura do ocultismo presente na poesia pessoana pelo viés da psicologia
analitica, ndo tencionamos reduzir a criagdo poética de Pessoa a um campo de interpretacdes
psicoldgicas superficiais cotejando suas poesias com determinados eventos de sua vida pessoal.
Na pesquisa aqui proposta, utilizaremos o viés da psicologia a partir da visdo elaborada por
Carl G. Jung em O espirito na arte e na ciéncia, onde o autor (2013a, p. 87) afirma que é
possivel colher algumas dedugdes a partir da obra de arte sobre o seu autor, “ainda que a obra
de arte e 0 homem criador estejam ligados entre si por uma profunda relacdo, uma interacao
reciproca, ndo ¢ menos verdade que ndo se explicam mutuamente”. Ou seja, apesar da vida
psiquica pessoal do criador revelar certos tracos em sua obra, esses tracos ndo explicam a
criagcdo em si. Seria minimizar a poténcia criativa da arte ou mesmo violar sua natureza ao
interpreta-la da mesma forma como uma neurose, se assim fosse, Jung (2013a, p. 67) pontua
que “(...) de duas uma: ou a obra de arte € uma neurose ou a neurose ¢ uma obra de arte”. Tendo
em vista que a arte nasce do impulso criativo e que este é originario do inconsciente coletivo
(uma area em que a verdadeira vida psiquica tem sua origem), analisar a arte pelos olhos da
psicologia significa descrever os processos como possibilidades, sem criar julgamentos
arbitrarios, juizos de valor ou conclusbes pautadas em uma causalidade reducionista. Dessa
forma, sobre o ato criativo e tudo que dele provém, € viavel tracar hipdteses, descrevé-lo em
suas manifestagdes, todavia sem jamais alcancar a totalidade de seu entendimento. Posto isto,
ndo é possivel que a psicologia consiga apreender e falar sobre a esséncia da arte em nivel
estético, sO a arte pode falar sobre sua préopria esséncia. Contudo, a psicologia pode contribuir

para uma ampliacdo do entendimento do processo criativo ou a ampliacdo nas camadas de
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leitura da arte a partir de outra instancia ao acessar a dimenséo simbolica que pode existir dentro
de determinada obra. Toda obra artistica insere-se na dimensdo simbolica. Os simbolos
intrinsecos ao trabalho artistico sdo canalizados a partir do inconsciente pessoal do artista em
consonancia com o inconsciente coletivo. A imagem ou metafora produzida pela arte,
“enquanto a pudermos conhecer como simbolo, é passivel de analise” (JUNG, 2013a, p. 81).

Em vista destas consideragdes e avaliando os preceitos estabelecidos por Carl G. Jung,
cabe mais uma vez reforcarmos que a pesquisa aqui proposta ndo tem como finalidade
estabelecer relagbes meramente causais entre fatos da vida pessoal de Fernando Pessoa e sua
producdo poética. O enfoque desta pesquisa diz respeito a conexdo da psicologia analitica aos
poemas ocultistas pessoanos pela via simbolica. As metéaforas ocultistas despontam entdo como
simbolos, representacdes de contetidos da psique pessoal de Fernando Pessoa, sendo também
simbolos que refratam do coletivo, os quais sdo participante ativos na vida do poeta e em suas
producdes.

N&o obstante, tais ressalvas ndo excluem a possibilidade de que sejam alinhavadas
algumas hipdteses a respeito da relagdo do ocultismo como representacdo da dindmica psiquica
do poeta manifestada nas metaforas de suas poesias. A escolha para este tipo de abordagem
encontra acolhida na visdo do préprio Jung (2013a, p. 68) ao elucidar que, apesar da sua
relatividade e levando em conta certa parcimdnia, analisar as representacGes de contetidos
psiquicos presentes em determinada obra decorrente de premissas causais “pode resultar uma
interessante visdo geral de como a criacdo artistica esta entrelacada com a vida pessoal do
artista, por um lado, e, por outro, como ela se projeta para fora desse entrelagamento”. Sendo
assim, pode-se afirmar que o universo pessoal do artista influencia sob diversos aspectos a
escolha e a forma de sua temaética: “Nao se pode negar que a psicologia pessoal do poeta
eventualmente se encontra nas raizes e mesmo nas ramifica¢des mais ténues de sua obra” (Ibid,
p. 102). Ndo compete a psicologia responder a problematica do mistério criador, mas apenas
descrevé-lo. Em consonancia a esta afirmagéo, nossa intencdo neste estudo ndo consiste em
desvendar ou desnudar a natureza da criacao poética pessoana tratando-a como algo secundario,
ou mesmo um sintoma, mas tendo em vista que ela “é¢ simbolo real, a expressdo de uma
essencialidade desconhecida” (Ibid, p. 82, grifos do autor).

Para empreender a investigacdo, esta se articulara a partir de pressupostos teoricos
fundamentados em quatro eixos. O primeiro eixo serd destinado ao estudo da relagdo do
ocultismo na trajetdria de Fernando Pessoa, conforme veremos no primeiro capitulo, visando
investigar mais profundamente a presenca das ciéncias ocultas na vida do poeta. Inicialmente,

percorreremos 0os caminhos da velha critica, acessando as obras consolidadas de Jodo Gaspar
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Simdes, Vida e obra de Fernando Pessoa: historia duma geracao (1950), Anténio Quadros,
Fernando Pessoa: vida, personalidade e génio (1988), Angel Crespo, A vida plural de
Fernando Pessoa (1990) e Georg Rudolf Lind, Estudos sobre Fernando Pessoa (1981). Apo6s
isso, tomaremos como base a reflexdo evocada por Mota (2016, p. 144) de que desde 30
novembro de 1935, a data em que Fernando Pessoa veio falecer, até os dias atuais, apesar da
enorme profusdo de leituras e interpretacfes dos mais distintos modos, é ainda um desafio, ndo
somente quanto a aspectos do prisma biografico, mas também a evolucéo e transformacéo das
“suas crencas, ideias e realizagdes, especialmente as da sua espiritualidade, ocultismo e
iniciacdo, cujos textos, pela subtileza dos temas e simbolos e os diferentes niveis de leitura ou
interpretacdo, ndo sdo facilmente compreendidos”(Ibid, p.144). Tendo em vista essa reflex&o,
focaremos nosso olhar também em estudos mais contemporaneos com a finalidade de colher
novas informacdes, ressignificar ou ratificar determinados pontos dos estudos pessoanos que
nos interessam, construindo as bases para alcancar respostas aos questionamentos langados por
esta pesquisa. Os trabalhos de Richard Zenith, Fotobiografia de Fernando Pessoa (2011), e
Rogério Mathias Ribeiro, Fernando Pessoa: relacdes entre literatura e ocultismo (2016),
proporcionardo e expandirdo novas leituras sobre Pessoa ocultista.

E importante perceber que o ocultismo na propria vida do poeta e na sua poesia floresce
de modo peculiar e Gnico. Conforme Zenith (2011, p. 204), desde muito cedo Fernando Pessoa
“sentiu-se atraido pelas ciéncias metafisicas, psiquicas e ocultistas, procurando verdades
universais, bem como conhecimentos sobre si proprio nas mais diversas correntes”.

Muitos tedricos e poetas fundam sua visdo a partir dos preceitos originarios do
modernismo,* defendendo a cisio do poeta (pessoa fisica) com o sujeito poético, excluindo
assim possiveis influéncias que o percurso de vida de seu criador pode ter exercido sobre ela.
Jorge de Sena (apud MIAU, 2011, p. 5), pioneiro em evidenciar o valor do ocultismo em
Fernando Pessoa, revela que ndo é necessario ser ocultista para compreender esse aspecto da
obra pessoana, contudo, ¢ fundamental “tomarmos a sério, criticamente, aquilo que Pessoa
assim tomava”. Diante da afirmag¢do de Sena, averiguaremos a rela¢do de Fernando Pessoa com
as ciéncias ocultistas.

Para Octavio Paz (2015, p. 201) “os poetas ndo tém biografia. Sua obra ¢ sua biografia.

Pessoa que duvidou sempre da realidade deste mundo, aprovaria sem vacilar que fossemos

! Fridriech (1979), em A estrutura da lirica moderna, explica que as tenses sociais da época, aliadas a revolugéo
industrial, reverberam na literatura por meio da fragmentacédo do sujeito revelando um sujeito lirico cindido do
poeta (pessoa fisica), diferente do que ocorria no romantismo, periodo marcado pela subjetividade e a exaltacéo
do “eu”.
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diretamente para seus poemas, esquecendo os incidentes e os acidentes de sua existéncia
terrestre”. Entretanto, Paz (2015) ainda considera que nao ¢ de todo dispensavel rememorar os
fatos mais marcantes da vida de Fernando Pessoa, “com a condigdo de saber-se que se trata de
rastros de uma sombra. O verdadeiro Pessoa ¢ outro”.

No universo pessoano tudo é relativo, as fronteiras entre vida, mito e ficgdo sdo um tanto
invisiveis, por vezes frageis, e ndo raramente se confundem. Entre o verdadeiro Pessoa, se assim
podemos dizer, e tantas mascaras e “eus” por ele evocados, situa-se a teoria do fingimento
poético, com o poema paradigmatico “Autopsicografia” (PESSOA, 2016, p. 152) por meio dos
versos: “O poeta ¢ um fingidor / Finge tdo completamente / Que chega fingir que € dor / A dor
que deveras sente”. Tal teoria consiste na intelectualizacdo da emocgao, ou no distanciamento
por meio do intelecto das experiéncias vividas, que se convertem numa representacdo delas a
poesia. Esse ideal criativo do fingimento poético é também expresso na poesia “Isto” (PESSOA,
2016, p. 152-153), especialmente nos versos: “Dizem que finjo ou minto / Tudo que escrevo.
Nao. / Eu simplesmente sinto / Com a imaginag@o. / Nao uso o cora¢do” e completa-se em
“Guia-me a razao”. Assim, a teoria do fingimento poético ¢ a capacidade que o poeta tem de
transcrever a emocao (que viveu ou imaginou) atravessada por sua razdo e pelo seu intelecto
sem “senti-la”, sendo que o sentir € acessado apenas pelo leitor.

Contudo, se analisarmos com cuidado, podemos encontrar outra interpretacdo na teoria
do fingimento poético que consiste em que fingir ndo é negar (TUTIKIAN, 2015). Ao
estudarmos o fingimento em Pessoa, tendemos a ficar apenas com o fingidor e dispensarmos o
fato de que a dor ali representada, e ja racionalizada, esta associada a dor que “deveras” sentiu,
a dor biografica. O proprio poeta reafirma tal fato na poesia “Isto” (Ibid, p. 152-153) ao dizer
que “sente” com a imaginagdo. Dessa forma, o fingimento poético ndo é a negacao do que se
foi, sentiu, viveu, mas um distanciamento intelectualizado. Portanto, por mais que o verdadeiro
Pessoa seja outro, o qual se encontra nas palavras, conforme afirma Paz (2015), ainda assim, é
inegavel a existéncia do homem Fernando Pessoa, que é o criador de sua obra e que, igual a
qualquer outro individuo, teve sua histéria e sua trajetoria. Entdo, entender a trajetoria ocultista
revisitando a vida de Fernando Pessoa por esse itinerario ndo tencionara violar a natureza de
sua arte, que s6 pode ser apreendida pela propria arte, mas expandir as camadas de suas leituras,
pois, se quisermos estudar mais profundamente a poesia ocultista pessoana, é essencial
averiguar como Pessoa via 0 ocultismo.

Apbs conhecermos a trajetoria ocultista pessoana, serd necessario investigarmos
definicBes dessa area do saber chamada de ocultismo, tendo em vista que esta palavra sugere

muitas definicOes e associacdes. Além disso, para que seja possivel mapear os elementos
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ocultistas e apreender sua funcgéo e significados na poesia de Pessoa, sera essencial estudarmos
um pouco sobre as principais vertentes das ciéncias ocultas que o poeta conheceu. Assim, 0
segundo eixo dessa pesquisa sera o0 das ciéncias ocultas, presente no segundo capitulo.
Defini¢des sobre ocultismo e uma breve abordagem sobre cada uma das vertentes que tiveram
maior relevancia para Fernando Pessoa serdo desenvolvidas nessa parte. As linhas ocultistas
que serdo trabalhadas neste capitulo foram escolhidas a partir da nossa busca de titulos de obras
da biblioteca particular de Pessoa, disponiveis no acervo online da Casa Fernando Pessoa. Para
complementar nosso método de selecio das vertentes, averiguamos fragmentos textuais?
produzidos pelo poeta que discorressem sobre ciéncias ocultas. A partir desse levantamento de
titulos e textos, elegemos as linhas ocultistas que apresentavam maior ocorréncia. S&o elas:
Rosa-Cruz, Maconaria, teosofia, neopaganismo, gnosticismo, hermetismo, magia, cabala,
numerologia, astrologia e alquimia. Optamos por ndo incluir o espiritismo como uma corrente
ocultista porque, além de Fernando Pessoa ter tecido duras criticas desaprovando o mesmo, 0
poeta ainda escreveu um texto intitulado “Um caso de mediunidade” (PESSOA apud LOPES,
1977, p. 505) que reforca a visdo negativa de Pessoa com relagdo ao espiritismo, ndo admitindo
sequer a existéncia das comunicacGes mediunicas.

Para definicbes de ocultismo, &rea de saber que se origina na Antiguidade e que
acompanha desde entdo a histéria da humanidade, utilizaremos os estudos desenvolvidos por
Papus em O ABC do ocultismo (2003). Para estudarmos sobre Rosa-ruz o texto base seré a obra
de Christopher Mcintosh, A rosa e a cruz (2001), e a pesquisa de Vitor Lins Oliveira,
Rosacrucianismo: histéria e imaginario (2009). O livro de Antonio Arnaut, Introducédo a
Maconaria (2017), serd nosso suporte tedrico para compreendermos sobre a Magonaria. Para
discorrermos sobre teosofia, utilizaremos as obras de Helena Petrovna Blavatsky, A chave para
teosofia (1991) e O livro perdido de Dzyan (2009). Com relacdo ao neopaganismo, nossa
fundamentacdo tedrica serdo os estudos desenvolvidos por Marcos Antonio Ramos em Nuevo
dicionario de religiones, denominaciones y sectas (1998) e por Zhou Miau em Mundividéncia
esotérica e poética iniciatica em Fernando Pessoa (2011).

Para o gnosticismo, 0 hermetismo e a magia, pautaremos nosso estudo em George A.
Mather & Larry A. Nichols, Dicionario de Religides, Crengas e Ocultismo (2000), Karl Bunn,
Doutrina Secreta Gnostica: Iniciacdo a Gnose (2018), e Claudio Jorge Willer, Um obscuro
encanto: gnose, gnosticismo e poesia moderna (2007). Para abordarmos o hermetismo,

usaremos a obra de Frances A. Yates presente em Giordano Bruno e a tradicdo hermética

2 Tais fragmentos integram seu espélio (também disponivel no acervo online da Casa Fernando Pessoa).
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(1995). Com relagdo a magia, Papus em ABC do ocultismo (2003) e Rogério Mathias Ribeiro,
Fernando Pessoa: relagdes entre literatura e ocultismo (2016) foram nossas literaturas de
apoio. Para falarmos sobre cabala e numerologia, empregaremos as obras de Francisco V.
Lorenz, Cabala: a tradicéo esotérica do ocidente (2011), e George A. Mather & Larry A.
Nichols, Dicionério de Religides, Crencas e Ocultismo (2000). Para o estudo da astrologia e da
alquimia, nosso embasamento tedrico girara em torno de Paulo Cardoso em Fernando Pessoa:
cartas astroldgicas (2011), Marie-Louise von Franz, A Alquimia e a imaginacao ativa (1998),
e Mircea Eliade, Ferreiros e alquimistas (1979).

O terceiro eixo desta pesquisa seré destinado ao conhecimento da psicologia analitica.
Esse eixo torna-se fundamental para examinarmos as metaforas ocultistas na poesia ortonimica,
tendo em vista que tais metaforas podem ser compreendidas como representacdes dos processos
psiquicos do poeta na busca por si mesmo, na busca pela totalidade e na busca por uma realidade
que transcende. Todo o embasamento tedrico deste eixo sera fundamentado nas seguintes obras:
O homem e seus simbolos (2008), Simbolos da transformagdo (2013b), O livro vermelho
(2017), todas de Carl G. Jung; O asnho de ouro: o romance de Apuleio na perspectiva da
psicologia analitica (2014), de Marie-Louise von Franz e A obra alquimica de Clarice
Lispector (2006), de Conceicdo Soares Beltrdo. Apds fazermos um breve resgate da histdria de
Carl G. Jung, abordaremos alguns conceitos e visfes que serdo fundamentais para as analises
dos poemas, tais como a concepcao de inconsciente, de simbolo, projecdo, anima, self, processo
de individuacdo, sombra. Finalizaremos o terceiro capitulo trazendo de forma sucinta o
encontro de Carl G. Jung com a alquimia, area de saber que se tornou fundamental para a
ampliac&o e o aprofundamento da psicologia analitica.

O ultimo eixo desta investigacdo, presente no quarto capitulo, seré o das analises das
metaforas ocultistas na poesia de Fernando Pessoa sob o viés da psicologia analitica. Optamos
por limitar o corpus de analise as obras Obra poética de Fernando Pessoa (2016) e Poesias
Ocultistas de Fernando Pessoa (1996). Desse corpus, selecionamos oito poemas que foram
organizados a partir de cinco grupos. Cada grupo comportard temas do ocultismo e da
psicologia analitica: o primeiro grupo trara a questdo da fragmentacdo. O segundo abrigara a
tematica de que, para Pessoa, tudo € simbolo e do oficio de poeta conectado a figura do
mensageiro divino. O terceiro grupo abordard a questdo do reconhecimento e do confronto
consigo mesmo. O quarto serd sobre o tema da busca. E o quinto e Gltimo grupo discutira a
temética da morte.

Apos a definigdo inicial do corpus acima citado, selecionamos primeiramente 50

poemas nos quais mapeamos elementos ou filosofias ocultistas presentes em suas metaforas.
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Dos 50 poemas, elegemos 8 e, a partir destes, examinaremos se as metaforas ocultistas
representam dindmicas psiquicas do inconsciente do poeta. No contexto analisado, Mensagem
(2018) e “Primeiro Fausto” (PESSOA, 1952, p.190-192) sdo obras de grande importancia, mas
devido as suas complexidades e por serem merecedoras de um estudo exclusivo, optamos, neste
trabalho, por utiliza-las apenas como referéncia. Optamos por traduzir os titulos e trechos em
linguas inglesa, alemd, espanhola e latim ao longo do corpo do texto ou em nota de rodapé

quando necessario.
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2 A BUSCA PELO QUE TRANSCENDE: O CAMINHO OCULTISTA DE
FERNANDO PESSOA

Tudo é mistério e tudo esta cheio de
significado. Todas as coisas sdo
“desconhecidas”, simbolicas do
Desconhecido.

Fernando Pessoa

Em um caleidoscépio, a cada movimento, a rosacea formada por fragmentos de vidro
colorido se desfaz e abre espaco para uma nova composicao. O caleidoscopio é marcado pelo
principio das possibilidades de combinacdes, do movimento e do olhar que abriga diferentes
leituras. Ao nos debrucarmos sobre a trajetdria de Fernando Pessoa, deparamo-nos com um
poeta maltiplo, sendo sua histdria e sua obra caminhos abertos a distintas perspectivas. A vida
de Pessoa € um verdadeiro caleidoscopio que abriga uma pluralidade de olhares, sensacdes,
caminhos e experiéncias, como revelam varios autores que produziram biografias do poeta:
Jodo Gaspar Simdes (1950), Anténio Quadros (1988), Angél Crespo (1988) e Richard Zenith
(2011). Entre as muitas combinac6es de imagens do caleidoscopio pessoano, situa-se a face do
ocultismo. Ocultismo que se fez presente na vida de Fernando Pessoa por meio de leituras, da
curiosidade e dos estudos sobre as ciéncias ocultas que reverberavam em sua incansavel busca
por si mesmo ou por algo maior, que transcendesse a realidade e superasse a consciéncia; ou
entdo o ocultismo que se revela muito mais do que um interesse pessoal, mas uma necessidade
gue provém da incapacidade do poeta em lidar com o real. Isto, por sua vez, desemboca no
fingimento e na busca por uma outra realidade, passando a ressoar em um nivel estético e
estrutural de sua poesia, conferindo a ela outras camadas de leitura.

Percorrer o itinerario ocultista de Fernando Pessoa é um modo de compreender como o
poeta apreende o ocultismo e como isto se transfere para sua poesia. Para tanto, revisitaremos
a historia da vida do poeta bem como traremos a tona aspectos relevantes acerca de seus
antepassados que possivelmente influenciaram em sua relacdo com a literatura e as ciéncias
ocultas. Essa retomada de fatos e influéncias familiares mostra-se relevante pois gera um maior
entendimento em torno de determinadas influéncias literarias e ideoldgicas na vida do poeta,
considerando que € no ambito familiar que o individuo forma boa parte de seu conjunto de
valores. E preciso que se diga que essa é a postura da tradicional critica da obra Fernando
Pessoa, encabecada, por exemplo, por Jodo Gaspar Simdes e Antdnio Quadros, que foram seus
biografos e estabeleceram relagdes entre sua vida e obra. Retomamos a velha critica, mas néo

nos limitaremos a ela. O que buscamos, efetivamente, é ampliar os graus de leitura e a
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compreensdo sobre a obra e sua a relacdo entre as ditas ciéncias ocultas e Fernando Pessoa.
Indo ao encontro de nossa reflexdo sobre a importancia de compreender o ocultismo tanto na

vida quanto na obra do poeta, Quadros (1988, p. 15) defende que

Vale a pena procurar conhecer, a par da obra, a vida e o retrato psicolégico de um
homem como Fernando Pessoa? Decerto que vale a pena, pois que, entre 0 escrever e
0 escrever, 0 poeta vive outro do que é na sua literatura, e é precisamente nesses
“periodos existenciais” que mergulham e se alimentam as raizes do poema.

A linha de continuidade e o desenho geométrico ideal de uma obra sdo constantemente
interrompidos, desviados e contrariados, pela circulacdo vital entre os eventos
exteriores e as explosdes interiores, que se influenciam e que sdo fundamentalmente
antiliterarias. E por isso que toda grande obra literaria, longe de apresentar a légica
arquiteténica de um edificio classico, sempre deduzida a partir de um canone ou da
regra de ouro, ao contrario é fragmentaria e barroca, o que ndo significa uma forma
de incoeréncia. N&o constitui efetivamente uma unidade, mas antes (0 que no caso de
Fernando Pessoa é patente) uma multiplicidade univoca.

Ora como encontrar o principio da univocidade que liga umas as outras, mas por
dentro, as pecas aparentemente dispersas do puzzle, sendo através de uma sondagem
simultaneamente biogréfica e estética? (QUADROS, 1988, p. 15)

O bidgrafo (Ibid), evocando Octavio Paz, diz que ndo € inatil conhecer a trajetoria de
Fernando Pessoa, com a condi¢ao de se ter consciéncia de que “o verdadeiro Pessoa ¢ outro”:
muito além do Pessoa ente fisico, o verdadeiro Fernando Pessoa reside nas palavras. Assim,
Quadros (1988, p. 15) relembra que a obra por si s6 se explica e que “¢ na textualidade e € na
duracdo sinuosa e descontinua do movimento criador, que o escritor essencialmente é, transmite
a sua mensagem, comunica e se revela”. Apesar disso, o autor pontua que compreender alguns

fatos da vida do poeta certamente amplia 0 nosso horizonte de leituras.

2.1 ANCESTRALIDADE E HEREDITARIEDADE

Muitas sdo as influéncias que nos constituem, sejam estas oriundas do nosso contexto
histérico e social, de nossas experiéncias culturais e de vivéncias pessoais as quais SOmos
expostos. Além disso, carregamos em nossa construcdo tracos provenientes de influéncias
familiares que séo decodificados em costumes, habilidades herdadas ou afinidades por uma
area, assunto e mesmo profissdo. Somos a sintese de diversos contextos e construcgdes sociais,
historicas e culturais.

Mirando no horizonte das influéncias familiares, Zenith (2011), entende que, apesar da
genialidade de Pessoa estar envolta em mistério (como toda genialidade esta), o elemento
familiar deve ser considerado pois porta consigo determinantes para o florescer do génio.
Conforme Zenith (2011, p. 22):
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Em qualquer génio, hd sempre um elemento de diferenca, um grau de superioridade,
que ndo se explica, apenas se constata, mas sua genialidade ndo nasce do nada. Para
além de uma eventual predisposicdo genética, o génio em formacao se beneficiara de
certas condi¢des familiares ou ambientais, ou sera estimulado por acasos da vida que
ficardo para sempre imperscrutaveis (uma coisa simples, vista ou ouvida e logo
esquecida, pode, numa crianca, mudar todo o curso futuro de sua inteligéncia).
(ZENITH, 2011, p. 22)

Desta forma, o bidgrafo (Ibid) conclui que € natural que Pessoa tenha, desde muito cedo,
despertado afinidade e maestria no dominio das letras, por ser filho de um casal que ndo apenas
era culto (no sentido de bem instruido e informado), mas também com sensibilidade para
criacdo artistica. Nossa reflexdo ndo se propde a discutir a genialidade em Fernando Pessoa,
pois acreditamos que ela ja se explica por si mesma. Entretanto, indo na esteira de Zenith, nos
apoiamos na conjuntura familiar, social e historica da vida de Pessoa com a finalidade de
ampliarmos a forma como o ocultismo pode estar manifesto e ser percebido em sua obra. Afinal,
a conexao com as ciéncias ocultas e suas vertentes na trajetoria de vida e na literatura de Pessoa
expande-se para muito além de um mero entusiasmo. Biografos como Simdes (1950) e Quadros
(1988) fazem um resgate de fatos marcantes de antepassados e do cenario familiar do poeta,
revelando que alguns de seus parentes nutriam interesse pelo ocultismo. N&o se pode afirmar
que o ocultismo ter estado presente na vida de alguns familiares de Pessoa seja fato definidor
para a relacdo de Pessoa com o oculto, mas, certamente, configurou-se como uma janela para o
mesmo.

Conforme conta Simdes (1950, p. 34), a familia de Pessoa era caracterizada como de
pequena nobreza e tradicionalmente de militares, “cujo mais remoto ascendente, natural de
Montemor-0-Velho, Sancho Pessoa da Cunha”, fora cristdo-novo, condenado pela Inquisicdo
de Coimbra em 1706, e tetravé de Fernando Pessoa. Com relacdo a sua familia de ascendéncia
judaica, Pinto (2014, p. 6) explana que o poeta talvez ndo tivesse muitos detalhes sobre seus
antepassados, pois ele

talvez ndo soubesse o quanto Martinho, Gabriel, Sancho, Pedro, Madalena, Luiz,
Guiomar, Branca Nunes, Custddio, sofreram com a dura perseguicdo empreendida a
eles por serem cristdos novos. Contudo, Fernando Pessoa sabia de sua origem, pois se
descrevia como tendo ascendéncia geral de um “misto de fidalgos e de judeus”.

Pessoa, grande critico da fé catdlica, ndo professava o judaismo, mas dizia que tinha
a seguinte posicdo religiosa: “cristdo agnostico, e, portanto, inteiramente oposto a
todas as Igrejas organizadas, e sobretudo a Igreja Romana. Fiel, por motivos que mais

adiante estdo implicitos, a Tradicdo Secreta de Israel (a Santa Kabbalah) e com a
esséncia oculta da magonaria”. (PINTO, 2014, p. 6)

Do lado dos cristdos novos, Simdes (1950) explica que Pessoa traz a heranca de ter

raizes nos quatro pontos cardeais de Portugal, detalhando as naturalidades distintas de seus
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familiares. Além disso, como dito anteriormente, apds abandonarem o judaismo e se
converterem para o cristianismo, os Pessoa passaram a cultivar a tradi¢do pelo militarismo com
ilustres capitdes-mores, procuradores regios, capitdo de regimento de artilharia, assim como o
avo de Fernando Pessoa, general condecorado com a Ordem Militar da Torre e Espada.

Os Pessoa passam a “renovar” seu sangue de cristdos novos afidalgados a partir do
casamento do avo paterno Joaquim Antonio de Aradjo Pessoa com Dionisia Estrela de Seabra,
a avo “louca” vinda de uma familia modesta. Simdes (1950, p. 35) conta que a vocacao literaria
ndo fazia parte do ramo paterno de Fernando Pessoa, sendo seu pai, Joaquim de Seabra, a
exce¢do em uma familia de militares, pois “um gosto pronunciado pela musica e pela letra de
forma, jornalista como era”. Zenith também reafirma esse aspecto da personalidade do pai de
Fernando Pessoa: “Joaquim de Seabra Pessoa, nascido em Lisboa mas de ascendéncia algarvia,
era um apaixonado por musica” (ZENITH, 2011, p. 22). Joaquim era funcionario do Ministério
da Justica durante o dia, enquanto a noite trabalhava no Diario de Noticias, escrevendo criticas
a acerca dos espetéaculos liricos de Teatro S&o Carlos, e apesar de néo ter formacao em qualquer
curso superior, estudava por conta propria musicologia. Um pouco antes de falecer, veio a
publicar um opusculo critico sobre O navio fantasma, de Wagner. Desta forma, Zenith (2011,
p. 22) elenca que

(...) é certo que o pai Ihe incutiu grande amor pela musica, heranca sobretudo
evidente na poesia “ortobnima” (assinada com o proprio nome), que pretendia

publicar sob o titulo Cancioneiro e na qual figuram frequentes referéncias & musica,
a instrumentos musicais e a cangdes ouvidas ou recordadas. (ZENITH, 2011, p. 22)

Do lado materno, Fernando Pessoa carrega uma origem insular, sendo seus ascendentes
naturais da Ilha de Acores e membros da pequena aristocracia. A mée do poeta, D. Maria
Madalena Pinheiro Nogueira, era filha de conselheiro, recebera educacdo esmerada,
frequentando um colégio britanico e “falava francés (...), aprendeu alemé&o e estudou latim com
o proprio pai” (SIMOES, 1950, p. 36). Além disso, Maria Madalena era avida leitora e
costumava fazer versos quando solteira. Assim, Zenith (2011) constata que, enquanto no ramo
da familia paterna as artes eram pouco cultivadas, no lado materno de Pessoa havia certa
tradicdo literaria.

A relagdo com o ocultismo e vertentes espiritualistas, advindas do lado materno da
familia do poeta, e que mais adiante explanaremos, vem por meio de tia Anica (que era espirita)
e do seu tio emprestado (irmé&o de seu padrasto), o general aposentado Henrique Rosa. Tanto

Anica quanto Henrique tornam-se figuras marcantes na senda ao oculto de Pessoa, sendo o tio
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inspiragdo também para sua criagdo literaria. Pessoa considerava esse tio como “uma especie

de pai literario e intelectual” (ZENITH, 2011, p. 97).

2.2 1888: O ANO CERTO

Uma conjuntura de fatos ocultistas ocorre em 1888. Durante esse ano, a Ordem
Templaria de Portugal entra em dorméncia. Helena Blavatsky publica o seu livro A doutrina
secreta, obra considerada por muitos como a “soma’” moderna do ocultismo. Neste mesmo ano,
em Paris, funda-se o Grupo dos Estudos Estéticos, depois transformado em Sociedade Ocultista
Internacional. Assim, ao refletir sobre a data de nascimento de Fernando Pessoa, Augusto
Ferreira Gomes® conclui que 1888 é o “ano certo”, afinal, no ano em que o poeta vem ao mundo
“renascem na Europa os estudos ocultistas” (SIMOES, 1950, p. 548).

Fernando Pessoa, ou melhor, Fernando Anténio* Nogueira Pess6a,® nasceu no dia 13 de
junho (dia de Santo Antbnio), em uma quarta-feira, do ano de 1888, as 15h 20 min, entre o
teatro lirico Sdo Carlos e a Igreja dos Martires da cidade de Lisboa. Crespo (1988, p. 16) ao
abordar a vida do poeta, lembra que o préprio Pessoa, em um texto escrito em 1928 e apoiando-
se na voz de Bandarra, mitifica 0 ano 1888 como sendo um dos anos anunciados para o regresso
de D. Sebastido: “Ora neste ultimo ano (1888) sucedeu em Portugal o acontecimento mais
importante de sua vida nacional desde as descobertas; contudo. Pela propria natureza do
acontecimento, ele passou e tinha que passar inteiramente despercebido” (CRESPO, 1988, p.
16). O autor (Ibid) afirma que nenhum acontecimento publico ocorreu no pais que evocasse a
volta de D. Sebastido I, desaparecido em 1578 na batalha de Alcéacer-Quibir e cujo retorno era
aguardado pelos chamados sebastianistas. Assim, Crespo (1988, p. 17) sugere que, ao mitificar
o ano de 1888, o poeta estaria mitificando o proprio nascimento, afinal, “ndo nos resta, pois,
sendo concluir que o acontecimento a que se referem as palavras citadas € o nascimento de

quem as escreveu (...)".

3 Autor da obra Quinto Império, Augusto Ferreira Gomes, um dos muitos confrades ocultistas de Pessoa, lider dos
orphistas. Pessoa prefaciou o livro de Gomes, cuja dedicatéria € a seguinte: “A Fernando Pessoa nascido no ano
certo” (apud SIMOES, 1950, p. 548).

4 Quadros (1988) argumenta, a partir de uma informagao transmitida por Eduardo Freitas da Costa (ndo so bidgrafo,
mas também parente de Pessoa) que o nome do poeta, Fernando Antonio, é decorrente do fato de que “os Pessoa,
além de tudo o mais, reclamam-se de uma ligacdo genealdgica aos Bulhdes, e logo a Fernando de Bulhdes, que
viria a ser companheiro de S. Francisco de Assis, adoptando 0 nome de Frei Anténio, dupla razéo para batizarem
a crianga com o nome de Fernando Ant6nio”.

5 “Pessda, ortografado com um acento circunflexo, caracteristica que apenas tombara do seu nome quando vierem

a amadurecer os talentos que fizeram dele um grande escritor portugués” (SIMOES, 1950, p. 20).
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O poeta, primogénito do casal Joaquim Seabra Pessoa e Maria Madalena Pinto
Nogueira, viveu seus primeiros anos em uma casa do Largo de S. Carlos junto de seus pais e
da avo Dionisia,® que com 64 anos “padecia de uma deméncia ‘rotativa’, alternando os periodos
de loucura violenta com fases de relativa serenidade” (ZENITH, 2011, p. 23). Um més apds
completar seu sexto aniversario, o pai do poeta morre tuberculoso e, no ano seguinte, falece seu
irmao Jorge, que ainda n&o tinha completado um ano (SIMOES, 1950)

No mesmo ano de morte do irméo, 1894, a mée de Fernando Pessoa conhece aquele que
viria a ser seu padrasto, o comandante Jodo Miguel Rosa, “com quem se casara por procuragdo
em 30 de dezembro de 1895” (QUADROS, 1988, p. 25), pois 0 comandante encontrava-se
naquele momento na Africa. Com o noivado da méae e a iminente partida de Portugal, Quadros
(1988, p. 26) revela que nasce do poeta mirim’ — nesta época Fernando Pessoa ja escreve seu
primeiro poema, “A minha querida Mama™® — seu amigo imaginario e literario Chevalier de
Pas, nome cuja tradugéo literal é “cavaleiro do nada”, da negacdo, de coisa nenhuma. Sobre
Chevalier de Pas, Zenith (2011, p. 25) relata que o proprio poeta “contaria mais tarde que esse
cavaleiro francés, criado quando tinha cinco ou seis anos, Ihe escrevia cartas — ou seja, 0 menino
escrevia cartas dirigidas a si proprio, como se fossem do Chevalier”. Sendo assim, alguns
criticos avaliam que o primeiro amigo imaginario de Pessoa — primeiro pois depois dele viriam

outros como o capitdo Thibeaut — foi precursor para a inspiragéo da criacdo dos heterébnimos.

2.3 0 OCULTISTA INGLES

Em janeiro de 1896, Fernando Pessoa e sua mae partem para Durban, onde o poeta viveu
até 1905, quando regressa definitivamente a Lisboa. Em terras africanas, Pessoa recebe
educacdo inglesa, dominando o idioma britanico e destacando-se como excelente aluno. Além

disso, é em terras africanas que o poeta conhece os classicos da literatura inglesa e, inspirado

® Quadros (1988, p. 23) levanta a hipétese, da qual nos distanciamos, de que os heterénimos séo, em parte, uma
“heranga”, ou uma “inspira¢do”, advinda do estado mental da v6 Dionisia: “(...) surge-nos condimentado pelo
psiquismo estranho da avo Dionisia, que lhe legaria, ndo a loucura, porque ele nunca seria de modo nenhum doente
mental, como bem estabeleceu o médico e critico Taborda de Vasconcelos na sua Antropografia de Fernando
Pessoa, mas ‘uma personalidade esquezoide”. Ora “o esquizoide é, em ultima analise, o individuo, que se defende
eliminando realidades e se vai distanciando assim até refugiar-se permanentemente num ultimo reduto, ela forca
do seu desterro intimo’. Dai, ndo apenas a tendéncia que viria a manifestar para o alcoolismo, mas sobretudo para
as mascaras dos heter6nimos, os sonhos voltados para o paraiso da infancia, etc. ‘Todavia’, sublinha ainda Taborda
de Vasconcelos, ‘nada o impede de conceber e realizar uma obra vultuosa, em cuja composigdo, por mais estranho
que pareca, afinal todas as anomalias da sua vida colaboraram, se acaso nio foram seu mobil”.

" Aos quatro anos, Pessoa ja sabia ler e escrever em portugués, “sendo possivel que a mie também lhe tenha
ensinado alguma coisa de francés”. (ZENITH, 2011, p. 23).

8 A minha querida Mama // Eis-me aqui em Portugal / Nas terras onde eu nasci. / Por muito que goste delas, /
Ainda gosto mais de ti. (PESSOA apud ZENITH, 2011, p. 26).
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por seus autores, aprofunda-se na sua jornada de criacdo literaria. A experiéncia na Africa,
conforme Zenith (2011, p. 42), “¢ essencialmente livresca”.

Apesar de ter sido educado em um colégio de freiras irlandesas e francesas, recebido os
ensinamentos da catequese e feito a primeira comunh&o, com apenas dezessete anos Pessoa ja
se considerava anticatolico, como mostra Zenith (2011, p. 42):

Néo sabemos se na meninice Pessoa sentia fervor religioso, se orava com convicgao,
ou se foi de algum modo tocado pelos sacramentos e rituais religiosos da Igreja. E
possivel que sim. Embora aos dezessete anos ja fosse um cético, como tia Maria, e
continuasse declaradamente anticatélico até o fim da vida, considerando-se sempre
um “espirito religioso”, com a consciéncia “da terrivel importancia da Vida, essa
consciéncia que nos impossibilita de fazer arte meramente pela arte [...], a consciéncia

de um dever a cumprir para com nos proprios e para com a humanidade” (ZENITH,
2011, p. 42)

Aos doze anos de idade, o jovem Fernando comeca a escrever poemas em inglés. A sua
producdo em lingua portuguesa s6 ocorre quando a familia resolve passar uma temporada de
férias em Portugal, devida a longa licenca que o consul Jodo Miguel Rosa tinha direito. Em sua
estada em Portugal, Fernando Pessoa cria jornais para se entreter, sendo que muitos dos seus
jornalistas eram personagens de sua imaginacdo. Em 1902, o jovem poeta vé seu primeiro
poema impresso no jornal O imparcial. Em 1903, ja de volta a Durban, Pessoa é agraciado com
0 prémio Queen Victoria Memorial Prize, referente ao seu ensaio escrito para o exame de
admissdo para a Universidade do Cabo. Zenith (2011, p. 47) relata que tal prémio era motivo
de orgulho para Pessoa, aléem de um estimulo importante, pois, a partir disso “Pessoa comeca a
escrever com mais empenho. E também no final de 1903 que surge Charles Robert Anon, seu
primeiro alter ego com uma obra criativa substancial, que incluia poemas, contos e ensaios”.

Na galaxia pessoana (desenhada pelo pesquisador e tradutor Perfecto Cuadrado,®

conforme Figura 1), Alexander Search?® configura como uma de suas primeiras personalidades

® Perfecto Cuadrado (1996) esquematiza os heterdnimos, semi-heterénimos e personalidades literarias de Fernando
Pessoa através do desenho de uma galdxia. Encontramos Fernando Pessoa pré-Caeiro na mesma oOrthita das
personalidades literdrias Charles J. Search, Alexander Search, Chevalier de Pas e Charles Robert Anon. Esse
Pessoa pré-Caeiro se conecta através de outra drbita ao momento pds Caeiro em que Fernando Pessoa se desdobra
em heterénimo. Caeiro, considerado mestre dos demais, ¢ o “sol” rodeado por Alvaro de Campos, Ricardo Reis
com um pequeno satélite chamado de Frederico Reis (irmdo de Ricardo) e Fernando Pessoa (p6s-Caeiro). Em uma
segunda Orbita em torno de Caeiro, encontram-se Bernardo Soares e Vicente Guedes, Antonio Moura, e outros
“astros” menores como Abilio Quaresma, Thomas Cross, Péro Botelho e etc.

10 Lind (1981), em seu capitulo A poesia juvenil de Fernando Pessoa (Alexander Search), explica que Search ndo
pode ser categorizado como heterénimo porque ndo sabemos nada sobre sua personalidade a ndo ser aquilo que
estd exposto em seus poemas. Além disso, a “biografia” de Search, conforme traz Zenith (2011), estd muito
“colada” a de Fernando Pessoa: ambos nasceram em Lisboa no mesmo dia e ndo existe uma cisdo estilistica
marcante na producéo de Search — Pessoa. “Sua produgao refletia perfeitamente as anguistias de Pessoa entre 1907
e 1910” (ZENITH, 2011, p. 76). Dessa forma, Alexander Search é considerado um pseuddnimo, um dos primeiros
de Pessoa. Seu sobrenome, cujo significado em inglés ¢ “busca”, reflete a condi¢do do proprio Pessoa na época
que foi criado, um “aprendiz de poesia” (LIND, 1981, p. 350). Segundo Lind (1981, p. 349), Search teria seus
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literarias (TUTIKIAN, 2015) ao lado de Robert Anon, que prefigura Campos. Quanto a Search,
é autor de poemas em inglés nos quais € possivel vislumbrar a manifestacdo de “um certo
interesse pelo ocultismo” (LIND, 1981, p. 262). “O mistério do mundo”, uma das tematicas
centrais de Fernando Pessoa, que surge em fragmentos do seu Primeiro Fausto (PESSOA,
1952, p.190-192) e na poesia ortdnima, conforme lembra Lind (1981, p. 365), marcam presenca

também em sua obra juvenil.

Figura 1 — Galaxia Pessoa segundo Perfecto Cuadrado
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Fonte: GIMENEZ, 2012.1

Entretanto, diferente das poesias ortbnimas, nas quais o ocultismo floresce como uma

busca por transcender a realidade, a nuance ocultista na poesia de Search, avaliada como “uma

primeiros manuscritos ja em 1903, quando o jovem poeta teria 15 anos, € complementa que “a aprendizagem
poética de Fernando Pessoa através do seu poeta inglés prolonga-se até 1909, quando se da a sua conversao para
poeta portugués, ou talvez mais exatamente para poeta bilingue”. Zenith (2011) afirma que Search foi criado no
final de 1906, quando Pessoa j& havia retornado a Lishoa, e esclarece que quase toda producdo poética do
pseudénimo Charles Robert Anon foi atribuida a Search, explicando a existéncia de poesias de Alexander com
datas de 1903. Conforme Zenith a producdo de Search data até 1910, apds esse ano as poesias inglesas sdo
assinadas pelo ortdnimo.

11 GIMENEZ, Diego. Perfecto Cuadrado: “Veo en Pessoa al gran poeta épico de la Modernidad”. Fernando
Pessoa Barcelona. 30 de maio de 2012. Disponivel em; <
https://fernandopessoabarcelona.wordpress.com/2012/05/30/perfecto-cuadrado-veo-en-pessoa-al-gran-poeta-
epico-de-la-modernidad/ >. Acesso em: 24 de junho de 2019.
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poesia de principiante, muito dependente de modelos classicos ingleses” (lbid, p.383),
possivelmente, tenha sua raiz em um objetivo puramente estético ao inves de um designio de
vida. A relacdo entre poesia e magia, conforme lembra Lind (1981, p. 260), é percebida
efetivamente pelo poeta alemdo Novalis, um dos precursores da lirica modernista, e é Edgar
Alan Poe (autor muito lido por Pessoa durante sua juventude) “quem fornece o modelo desta
nova combinacg&o de inteligéncia artistica, matematicamente licida, e magia, com a sua famosa
analise da composi¢ao do poema ‘The Raven’” (LIND, 1981, p. 260). O binbmio poesia-magia
mostra-se também orquestrado na literatura baudelairiana e de poetas do modernismo que
seguem na esteira de Baudelaire, como Rimbaud e Mallarmé, dos quais Pessoa era leitor.!2
Friedrich (1979, p. 62), em Estrutura da lirica moderna, vé esse bindmio puramente por uma
oOtica estética em que o “desconhecido” se torna um polo de tensdes, em que “a visdo poética
penetra no mistério vazio através de uma realidade intencionalmente feita pedagos”. Ao
encontro disso, Lind (1981, p. 364) salienta que “quando as interpretagdes religiosas do mundo
ndo sdo aceitas, a existéncia humana deixa de entrever, no seu aspecto metafisico, uma
‘idealidade vazia’ ¢ o mistério do mundo crescem de maneira terrifica”. O autor (Ibid, p. 365)
evoca Friedrich, rememorando que a modernidade desperta nos poetas dessa época o desejo de
escapar do real, transcender a realidade e, ao mesmo tempo, leva-os a se deparar com a
impoténcia de “crer numa transcendéncia de contetdo definido e sentido construtivo” sendo
também impotentes para criar. Cunha-se, entdo, uma dindmica de tensdes insolucionaveis e a
busca pela dimensdo do mistério. Como pontuado anteriormente, “o mistério do mundo”
constitui um dos temas centrais da obra de Fernando Pessoa. Entretanto, o ocultismo em Pessoa
ndo se restringe a um arbitrario fendmeno de ordem estética. As ciéncias ocultas surgem vividas
ao poeta, interseccionam, confluem, modificam, definem toda sua vida como veremos daqui
em diante.
Ao resgatar a passagem de Pessoa pela Africa do Sul, Zenith (2011, p. 45) constata que
Por mais obcecado que fosse pela sua obra literéria, Pessoa nunca a viu como um fim
em si mesma; sentia que ela deveria servir a humanidade e também Deus, ou o
Destino, ou qualquer coisa maior que nos. Talvez esse sentimento ndo resultasse da

instrucdo religiosa que recebeu das freiras na Convent School, mas germinou
certamente em Durban. (ZENITH, 2011, p. 45)

12 Zenith (2011, p, 83) conta que Fernando Pessoa era avido leitor das literaturas inglesas, francesa e portuguesa.
Suas leituras, por exemplo, “(...) na fase de transigdo entre a Monarquia e a Republica, incluia os simbolistas
franceses (Mallarmé, Verlaine, Rimbaud e Maeterlink, um belga que escrevia em francés) e muita poesia nacional,
desde cantigas medievais (algumas das quais traduziu para o inglés) até a produgdo contemporanea — de Teixeira
de Pascoaes (1877-1852) e outros saudosistas, ou entdo do quase inédito Camilo Pessanha (186701926), um dos
autores que queria editar na ibis.
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A busca pelo mistério, pelo que transcende, o desejo por apreender o além-realidade
surge com certa timidez ja nas inquietagdes poéticas do jovem Search e, mais tarde, se alargara

intensamente tanto no percurso do poeta quanto no sujeito poético Fernando Pessoa.

2.4 LUA E SOL EM CONJUNCAO: TIA ANICA E TIO HENRIQUE

Ao refletirmos sobre a busca pelo que transcende em Fernando Pessoa podemos elencar
uma série de elementos que nutriam seu fogo interno de inquietacdes. Entre esses elementos,
encontra-se o fato de seu espirito ser tragado por um desassossego e uma natureza questionadora
e buscadora. Entretanto, apesar de ter uma afinidade interna latente pela busca do “mistério do
mundo”, Fernando Pessoa teve em seu convivio duas figuras familiares que oportunizaram a
aproximacdo com a senda do ocultismo: tia Anica e tio Henrique.

Em 1905, o jovem poeta retornou definitivamente a Portugal com a finalidade de
frequentar o Curso Superior de Letras™® que o prepararia para a carreira diplomatica. O regresso
de Pessoa a cidade natal, em setembro daquele ano, confluiu com a mudanga para Lisboa de tia
Anica e seus dois filhos. “Tendo enviuvado em 1904 ¢ ja sem mae (a avo materna de Pessoa,
falecida em 1898) [...]”, Ana Luisa Nogueira de Freitas (Anica), decidiu se transferir para a
capital do reino onde ficaria mais préxima de todos seus parentes e onde os filhos teriam
melhores oportunidades de vida. Fernando Pessoa mudou-se para casa da tia e madrinha Anica,
depois de passar alguns dias com as tias Rita e Maria. A partir da influéncia da tia, o poeta
participou, ocasionalmente, de sessdes espiritas que eram sediadas na residéncia de Anica
(SIMOES, 1950). N&o encontramos ao certo a data em que Pessoa principia em tais sessdes,
contudo, existem registros escritos pelo poeta sobre suas experiéncias medilnicas. Em 24 de
junho de 1916, em um trecho da carta que Fernando (PESSOA apud QUADROQOS, 1986, p. 127)

remete a tia Anica (que nesta data vive na Suica), o poeta afirma ser médium:

(...) Como eu tinha previsto, pela astrologia, a situagdo do Mario ndo sé melhorou,
mas parece tender para melhorar cada vez mais.

Vamos agora ao caso misterioso que a interessa (...).

O facto é o seguinte. Ai por fins de Marco (se ndo me engano) comecei a ser médium.
Imagine! Eu, que (como deve recordar-se) era um elemento atrasador nas sessées
semiespiritas que faziamos, comecei, de repente, com a escrita automatica (...)

De vez em quando, umas vezes voluntariamente, outras obrigado, escrevo. (...) E ha
sobretudo uma cousa curiosissima — uma tendéncia irritante para me responder a
perguntas com nimeros; assim como hé a tendéncia para desenhar. N&o s&o desenhos
de cousas, mas de sinais cabalisticos e mago6nicos, simbolos do ocultismo e cousas
assim que me perturbam um pouco. (PESSOA apud QUADROS, 1986, p. 127)

13 Conforme lembra Zenith (2011), em 1911 o curso seria integrado a Universidade de Lisboa.
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N&o apenas a relagdo com a mediunidade é apresentada neste trecho da carta, o interesse
e conhecimentos de ordens ocultistas por parte do poeta podem ser evidenciados. Além disso,
é visivel sua antiga relacdo com a astrologia, aprendida por conta propria. Voltando a carta a
tia:

N&o para aqui a minha mediunidade. Descobri uma outra espécie de qualidade
mediunica, que até aqui eu ndo s6 nunca sentira, mas que, por assim dizer, s6 sentia
negativamente. Quando o Sa-Carneiro atravessava em Paris a grande crise mental,
que o havia de levar ao suicidio, eu senti a crise aqui, caiu sobre mim uma subita
depressao vinda do exterior, que eu, a0 momento, ndo consegui explicar-me. (...)
Guardo, porém, para o fim o detalhe mais interessante. E que estou desenvolvendo
qualidades ndo s6 de médium escrevente, mas também de médium vidente. Comeco
a ter aquilo a que os ocultistas chamam «a visdo astral», e também a chamada «visao
etérica». Tudo isto esta muito em principio, mas ndo admite ddvidas. (PESSOA apud
QUADROS, 1986, p. 127)

Posteriormente, Pessoa afasta-se da vertente espirita e suas alegadas capacidades
mediUnicas sdo por ele renegadas. Em um esbo¢o de um ensaio escrito em 1918-9, intitulado
“Um caso de mediunidade” (como pode ser visto no Anexo A), o poeta desvalida as suas
comunicagdes mediunicas, entendendo-as, conforme esclarece Zenith (2011), como fruto de
autossugestdo e de histeroneurastenia. Apesar disso, até 1930, o poeta continua a escrever
automaticamente, entretanto, sem o mesmo entusiasmo de outrora. A margem de alguns poemas
e prosas, € possivel encontrar, por exemplo, frases do filésofo inglés Henry More com
conselhos amigaveis (Ibid, p. 142).

Por meio dos fragmentos textuais de Pessoa, podemos vislumbrar que desde sempre o
poeta cultivava relagdes com o universo ocultista. Na seleta de textos “O eu profundo”*
(PESSOA, 1993, p. 36), em um dos excertos escritos em 1906, Pessoa revela seu “grande amor
pelo espiritual, pelo misterioso, pelo obscuro que, afinal de contas, era apenas uma forma e
variacdo daquela minha outra caracteristica e a minha personalidade estard completa para
intui¢do.” Apesar desse fervor juvenil pelo ocultismo, Zenith (2011) constata que é no periodo
de 1915 a 1918 que o despertar espiritual de Fernando Pessoa aconteceu, coincidentemente no
mesmo periodo em que temos registro de suas inquietacdes afetivas e sexuais. Para tanto, o

biografo (Ibid, p. 142), conclui que

No fundo, Pessoa, como que assustado pela soliddo, procurava lagos que dessem
significado a sua existéncia. Um génio inteiramente s por mais genial que seja, é tdo
carente de sentido como um deus suspenso no vazio. Do mesmo modo que encontrava

14 Em “O eu profundo”, que integra Obras em prosa (1993), de Fernando Pessoa, podemos observar inlimeras
passagens textuais, reflexfes e visfes sobre ocultismo, salientando a relacdo profunda do poeta com o caminho
espiritual.
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sentido para sua obra artistica relacionando-a com outras obras e atribuindo-lhe uma
“missdo” civilizadora, Pessoa necessitava ligar sua vida pessoal a outros seres
humanos, no plano afetivo, ou a seres superiores, no plano espiritual. (ZENITH, 2011,
p.142)

Influenciado pelos poetas simbolistas franceses, por Edgar Allan Poe, pela onda de
ocultismo que renascia em seu tempo, pela tia espirita, pela busca pela totalidade e por uma
realidade que transcende, as ciéncias ocultas foram forgas motrizes que dinamizaram as
inquietacbes do poeta, sua forma de apreender o mundo e a sua concepgdo de literatura,
conforme veremos mais adiante. Repleto de estimulos internos e externos que o encaminhavam
pelo caminho do oculto, é a partir do relacionamento com seu tio Henrique Rosa (general
reformado) que Fernando Pessoa comega a estreitar ainda mais os lagos com as ciéncias ocultas.

Ao retornar a Lisboa, devido ao ingresso no curso de Letras, Pessoa convive de perto
com o General Rosa, um homem dotado de vasta erudi¢do. Apds uma visita recente ao tio,
Fernando Pessoa, em 16 de maio de 1906, escreve em seu diario sua impressao: “Espirito
enorme e maravilhoso; um pessimista filos6fico de muito grande categoria. O seu conhecimento
cientifico ¢ imenso” (PESSOA apud ZENITH, 2011, p. 97). O tio, que também escrevia
poemas, foi uma grande influéncia na orientacdo de leituras, em um momento em que Pessoa
ainda pouco conhecia sobre poesia portuguesa, além de lhe transmitir “o apaixonado interesse
pelas ciéncias ocultas” (Ibid, p.97), assumindo o papel de “iniciador” do poeta no universo do
ocultismo.

Em paralelo com seu cotidiano e sua realidade literaria, as ciéncias ocultas tonalizavam
a vida do poeta. Possivelmente, a escolha do nome da sua malograda empresa “Ibis”,*> uma
tipografia e editora criada em 1909 e proveniente da heranca deixada pela sua avo Dionisia,
tenha surgido por inspiracGes oriundas de tradi¢Bes ocultistas. Zenith (2011, p. 92) explica que
a imagem da ave ibis se encontrava em muitas partes do mundo, mas o0 poeta interessava-se
pela representacao desta ave no Egito antigo, “onde era associado ao deus Thoth, representado
com corpo de homem e cabega de Ibis. Thoth era o escriba dos deuses, o inventor da escrita e

0 deus da sabedoria, incluindo o saber oculto”.

15 Zenith (2011, p. 92) levanta a importancia da figura de ibis na vida de Fernando Pessoa. Conforme o critico e
bidgrafo, Pessoa assinava alguns poemas e algumas correspondéncias para sua Unica namorada, Ofélia Queiros,
como “Ibis”. Além disso, as vezes, imitava essa ave “em plena rua, equilibrando-se numa s6 perna, com uma mao
para frente e a outra para tras, e anunciando, segundo testemunho de vérios parentes seus: ‘Agora sou um ibis’”.
Além disso, Fernando chegou a escrever um poema sobre a ave, com data incerta, que comeca “O Ibis, ave do

Egito, /Pousa sempre sobre um pé s / (O que é / Esquisito)”. (PESSOA apud ZENITH, 2011, p. 92).
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2.5 TRAJETORIAS CELESTES: O DESTINO DOS ASTROS

Entre as vertentes ocultistas mais vividas da trajetoria pessoana, encontramos a
astrologia. Pessoa utilizava a astrologia nas a¢des, condutas e dindmicas de seu cotidiano: para
tomar decisfes em sua vida, premeditar acontecimentos, criar seus heterdbnimos e pseuddnimos,
como um artificio literario. Zenith (2011, p.132) ressalta a importancia deste aspecto na vida

do autor:

E provavel que poucos astrologos profissionais tenham tantos conhecimentos na area
como tinha Fernando Pessoa, um autodidata que possuia dezenas de livros e manuais
sobre astrologia. Desde a década de 1910, fazia hordéscopos natais ou “natividades” —
hoje conhecidos como mapas astrais ou cartas astroldgicas — das mais variadas
pessoas, de acontecimentos histéricos (a instauracdo da Republica, por exemplo) e,
sobretudo, de si proprio, no singular e desdobramento. Segundo um projeto deixado
pelo escritor, 0 hor6scopo natal que elaborou para Alberto Caeiro deveria ser incluido
na edicéo de seus poemas completos. (ZENITH, 2011, p. 132)

A astrologia configurava para Fernando Pessoa um importante escopo de estudo sobre
0 qual o poeta se debrugava com empenho, tendo produzido muito material sobre o assunto.
Conforme Cardoso (2011, p. 21), em Fernando Pessoa — Cartas Astroldgicas, obra dedicada a
relacdo do poeta com a astrologia, trazendo a luz trinta e quatro mapas astrais tracados por
Pessoa, o poeta dedicou boa parte da sua vida ao conhecimento de “diversos textos
especializados e, nomeadamente, os manuais do astrologo inglés Alan Leo”. Além de um
eximio praticante das artes astroldgicas, Cardoso (2011, p.22) o nomeia também como fil6sofo
devido a producdo de textos reflexivos sobre o tema, revelando a existéncia de um esboco, de

agosto de 1915, destinado a um “Tratado de Astrologia™:

Esboco de um Tratado de Astrologia

1. O que é a astrologia. (a) a sua antiguidade; (b) a sua historia, propriamente dita; (c)
as suas theorias — a a[strologia] esoterica (mystica), empirica, scientifica. Necessidade
de estabelecer uma astrologia positiva, agnosticamente concebida. Analogia do fundo
incomprehensivel da A[strologia] com o das outras sciencias. Constatam-se factos,
que ndo se procuram interpretar na sua esséncia. (Querer perceber a astrologia é uma
doenca metaphysica. Ella tem que ser acceite como a physica e a chimica.). (PESSOA
apud CARDOSO, 2011, p. 22)

Simdes (1950) revela que o exercicio da astrologia fez com que Pessoa cogitasse se
instalar em Lisboa como astrologo. Embora ndo tivesse concretizado tal fato, tem como heranca
desse desejo a apari¢do da personalidade literaria Raphael Baldaya, um astrélogo de barbas

longas que também filosofava (sendo “autor” de muitos textos e do “Tratado da negagdo”),

criado no fim de 1915. Conforme Neves (PESSOA, 1996, p. 15), organizador do livro Poesias
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Ocultistas, Raphael Baldaya seria o “chefe” do escritorio astrologico projetado (mas que ndo
chegou a funcionar),
onde se propunha desenvolver trés modelos hordscopos, ao que se deduz de uma
circular publicitéria:
1—“Hordscopo de experiéncia: 500 réis. (Breve resumo e ligeiras consideracfes sobre
o teor geral da vida.)
2 — “Horoscopo completo, contendo uma leitura detalhada da vida e da sorte: 2.500
réis.
3 — “Horoscopo detalhado: 5.000 réis.”
(PESSOA, 1996, p.15)

Cardoso (2011) compartilha uma informacéo relevante sobre o nascimento de Raphael
Baldaya: Pessoa escreveu sobre astrologia e elaborou inimeros mapas astroldgicos antes de
dezembro de 1915, isto é, antes ter criado o astrologo filésofo. Sendo assim, o surgimento de
Baldaya se da “depois e ndo antes da pratica e da teorizacao astrologica —tal como Caeiro surge
depois e ndo antes de O Guardador de Rebanhos —, ndo ‘assina’ nenhuma carta astroldgica e o
seu nome apenas figura em alguns escritos tedricos” (CARDOSO, 2011, p. 23).

Muitos pedidos de hordscopo foram destinados a Fernando Pessoa, destacando-se o do
poeta, contista e dramaturgo Antdnio Botto. No espolio pessoano, salienta Ribeiro (2016, p.
24), ha grande quantidade de material dedicado aos estudos astrologicos, desde manuais e
tratados sobre o tema até hordscopos de amigos, personalidades e do proprio Fernando. A
astrologia era compreendida por Pessoa como “um objeto de estudo muito importante, estima-
se que tenha deixado cerca de 30.000 documentos referentes ao tema”(lbid, p.24).

Com afinco, Fernando Pessoa aplicou-se ao estudo de astrologia, desenvolvendo o
oficio de astr6logo de forma dedicada e meticulosa. Obstinado, sendo por vezes obcecado, pela
linguagem do destino e da vida guardada pelos astros e incerto das configuragfes de um
possivel amanhd, parte dos estudos astroldgicos do poeta era dedicado para sua prépria vida e
o fim da mesma. Segundo Ribeiro (2016, p.24), utilizando célculos, interpretacdes de mapas,
posicionamento de casas e astros e suas dinamicas,

Pessoa procurou conhecer com antecedéncia a data fatal e, de maneira surpreendente,
chegou muito perto de acertar. Segundo os apontamentos do poeta, sua vida iria findar
em maio de 1935, e na verdade a morte ocorre em 30 de novembro de 1935, mas um
estudo mais profundo feito posteriormente por astrélogos chegou a concluséo de que
a inexatiddo, admitida pelo préprio Pessoa, a respeito da hora do nascimento que
constava em sua certiddo pode ter prejudicado a previsdo: “Se a hora real do seu
nascimento fosse trés e vinte e dois em vez de trés e vinte da tarde, e se repetissemos
os célculos por ele elaborados, chegariamos a uma nova data que seria: finais de
Novembro de 1935” (MARTINS, 2010, p. 61). Coincidéncia ou ndo, de fato, o poeta

acertou a previsdo do ano de sua morte e poderia ter acertado até o més. (RIBEIRO,
2016, p. 24)
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Dessa forma, sdo notaveis a importancia e a forca que essa linha ocultista tem na vida
de Pessoa, afinal o poeta ndo utilizava a astrologia apenas como um instrumento para vida

pessoal e cotidiana, mas, como lembra Zenith (2011), especialmente, para sua criacéo literaria.

2.6 BIBLIOTECA OCULTISTA E CAMINHOS DO OCULTO

Como leitor voraz que era e um inquieto em diversas areas do conhecimento, Fernando
Pessoa possuia uma biblioteca expressiva. Essa biblioteca, atualmente, é organizada e cuidada
pela Casa Fernando Pessoa, que disponibiliza na sua pagina da web os titulos das obras*® do
acervo pessoano. De acordo com nosso levantamento bibliografico, encontramos catalogados
118 obras sobre temas da ciéncia oculta, sendo as seguintes correntes ocultistas as de maior
ocorréncia nos livros da biblioteca: artes astroldgicas (29 exemplares), Maconaria (17
exemplares), Rosa-cruz (5 exemplares), teosofia (3 exemplares), misticismo e magia (8
exemplares). Com tantos titulos sobre matérias ocultistas ao seu dispor, é nitido que Pessoa néo
nutria um interesse apenas superficial ou meramente literario sobre o assunto. Antes disso, o
poeta era um pesquisador avido, um verdadeiro investigador do tema.

A religido, de modo geral, desde as manifestacdes mais ortodoxas (por exemplo, 0
catolicismo, o budismo e o judaismo) até as tradicdes esotéricas ou ocultistas, sempre
despertaram em Pessoa uma inquietacdo muito além de mera curiosidade. Em Obras em Prosa
(1993), ha inumeras notas, fragmentos e textos que abordam, analisam, questionam e criticam
as religides. Com o objetivo de ilustrar esse contetdo produzido por Fernando Pessoa, citamos
0 excerto: “a religido € disciplinadora da inteligéncia no sentido de que Ihe da uma base, sobre
que confiadamente assente. Pode-se arguir-se que tal funcdo implica uma restricdo do
pensamento, uma coarctacao da sua liberdade” (PESSOA, 1993, p. 544).

De acordo com Zenith (2011), o livro The Rosicrucians: Their Rites and Misteries, de
Hagrave Jennings, sobre a ordem Rosa-cruz — livro o qual o poeta tem em maos ja anos antes
de 1915 — configura como uma das leituras importantes a qual sensibilizou profundamente
Pessoa. Todavia, o bidgrafo (Ibid, p. 142) enfatiza 0 ano 1915 como um ano notavel na vida
ocultista de Fernando Pessoa. Foi por volta desse periodo que seu interesse pelo ocultismo
“transformou-se em verdadeira busca — busca essa que, para além do uso da razéo, envolvia

algum tipo de préatica, como num discipulo movido pela fé, ou um principio de fé, um desejo

16 Algumas obras séo disponibilizadas online na sua integra (dos 1312 da biblioteca particular, um total de 1213
titulos estdo disponiveis online).
Disponivel em: < http://bibliotecaparticular.casafernandopessoa.pt/index/bibParticular.htm >.
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de fé”. Ainda em 1915, no outono, o seu trabalho como tradutor se torna o veiculo que
encaminha Fernando Pessoa ao conhecimento da teosofia pelas obras de Helena P. Blavatsky e
C. W. Leadbeater. Lind (1981, p. 262) relata que foi por “uma encomenda casual da Livraria
Classica Editora de Lisboa” que Pessoa teve seu primeiro contato com escritos teosoficos de
Annie Bessant e Blavatsky. O poeta fora encarregado de traduzir para lingua portuguesa 0s
livros de Besant, herdeira de Madame Blavatsky na sucessdo da presidéncia da Sociedade
Teosofica. Em uma carta inacabada ao amigo Mario de Sa-Carneiro, em 6 de dezembro, Pessoa
(apud QUADROS, 1986, p. 122) declara sua abissal impressdo sobre a teosofia, como podemos

ver no trecho a seguir:

A primeira parte da crise intelectual, ja V. sabe o0 que €; a que apareceu agora deriva
da circunstancia de eu ter tomado conhecimento com as doutrinas teosdficas. (...)
Abalou-me a um ponto que eu julgaria hoje impossivel, tratando-se de qualquer
sistema religioso. O caracter extraordinariamente vasto desta religido-filosofia; a
nocao de forga, de dominio, de conhecimento superior e extra-humano que ressumam
as obras teosoficas, perturbaram-me muito. Cousa idéntica me acontecera ha muito
tempo com a leitura de um livro inglés sobre Os Ritos e os Mistérios dos Rosa-Cruz.
A possibilidade de que ali, na Teosofia, esteja a verdade real me «hante». (...) Ora, se
V. meditar que a Teosofia é um sistema ultracristdo—no sentido de conter os
principios cristéos elevados a um ponto onde se fundem néo sei em que além-Deus —
e pensar no que ha de fundamentalmente incompativel com o meu paganismo
essencial, V. terd o primeiro elemento grave que se acrescentou a minha crise. Se,
depois, reparar em que a Teosofia, porque admite todas as religides, tem um caracter
inteiramente parecido com o do paganismo, que admite no seu Pantedo todos os
deuses, V. tera o segundo elemento da minha grave crise de alma. A Teosofia apavora-
me pelo seu mistério e pela sua grandeza ocultista, repugna-me pelo seu
humanitarismo e apostolismo (V. compreende?) essenciais, atrai-me por se parecer
tanto com um «paganismo transcendental» (é este 0 nome que eu dou ao modo de
pensar a que havia chegado), repugna-me por se parecer tanto com o cristianismo, que
ndo admito. (PESSOA apud QUADROQOS, 1986, p. 122)

Além do impacto que a teosofia causou no poeta, esta carta se concretiza como objeto
de atencdo impar ao confirmar o interesse e conhecimento de Pessoa pela ordem Rosa-cruz,
sobre a qual o poeta se debrugcou com empenho, dedicando-lhe escritos. Um desses escritos,
tem a finalidade de esclarecer 0 que é a Rosa-cruz e os passos que o adepto deve cumprir: “A
doutrina rosacruciana afirma uma dualidade activa de Deus — a sua emissdo ou emanagao, que
é a Forga, e a sua retirada (retrait) ou emanagao, que é a Matéria.” (PESSOA apud LOPES,
1990, p. 40).

Retornando a questdo da teosofia, Pessoa traduz inimeras obras dos mais famosos

tedsofos de sua época, como revela Crespo (1990, p. 149):

Da visionaria russa Helena Blavatsky, fundadora da escola teoséfica contemporanea,
e mestra durante algum tempo de Yeats, pds em portugués uma breve analogia do
Livro dos Preceitos aureos intitulada A Voz do Siléncio; de Annie Besant, chefe dos
tedsofos britanicos, traduziu Os Ideais da Teosofia, e de C. W. Leandbeater, o tutor e
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educador de Krisnnamurti, a quem Besany protegia, a clarividéncia, Auxiliares
Invisiveis e um Compéndio de Teosofia. Também verteu para sua lingua, com o titulo
de Luz Sobre o Caminho, um livro cujo autor figura nas publicac6es sobre Pessoa sob
as iniciais M. C. Na realidade, trata-se de uma obra devocional muito famosa naquele
tempo intitulada Light on the Path, escrita por Mabal Collins, uma das discipulas
predilectas da Blavatsky. (CRESPO, 1990, p. 149)

Contudo, em consonancia com a reacdo que teve com a mediunidade, apds um curto
periodo Pessoa abandona seu entusiasmo teoséfico. Zenith (2011) revela que, no dia seguinte
ao que escrevera a carta inacabada a S&-Carneiro a respeito de sua impressao dos conhecimentos
teosoficos, 0 poeta, em seu diario, faz um comentario de teor antiteosofico. Mais tarde, elabora
textos, um deles assinado por Raphael Bandaya, no qual censura “a teosofia por ser uma sopa
de elementos orientais misturados com ocidentais, uma ‘democratiza¢do’ ou ‘cristianiza¢do’ do
hermetismo” (Ibid., p. 145).

A relacdo de paixao seguida por descrenca e desvalidacéo leva Zenith (2011, p. 197) a
afirmar que “Pessoa, de certo modo, acreditava em tudo, mas sem ter f¢ em nada”. Simdes
(1950) atesta que o ocultismo em Fernando Pessoa € de viés racionalizante, ou seja, a razdo
sempre tomou as rédeas de sua relagdo com o universo do oculto. Talvez o que mais fascinava
nisso tudo o poeta era a ideia de ser iniciado em um conhecimento destinado a poucos. Quanto

a essa impressdo, Simdes (1950, p. 549) menciona em seu estudo:

Gnosticismo, neoplatonismo, teosofismo, espiritismo, ocultismo — tudo conduz a
mesma conclusdo: que o sentido do mundo e a explica¢do da vida e da propria morte
pertencem aos iniciados dos mistérios do oculto. E Fernando Pessoa, com ter sido
escolhido, pelo “Mestre Supremo”, para “iniciado”, pertence ao nimero dos eleitos —
é um daqueles mortais a quem foram reveladas as verdades secretas da ciéncia
esotérica. (SIMOES, 1950, p. 549)

E sedutora, de fato, a ideia de um conhecimento sagrado ou de um conhecimento que
guarda um mistério seja acessivel a alguns poucos eleitos. Esses poucos eleitos sdo convidados
a passar pelo chamado “processo de iniciagdo”, morrendo para sua vida “comum” e renascendo
para uma vida “verdadeira”, para depois serem capacitados com habilidades e sensibilidade
para desvendar para si mesmos ou proteger dos olhos dos leigos informacdes de ordem divina
armazenadas em uma linguagem de simbolos. E intrigante observar os efeitos provocados pelo
status de iniciado: na maior parte das vezes, aquele que se sujeita ao processo de iniciacdo
recebe sobre si ou sustenta consigo a proje¢do de ser “um escolhido” ou mesmo de “humano
divinizado”, afinal, a este ¢ outorgada a importancia do conhecimento sagrado a qual
pouquissimos tém acesso. Essa estrutura social e mesmo mitica em torno do papel de iniciado

ndo deixa de provocar uma dindmica de ordem elitista diante da imagem de “alguns
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escolhidos”. Fernando Pessoa, que desde muito jovem cultivava a ambicdo de ser um grande
poeta e fazer florescer Portugal como um grande império cultural, possivelmente foi cativado
pela imagem do iniciado ocultista. Zenith (2011, p. 197) corrobora nossa reflexdo sobre a
conexdo entre Fernando Pessoa, 0 ocultismo e a projecéo sustentada na imagem do iniciado
partindo da seguinte observagé&o:
Por sentir-se “inadequado” (como amitde se lamentava), ou por ser muito ambicioso,
Pessoa preferiu ndo viver “como o comum dos homens”. Passou a vida inteira em
busca da verdade, quando ndo estava a inventa-la (na sua literatura), mas nunca parece
ter chegado a uma certeza. (ZENITH, 2011, p. 197)

Entretanto, com relacdo ao processo de iniciacdo propriamente dito, seria 0 poeta um
iniciado? Antes de aprofundar essa questdo, é pertinente destacarmos que o0 universo ocultista
pessoano ndo se limitava apenas a leituras e escritos. Conforme Quadros (1988), o grupo dos
orphistas!’ era composto por integrantes que nutriam interesse nas artes ocultas. Além disso, na
trajetdria ocultista pessoana, talvez a situacdo mais inusitada tenha ocorrido em sua relacédo
breve com o0 mago Therion, conhecido como Aleister Crowley, fundador da Thelema. Em 1929,
0 poeta escreve uma carta a editora de Crowley a respeito de um erro no célculo do mapa natal
publicado no livro Confessions, autobiografia do mago. Alesteir responde a carta, agradecendo
a Pessoa pela correcdo. O poeta, por sua vez, volta a escrever ao mago, enviando trés dos
folhetos com sua poesia inglesa, que foi apreciada pelo destinatario. Fruto das correspondéncias
entre ambos, manifesta-se em Crowley o desejo de conhecer pessoalmente o poeta “e foi assim
que Pessoa, em 2 de setembro de 1930, compareceu no cais de Lisboa para receber Crowley e
sua jovem namorada, Hanne Jaeger” (ZENITH, 2011, p. 194).

A visita do ocultista rendeu a Pessoa a participacdo no misterioso desaparecimento do
mago na caverna Boca do Inferno®®, a tradugdo do poema “Hino a P3” de Crowley (publicado
mais tarde na revista “Presenga’) e o projeto inacabado de uma novela inglesa sobre um detetive
que é chamado para desvendar o desaparecimento de Crowley. Com o tempo, Pessoa foi
perdendo o interesse no mago, sendo as ultimas correspondéncias trocadas em 1931. “A magia

negra que na versdo de Crowley incluia ritos tantricos, sacrificios de animais e usos de drogas,

17 Grupo formado pelos colaboradores da revista ORPHEU, sendo Pessoa considerado pelos integrantes como seu
lider, ou “mestre”, conforme revela Almada Negreiros (QUADROS, 1988, p. 98).

18 Devido a desentendimentos entre Crowley e Jaeger, ao final de duas semanas em Lisboa, esta parte para Berlim.
Para lhe causar remorsos (e, provavelmente, para fins publicitarios), Crowley, ajudado por Pessoa, simulou o
proprio ‘suicidio’ na Boca do Inferno, uma profunda caverna rochosa situada na costa a oeste de Cascais. Pessoa,
por sua vez, contou com a colaboragdo do amigo Augusto Ferreira Gomes, que, como jornalista, conseguiu ampla
divulgacéo do caso, corroborado com falsas declaragdes do poeta. (ZENITH, 2011, p. 194-196).



43

ndo era o caminho de Pessoa”, salienta Zenith (2011, p. 197), que também relembra a relagao

de crenca sem fé de Fernando Pessoa no que diz respeito as ciéncias ocultas.

2.7 EMISSARIO DE UM REI DESCONHECIDO

Com ou sem fé, a verdade é que o poeta construia uma relacéo frutifera com o ocultismo
ao passo que essa relacdo vertia para sua vida pessoal e literaria. Em 13 de janeiro de 1935, em
carta a Casais Monteiro, Pessoa se intitula “um nacionalista mistico”, um “sebastianista
racional”, conhecedor de muitas vertentes do oculto sem fazer parte de nenhuma delas. Esta
carta contém a explicagdo da “génese dos heterdnimos” e também responde a pergunta feita por
Monteiro a respeito do ocultismo. Segundo Simdes (1950), durante muito tempo esse trecho
referente ao ocultismo manteve-se inédito, preservando a ordem expressa do proprio Pessoa
(apud QUADROS, 1986, p. 199) que certamente seguia 0 preceito iniciatico de que tudo que

diz respeito a iniciacdo deve se manter conservado no secreto, sob a pena de terriveis sangdes.

Falta responder a sua pergunta quanto ao ocultismo (escreveu o poeta). Pergunta-me
se creio no ocultismo. Feita assim, a pergunta ndo é bem clara; compreendo porém a
intencdo e a ela respondo. Creio na existéncia de mundos superiores ao nosso e de
habitantes desses mundos, em experiéncias de diversos graus de espiritualidade,
subtilizando até se chegar a um Ente Supremo, que presumivelmente criou este
mundo. Pode ser que haja outros Entes, igualmente Supremos, que hajam criado
outros universos, e que esses universos coexistam com o nosso, interpenetradamente
ou ndo. Por estas razdes, e ainda outras, a Ordem Extrema do Ocultismo, ou seja, a
Maconaria, evita (excepto a Magonaria anglo-saxoénica) a expressdo «Deus», dadas as
suas implicacdes teoldgicas e populares, e prefere dizer «Grande Arquitecto do
Universo», expressdo que deixa em branco o problema de se Ele é criador, ou simples
Governador do mundo. Dadas estas escalas de seres, ndo creio na comunicacéo directa
com Deus, mas, segundo a nossa afinacéo espiritual, poderemos ir comunicando com
seres cada vez mais altos. Ha trés caminhos para o oculto: o caminho magico
(incluindo praticas como as do espiritismo, intelectualmente ao nivel da bruxaria, que
é magia também), caminho mistico, que ndo tem propriamente perigos, mas é incerto
e lento; e o0 que se chama o caminho alquimico, o mais dificil e o mais perfeiro de
todos, porque envolve uma transmutacao da propria personalidade que a prepara, sem
grandes riscos, antes com defesas que os outros caminhos ndo tém. Quanto a
«iniciagdo» ou ndo, posso dizer-lhe so isto, que ndo sei se responde a sua pergunta:
ndo pertenco a Ordem Iniciatica nenhuma. A citacdo, epigrafe ao meu poema Eros e
Psique, de um trecho (traduzido, pois o Ritual é em latim) do Ritual do Terceiro Grau
da Ordem Templéria de Portugal, indica simplesmente — o que é facto — que me foi
permitido folhear os Rituais dos trés primeiros graus dessa Ordem, extinta, ou em
dorméncia desde cerca de 1881. Se ndo estivesse em dorméncia, eu ndo citaria o trecho
do Ritual, pois se ndo devem citar (indicando a ordem) trechos de Rituais que estéo
em trabalho. (PESSOA apud QUADROS, 1986, p. 199)
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Apesar de Pessoa afirmar que ndo integrava nenhuma ordem, dois meses apos ter escrito
a Casais Monteiro, o poeta divulga entre amigos um documento®® “até hoje publicado apenas
em parte, onde se faz uma declaragdo que nos poderia levar a supor que Fernando Pessoa fora,
de facto, iniciado na Ordem Templaria de Portugal”. Sendo veridico ou ndo esse documento, a
questao é que o poeta simpatizava com diversas ordens ocultistas (SIMOES, 1950, p. 548).

Uma das ordens pela qual Fernando Pessoa nutria respeito era a Magonaria. Em 19 de
janeiro de 1935, sob a égide do regime salazarista, o deputado José Cabral apresenta um projeto
de lei proibindo a existéncia de associagdes secretas — aludindo, especificamente, a Magonaria.
Em resposta, Pessoa (apud ARNAUT, 2017, p. 93-94) publica, no Diério de Lisboa, o artigo
“As associacOes secretas: analise serena e minuciosa a um projeto de lei apresentado ao
parlamento em defesa da Magonaria”, no qual critica e ironiza o regime e seu conservadorismo,

como podemaos ver no trecho a seguir:

Apresentou o projeto o sr. José Cabral, que, se ndo é dominicano, deveria sé-lo, de tal
modo o seu trabalho se integra, em natureza, como em conteldo, nas melhores
tradicbes dos Inquisidores. O projeto, que todos terdo lido nos jornais, estabelece
varias e fortes san¢Ges (com excecdo da pena de morte) para todos quantos pertengam
ao que o seu autor chama «associagdes secretas, sejam quais forem os seus fins e
organizagdo».

(....)

Né&o faco, creio, ofensa ao sr. José Cabral em supor que, como a maioria dos
antimagons, o autor deste projeto é totalmente desconhecedor do assunto Magonaria.
O que sabe dele é até, porventura, pior que nada, pois, naturalmente, tera nutrido o
seu antimagonismo da leitura da imprensa chamada catélica, onde, até nas coisas mais
elementares na matéria, erros se acumulam sobre erros, e aos erros se junta, com a ma
vontade, a mentira e a callnia, senhoras suas filhas. (PESSOA apud ARNAUT, 2017,
p. 93-94)

Na mesma medida que critica o deputado, o regime e a igreja, Pessoa afirma ndo ser
integrante dessa ordem quando diz: “nd0 sou magon, nem pertenco a qualquer outra Ordem
semelhante ou diferente”. Entretanto, deixa clara sua posi¢do de vigorosa defesa a Magonaria
por ser conhecedor da mesma, ao afirmar: “ndo sou, porém, antimagon, pois o que sei do assunto
me leva a ter uma ideia absolutamente favoravel da Ordem Magonica” (PESSOA apud
ARNAUT, 2017, p. 93-94). Se Fernando Pessoa foi magcom, ou ndo, é uma duvida que ainda
paira entre alguns estudiosos. Afinal, sendo a Magonaria uma ordem discreta e considerando a
censura manifestada pelo regime, o poeta negar publicamente sua participacdo ativa na ordem
seria uma postura adequada. Enquanto muitos pesquisadores pessoanos apoiam-se na questdo

de que ndo existem registros que comprovem a passagem de Fernando Pessoa pelo Grande

9 No livro coordenado por Teresa Rita Lopes, Pessoa inédito, temos um escrito de Pessoa no qual ele afirma: “So
posso pois dizer que pertengo a Ordem Templaria de Portugal. Posso dizer, e digo, que sou Templario portuguez.
Digo-o devidamente autorizado. E dito, fica dito (...)” (apud LOPES, 1993, p. 334).
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Oriente Lusitano, unica obediéncia portuguesa de sua época, Arnaut (apud RIBEIRO, 2016, p.
34) lembra que este “seria um bom argumento se a loja ndo tivesse sido assaltada e vandalizada
em 1929 e 1935 e em decorréncia disso tivesse a maioria dos documentos destruidos”.

Mas, afinal, o poeta foi ou ndo iniciado em alguma ordem? Ribeiro (2016) apoiando-se
na visdo defendida pela maioria dos pesquisadores do papel do ocultismo na poesia de Fernando
Pessoa acredita que “o escritor foi um iniciado tanto como poeta quanto em sua vida pessoal”
(RIBEIRO, 2016, p 34), afirmacdo a qual nos filiamos. Seguindo o percurso daqueles que
acreditam em Pessoa ser um iniciado propriamente dito, Crespo (1990) explica que,
diferentemente das tradi¢des orientais, em que um mestre iniciava seu discipulo, uma adaptagéo
moderna ao individualismo ocidental foi defendida entre estudiosos como R. A. Schwaller de
Lubicz que legitimava que todas as instituicdes iniciaticas deveriam proporcionar a quem as
pedisse meios de auto iniciacdo. Ou seja, esses autores acreditavam que a instrucao dos neéfitos
e as instrugdes iniciaticas subsequentes “equivalem a preparagdo para um caminho que tera de
ser percorrido sozinho e que exige, por conseguinte, um esforgo pessoal cujo éxito seria a
iluminagao” (Ibid, p. 362). Sendo assim, para o autor (Ibid), Fernando Pessoa possivelmente
tenha se auto iniciado, o que segue a mesma linha de pensamento de Georg Rudolf Lind (1981)
e Yvette Centeno (1985a).

Apesar de, depois de tanto tempo transcorrido, ser complexo saber qual foi 0 processo
de iniciacdo vivido por Fernando Pessoa, cabe aqui compartilnarmos sobre a existéncia de
diversos fragmentos textuais escritos por Pessoa sobre a inicia¢do e os caminhos do ocultismo,
revelando que o poeta tinha profundo dominio sobre o tema. Entre os fragmentos podemos citar
“O caminho da Serpente”, “Subsolo” ¢ “Quem chegas, mestre do atrio? ”. Neves (PESSOA,
1996) traz um texto pessoano que aborda a respeito da iniciacdo em que o poeta esclarece que
héa trés tipos de iniciacdo. A primeira, a iniciacdo exotérica, andloga a da Maconaria, € dada
propriamente a quem ndo se encaminhou a ela ou ndo se preparou para tal e que serve para pér
0 sujeito em condi¢des de poder-se dar o caminho esotérico. A segunda, a iniciacdo esotérica,
parte da busca e do desejo do discipulo: “quando o discipulo esta pronto, diz 0 velho lema dos
ocultistas, o mestre esta pronto também” (Ibid, p.37). E a terceira, a que nos parece ter sido
eleita por Fernando Pessoa, ¢ a iniciagdo divina, em que “ndo ddo nem exotéricos ou esotéricos
menores, COMo a exotérica; vem diretamente, e por cima destes todos, das mesmas méos, do
que chamamos Deus” (Ibid, p. 37).

Em outro fragmento textual intitulado de “Initiaton”, ou “Iniciacao” (PESSOA apud
CENTENO, 1985b, p 71), ao discorrer sobre a ciéncia cabalistica, o poeta explana sobre a

iniciacdo e alguns dos itinerarios ocultistas que podem ser percorridos. Entre os itinerarios, cita



46

o misticismo (“busca transcender o intelecto através da intui¢do”)?°, a magia (“transcender 0

intelecto através do poder”)?! e a gnosis (“transcender o intelecto através de um intelecto
superior”)?> (PESSOA apud CENTENO, 1985b, p 71). Fernando Pessoa ainda esclarece que,
para alcancar a transcendéncia de algo corretamente, € preciso, primeiro, passar por esse algo.
Ele considera o caminho gndstico mais vantajoso pois o enfoque é a transcendéncia a partir do
intelecto e porque a tentacdo para chegar ao intelecto superior sem passar pelo que chama de
intelecto inferior seria menor. Afinal, ambos sdo intelectos e o que os distingue € a quantidade
de um ou outro, diferentemente dos caminhos mistico e magico, em que a diferenca se baseia
na qualidade “entre emogao e intelecto; entre a vontade e o intelecto”. Dois pontos chamam a
atencdo nesse texto: o primeiro € a relagcdo de Pessoa com o intelecto, que é seu guia no caminho
ocultista e base-construtora da estética pessoana; o segundo é a explicacdo referente aos

caminhos do ocultismo, muito semelhante a explicacdo que Pessoa escreveu em carta a Casais

Monteiro. Em um ensaio, originalmente escrito em inglés, “O ensaio sobre a Iniciacio”%,

Fernando Pessoa (apud CENTENO, 1985b, n.p.) elabora um paralelo entre o poeta e o iniciado,
tracando uma hierarquia dos poetas e da producéo artistica em analogia aos graus de iniciacao.
Esse é mais um entre outros textos que mostram o quanto o Pessoa transformava as informacdes

ocultistas em matéria-prima para seu projeto literario. Segue a transcri¢cao de um dos trechos:

Seja qual for o nimero de graus, externos ou internos, na escala que ascende até a
verdade, podem ser considerados trés — Nedfito, Adepto e Mestre. Na realidade os
graus sdo dez — quatro sob o de Nedfito, trés sob o de Adepto e trés (por assim dizer)
sob o de Mestre... O Nedfito, através dos graus que essa expressao descreve, €
essencialmente um aprendiz; o caminho que lhe compete conduz a complementagéo
dos conhecimentos na esfera externa. No Adepto, através dos seus trés graus, existe
um progresso de unificagdo do conhecimento com a vida. No Mestre, hd uma
destruicdo desta unidade assim alcancada em favor duma unidade mais alta. Uma
comparagdo com coisas mais simples creio que tornara isto mais claro. Suponhamos
que a finalidade da iniciacdo é a escrita da grande poesia. O estadio do Nedfito sera a
aquisicdo de elementos culturais com que o poeta ter& que lidar ao escrever poesia —
sendo, grau por grau e no que parece ser uma analogia exacta: 0) gramatica, 1) cultura
geral, 2) cultura literaria em particular. O estagio do Adepto sera, se continuarmos a
utilizar a mesma analogia: 5) a escrita de poesia lirica simples, 6) a escrita de poesia
lirica complexa, 7) a escrita de poesia ordenada, ou poesia lirico-filosofica, como em
Ode. O estagio do Mestre serd, pelo mesmo processo: 8) a escrita da poesia épica, 9)
a escrita de poesia dramatica, 10) a fusdo de toda poesia, lirica, épica e dramatica, em
algo para além de todas e las.” (PESSOA apud CENTENO, 1985b, n.p.)

Nesta senda de caminhos iniciaticos, o caminho alquimico talvez seja o que Pessoa mais

tenha se afinado. Simdes (1950) resgata nas palavras do poeta sobre os trés caminhos

20 Do original em inglés: “seeks to transcend the intellect (by intuition)”. Tradugdo nossa.

21 Do original em inglés: *(...) to transcend the intellect by power”. Tradugdo nossa.

22 Do original em inglés: *(...) to transcend the intellect by a higher intellect”. Tradugdo nossa.
23 “Essay on Initiation”. Texto na integra no Anexo B.
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praticaveis para atingir o oculto (o caminho mégico, o caminho mistico e o caminho alquimico)
que o caminho alquimico seria 0 de maior perfeicdo, apesar do grau de dificuldade que
representava. Segundo Simdes (1950, p. 561), Pessoa parece ter percorrido, de certo modo, a
mesma esteira de muitos poetas dessa época, como Rimbaud e outros que relacionaram a poesia
a alquimia e a magia:
Mas a alquimia ndo deixa de ser uma pratica magica — uma ciéncia, se quiserem —, a
qual, gracas a accdo do fogo, se propde a decompor um mental basico nos seus
elementos componente, realizando, assim, o quimérico de oiro. Hermes Trimegista
foi o primeiro alquimista (dai designar-se de “hermética” a filosofia magica). Segundo
ele, existem diversos processos para se obter o oiro: a calcinacdo, a putrefaccdo, a
solucdo, a destilagdo, a sublimacdo, a conjuncdo e, finalmente, a fixacdo. Mas, como
tudo é simbdlico no campo da magia, e como, em Ultima andlise, o objetivo do
alquimista é a posse das préprias leis da natureza, alcan¢ando com elas a omnipoténcia
divina (...). Ora, quando Fernando Pessoa declara que o “caminho alquimico” é aquele
em que, mercé da transmutacdo da personalidade, se prepara a comunicagdo com 0
Ente Supremo, muito bem pode querer justificar a sua concepgéo pessoal da poesia —
o “fingimento”, produto de uma decomposicao, transmutacdo ou metamorfose do seu
prépri~o ser em outros seres, seus colaboradores na criagdo, ou seja, 0s heterdnimos.
(SIMOES, 1950, p. 561).

Antes de aprofundarmos a concepc¢do de criagdo poética em ressonancia as filosofias
ocultistas, resgatamos a figura do iniciado que, como falamos anteriormente, conecta-se a figura
de um “escolhido” portador de um conhecimento sagrado e que por fim desagua na imagem do
mensageiro que é elo entre o espiritual e o terreno, o sagrado e o profano, o divino e a matéria.
Fernando Pessoa nutria uma conexdo com essa imagem de iniciado-mensageiro, de ser um
escolhido do “Além”, responsavel pelo trabalho herculeo, cujo preco era a soliddo e
incompreensdo alheia, por transmitir a “mensagem divina”. Essa “mensagem divina” ¢
realizada por meio da obra Mensagem (2018).

Em diversas notas e passagens textuais o poeta revela seu imenso amor por seu pais
(“meu intenso sofrimento patridtico, meu intenso desejo de melhorar as condi¢oes de Portugal
provoca em mim [...] mil planos [...]” [PESSOA, 1993, p. 34]) e seu desejo de tornar Portugal
um Quinto Império espiritual e cultural. Por meio do oficio de grande poeta, Pessoa seria capaz
de elevar a cultura portuguesa; ou como sugerem textos posteriores, Pessoa funcionaria como
o0 arauto que anuncia a volta d’O Desejado. Compartilhamos uma das notas que o poeta (1993,
p. 332) escreveu sobre o Quinto Império configurar como o futuro das terras lusitanas a partir
de um “Paganismo Superior”, de um “Politeismo Supremo”:

O que calcula que seja o futuro da raga portuguesa?
— O Quinto Império. O futuro de Portugal — que ndo calculo, mas sei — esta escrito
ja, para quem saiba Ié-lo, nas trovas do Bandarra, e também nas quadras de

Nostradamus. Esse futuro é sermos tudo. Quem, que seja portugués, pode viver a
estreiteza de uma s6 personalidade, de uma s6 nacdo, de uma s6 fé? Que portugués
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verdadeiro pode, por exemplo, viver a estreiteza estéril do catolicismo, quando fora
dele hd que viver todos os protestantismos, todos os credos orientais, todos os
paganismos mortos e vivos, fundindo-os portuguesmente no Paganismo Superior?
N&o queiramos que fora de nds fique um Unico deus! Absorvamos os deuses todos!
Conquistamos ja 0 Mar: resta que conquistemos o Céu, (...). Ser tudo, de todas as
maneiras, porque a verdade ndo pode estar em faltar ainda alguma cousa! (PESSOA,
1993, p. 332)

Vida, morte, ser e existir sempre foram temas que provocaram profundas reflexdes em
Fernando Pessoa, e talvez por isso sua relagdo com as ciéncias ocultas tenha sido uma
conjuntura natural. Sobre as indagagOes a respeito da morte, Ribeiro (2016) rememora a
“angustia da incerteza” alimentada por Pessoa N0 que aconteceria apds a morte: “E emblematica
a ultima frase escrita por Fernando Pessoa, no dia de sua morte, que ocupava solitaria, com
excecdo da data, um pedago de papel: ‘I know not what tomorrow will bring’?* (Ibid, p. 24-
25). A morte foi para o poeta um tema recorrente, repleto de profundas interrogacées. O ano de
1935, o “crepusculo” pessoano, esteve presente nos apontamentos do poeta que a partir da

astrologia percorria atras da possivel data de falecimento. Segundo Ribeiro (2016, p. 25)

Pessoa procurou conhecer com antecedéncia a data fatal (...). Segundo os
apontamentos do poeta, sua vida iria findar em maio de 1935, e na verdade a morte
ocorre em 30 de novembro de 1935, mas um estudo mais profundo feito
posteriormente por astrélogos chegou a conclusdo de que a inexatiddo, admitida pelo
préprio Pessoa, a respeito da hora do nascimento que constava em sua certiddo pode
ter prejudicado a previsdo: “Se a hora real do seu nascimento fosse trés e vinte e dois
em vez de trés e vinte da tarde, e se repetissemos os célculos por ele elaborados,
chegariamos a uma nova data que seria: finais de Novembro de 1935” (MARTINS,
2010, p. 61). Coincidéncia ou ndo, de fato, 0 poeta acertou a previsdo do ano de sua
morte e poderia ter acertado até o més. (RIBEIRO, 2016, p.25)

Apesar da astrologia elencar como importante ferramenta de autoconhecimento para

Fernando Pessoa, tal vertente ocultista estrutura-se também como janela para sua criacdo

literaria assim como todo conhecimento ocultista em si que 0 poeta teve conhecimento.

2.8 A BUSCA DOS EUS: OCULTISMO, LITERATURA E HETERONIMOS

Fernando Pessoa ndo é o primeiro e nem o unico que relaciona ocultismo a literatura:
Blake, Goethe, Poe, Yeats também o fizeram. Contudo, ¢ fascinante analisar como o ocultismo,
desde sua parte filosofica até os simbolos e chaves de vertentes, surge nas teorias poéticas de

Pessoa, no proprio corpo de sua poesia e também na diegese da criacdo heteronimica.

24 ‘Eu ndo sei 0 que o0 amanha trard’
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Quanto a astrologia, como citamos anteriormente, esta teve papel fundamental na
criacdo poética pessoana, especialmente para perfilar seus heterbnimos. H& mapas astrais
desenhados por Fernando Pessoa para Alberto Caeiro, Ricardo Reis e Alvaro de Campos, mapas
que auxiliam na construcdo de suas histdrias, identidades e estilos de escrita; “a propria data da
morte dos heterénimos foi determinada com a ajuda dos astros e mesmo a trajetoria desses
‘poetas’ poderia ser assim estimada” (RIBEIRO, 2016, p. 25-26). Além disso, a influéncia da
astrologia, assim como da cabala e da numerologia desaguam, como veremos de forma breve
mais adiante, na construcdo da obra Mensagem.

Entre os caminhos ocultistas percorridos pelo poeta, o orfismo® e o neopaganismo
surgem no seu horizonte ocultista-literario. Quadros (1988, p. 210) revela que o poeta
manifestava interesse pela cultura helénica, sobretudo, nos seus aspectos misticos ou secretos.
Ele sentia uma ligagdo espiritual com a vertente orfica, “discipulos de Orpheu, iniciados nos
Mistérios de Dionisos e seus reformadores e purificadores” (Ibid, p. 210). O critico (Ibid) chega
a tracar um dialogo de influéncias entre ritos orficos e a revista ORPHEU, relembrando as
palavras de Montalvor na introdu¢do do ntimero 1: “Nossa pretensdo ¢ formar, em grupo ou
ideia, um namero escolhido de revelacdes em pensamento ou arte, que sobre este principio
aristocratico tenham em ORPHEU o seu ideal esotérico e bem nosso de nos sentirmos e
conhecermo-nos.” O orfismo, para Quadros (1998, p. 37), ndo se restringe ao ortbnimo, mas
influencia também os versos de Alvaro de Campos, que coteja com um dos hinos 6rficos, “Hino
a noite” (“Venho cantar a geradora de homens e deuses, venho cantar a Noite”), com uma de
suas odes, iniciada pelos seguintes versos: “Vem, Noite antiquissima e idéntica, / Noite Rainha
nascida destronada” (lbid, p. 37).

Quanto ao neopaganismo, ha um movimento de retorno textual a era sacral pré-crista
em que o mundo era habitado por deuses e méagicas forcas da natureza. Essa atencdo ao universo
dos deuses, mistérios orficos e eleusianos manifesta-se, segundo Quadros (1988), de forma
profusa nos escritos dos heterdnimos Alberto Caeiro e Ricardo Reis. Entretanto, o ortdnimo e

Alvaro de Campos também sio envolvidos por essa vertente. Alberto Caeiro, mestre dos

%5 “Orpheu”, escrevemos entdo, “foi um poeta e um profeta que provavelmente representou ou assumiu um
pequeno grupo doutrinador, interessado em reformar o velho cultor orgiastico de Dionisos. Por isso Orpheu foi
um Telestai, isto é, um iniciador: ele revelou aos homens o significado dos Mistérios. Qual a verdade Ultima dos
Mistérios orficos?” Para os drficos, tudo partiu de um pecado original: “os gigantes, os Titds, mataram a divina
crianga, o filho de Zeus, Dionisos, e provaram a sua carne. Entdo Zeus lancou sobre eles o fogo celeste, queimando-
o0s. Dos restos dos Tités, que tinham comido a carne de Dionisos, nasceram os homens. Por isso 0 Homem tem
uma natureza simultaneamente titanica e divina”. O homem é, pois, um ser dividido contra si proprio, partilhado
entre o seu lado monstruoso ou titanico e o seu lado divino. A iniciacdo 6rfica ensina 0 homem a assumir a sua
condicdo conflituosa e monstruosa, mas purificando-a e acabando por elimina-la ao cultivar e cultuar o elemento
divino que ha nele. (...) Disse Museu, filho de Orpheu e seu sucessor: “Tudo em definitivo saiu do Uno e tudo se
resolve no Uno” (QUADROS, 1988, p. 36-37).
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demais, € visto como difusor do neopaganismo, sendo definido por seu discipulo em “Notas
para a recordagdo do meu mestre Caeiro” como o proprio neopaganismo, ao passo que

caracteriza como pagaos os outros heterdbnimos (PESSOA, 1993, p. 108):

O meu mestre Caeiro ndo era um pagao: era 0 paganismo. O Ricardo Reis é um pagéo,
0 Ant6nio Mora é um pagédo, eu sou um pagao; o proprio Fernando Pessoa seria um
pagdo, se ndo fosse um novelo embrulhado para o lado de dentro. Mas o Ricardo Reis
é um pagdo por caracter, 0 Antdnio Mora é um pagdo por inteligéncia, eu sou um
pagdo por revolta, isto é, por temperamento. Em Caeiro ndo havia explicagdo para o
paganismo; havia consubstanciacdo. (PESSOA, 1993, p. 108).
Indo no ritmo de Alvaro de Campos, Ricardo Reis (PESSOA apud LOPES, 1994, p.
184) ao escrever o texto de preféacio a Alberto Caeiro discorre a respeito dos conceitos modernos
de neopaganismo e afirma que seu mestre ¢ “reconstrutor do paganismo”, conforme revela o
seguinte trecho: “N&o vou entrar, evidentemente, em uma andlise diferencial do espirito pagéo
e do cristista. (...). O meu proposito, neste lugar, é definir em que é que Alberto Caeiro é o
reconstrutor do paganismo, o revelador da sua esséncia perdida” (Ibid, p. 184).
Fica claro, diante do caminho percorrido até aqui, que Pessoa dedicou muito de sua vida
aos estudos ocultistas. Certamente, da mesma forma que fez em sua arte e sua existéncia, o
caminho do oculto foi norteado pelo intelecto, um ocultismo racional. As ciéncias ocultas, areas
do conhecimento dominadas por poucos, em que o desconhecido e a transcendéncia habitam,
causava fascinio em Pessoa. Da sua busca incessante por si mesmo, da transcendéncia das partes

em direcdo a totalidade, era nas ciéncias ocultas e na prépria arte que o poeta fazia seu caminho.
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3 GEOMETRIAS DO MISTERIO: A CIENCIA OCULTA REENCOBERTA OU
REVELADA
O mistério — di-lo mais alto ocultismo —

¢ maior ndo sé que o Universo, mas que 0
mesmo Deus.

Fernando Pessoa

Se compreendermos cada senda ocultista como um caminho a ser percorrido pelo
estudioso ou pelo iniciado, podemos, entdo, configurar a trajetoria ocultista pessoana como uma
complexa e dinamica teia de linhas que convergem, entremeiam-se, afastam-se e
interseccionam-se. Para Fernando Pessoa, o ocultismo foi um objeto de estudos e vivéncias que
influenciou sua producdo literdria. Para que possamos ter subsidios para estudarmos o
ocultismo na poesia pessoana, é essencial termos uma definicao clara do que é ocultismo. Apds
isso, abordaremos de forma breve as correntes ocultistas: Rosa-Cruz, Maconaria, teosofia,
neopaganismo, hermetismo, gnosticismo, magia, cabala, numerologia, astrologia e alquimia.
Estas correntes foram selecionadas a partir de levantamento realizado nos titulos das obras da
biblioteca particular de Fernando Pessoa e em fragmentos textuais sobre ocultismo que

integram seu espolio.?®

3.1 0 CAMINHO DO OCULTO

O ocultismo é a ciéncia que é oculta, ndo mensuravel, ou o conhecimento daquilo que
ndo € revelado, destacado por estar ao alcance de poucas pessoas. De uma forma ou de outra, 0
ocultismo caminhou com a histéria da humanidade em todas as partes do mundo, sendo,
inicialmente, restrito a templos ou locais sagrados em que mistérios do homem e do divino eram

protegidos por escolhidos que tinham acesso. Papus (2003, p. XI) afirma que

Essa tradicdo era ensinada tanto no antigo Egito como nos velhos santuérios da China
e da India, a uma elite de individuos selecionados por uma progressiva iniciagio. A
ciéncia ndo era, portanto, permitida a todo mundo; era oculta nos templos, e assim
podemos definir esse primeiro aspecto sobre 0 nome de Ciéncia Oculta (Scientia
Occulta). (PAPUS, 2003, p. XI)

O conhecimento oculto atravessou as portas dos templos por meio de seus sacerdotes,

influenciando na ordem coletiva e individual das comunidades. Oraculos e predestinacdes, ritos

26 Disponiveis em acervo online pela Casa Fernando Pessoa.
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e rituais,?’ servicos de ordem médica e atividades do Estado, entre outras tarefas, configuravam
o importante papel dessa ciéncia para 0 homem e a sociedade na antiguidade. Papus (2003)
também esclarece que essas ciéncias se dedicavam ao estudo e conhecimento do “Plano
Invisivel sob todos os seus aspectos”, ou seja: “(1) no Homem; (2) na Natureza, sob seu duplo
aspecto de natureza naturante e natureza naturada; (3) no Plano Divino, bem como as relac6es
destes diversos planos ou principios entre si, seus beneficios e suas diversas
manifesta¢oes”(Ibid, p.XI).

O ocultismo era destinado apenas aos escolhidos aprovados via iniciacio.?® Apos ser
iniciado, em geral, o ne6fito era guiado por um mestre e recebia o conhecimento por graus de
aprendizagem a medida que se revelava bem-sucedido. Ao iniciado era ensinado uma nova
visdo de mundo, norteada pelo principio transcendente das coisas. Ribeiro (2009, p. 23) afirma
que a iniciacdo era também vista como um ritual de aceitacdo e tinha como proposta “uma
suposta nova vida” a qual o neofito deveria alcancar. Assim, depois da iniciagdo, morre-se
“simbolicamente” e se “renasce para a vida que passara a ter”(Ibid, p.23).

Em sua conceituacdo de ocultismo, Papus (2003, p. XV1) explica o aspecto triplice da
definicdo de ciéncia oculta de acordo com 0 género de estudo: occulta, que aborda a parte
historica, o estudo dos mistérios antigos, a histéria das muitas iniciagfes e suas ligacbes com
os diversos povos; occultati, que muitos autores definem como “estudo do invisivel”,
considerando-a a ciéncia oculta em si; occultans, relativa a transmisséo da verdade, de forma
velada, ao povo, originando assim a ciéncia do simbolismo, ou dos véus de isis?®. Sobre esse
ultimo aspecto, é importante compreender que a transmissdo do conhecimento oculto ocorria

por certos métodos que possibilitavam que esse conhecimento transitasse sem ser revelado entre

27 Em seus estudos, Henderson (JUNG, 2008, p. 168-170) aponta para a importancia das atividades ritualisticas
para 0 homem primitivo de sociedades tribais. O ritual de morte ou de renascimento, por exemplo, configurava o
rito de passagem que simbolizava o transito de uma fase da vida para outra, como da infancia para a meninice ou
do inicio para o final da adolescéncia, e dai para a maturidade. Esses ritos desempenhavam a fun¢do de levar o
jovem a maturidade e a participar da identidade coletiva da tribo. Podemos ver essa relagdo primitiva com os ritos
e rituais ecoar em outras configuragdes ao longo da historia da humanidade em diversas civilizagdes, como a
civilizacdo grega classica, em que os rituais ganham um viés de ordem mdgica e ndo apenas um auxilio aos
processos de passagem do coletivo da tribo, possivel de ser observado no culto de Eléusis ou nos Orfismos, tendo
este ultimo o objetivo de transcender o corpo que “era visto com um estorvo para a vida espiritual” (CAVE, 1992,
p. 14).

28 E interessante atentar para o que Cave (1992, p. 6) observa: “nas cerimdnias iniciaticas, tanto nas primitivas
como nas modernas, o iniciado transforma-se, tipicamente, no ator central de um espetaculo que dramatiza a
transicdo de sua condicdo de estranho para o de membro do grupo”. Durante esse processo de aceite do novo
elemento do grupo, 0 novato passa por uma série de provacdes cujas dificuldades podem ser da ordem metafdrica
ou do real. Existe toda uma relagéo alegdrica dessa transicéo do iniciado a integrante do grupo, representando “a
distancia entre seu velho estado de ignorancia e sua nova condi¢do de membro iluminado do grupo” (Ibid., p. 6).
29 O que Papus (2003, p. XVI) elucida “que permite ora elevar-se de um simbolo a seu principio celeste, revelando
seu mistério, ora descer de um principio celeste a um simbolismo cada vez mais fisico, revelando ou revestindo os
mistérios”.



53

0s né&o-iniciados (profanos). Uma regra importante, nesses meios, era ndo mentir, mesmo
quando se objetivava proteger os ensinamentos dessa ciéncia. Papus (2003) salienta que a
mentira era proibida, ou seja, era preciso saber como e de que formas transmitir esses
conhecimentos aos profanos. Geralmente, as revelacdes dos mistérios aos nao-iniciados
surgiam com os “simbolismos, os hieroglifos, as lendas religiosas, os mitos de todos o0s
procedimentos e praticas” (Ibid., p. XI1). Desse modo, o autor (Ibid., p. XII) afirma que a ciéncia
oculta escondia o que descobria, era “a Ciéncia Reencoberta (Scientia Occultans)”.>°
Fernando Pessoa escreveu diversos textos e fragmentos textuais sobre a sua viséo de
ocultismo. Entre esses textos, encontra-se a “A regra do Oculto”, baseado no livro O divino
Pimandro, de Hermes Trismegisto,*! e traz a seguinte regra: “o que esta em baixo é como o que
esta em cima” (PESSOA, 1996, p. 31). A partir desta sentenca o poeta discorre sobre a relagdo
e a distin¢do entre as Baixas Ordens e as Altas Ordens, em que “(...) reproduzem-Se 0S mesmos
transes, por vezes as mesmas espécies de simbolos; o sentido é outro e menor, mas a regra da
semelhanga tem de ser mantida (...)” (Ibid., p. 31). Mais adiante, no mesmo texto, Pessoa afirma
0 motivo, ao seu ver, de a ciéncia oculta ser encoberta e acessivel a poucos iniciados: “... O que
Deus fez oculto (se Deus fez alguma cousa oculta) € para se conservar oculto. Se néo, ele té-lo-
ia feito claro” (Ibid., p. 31). Por fim, 0 poeta encerra o texto analisando a efervescéncia do
ocultismo em sua época, concluindo que o atual movimento é resultado: da degradacdo do
cristianismo; das trocas culturais entre Ocidente e Oriente, em que elementos de civilizagdes
como China e India chegaram até a Europa; do progresso moderno, cientifico, industrial e
cultural pautado, muitas vezes, na extrema racionalidade e na incapacidade do homem a se
adaptar a essa nova realidade. Em outros fragmentos textuais, Pessoa (1996, p.32) prossegue
em suas reflexdes e questionamentos sobre o ocultismo, a partir de seu ponto de vista particular,
escrevendo sobre conceitos e diferencas pertencentes a esse universo hermético. Entre esses
conceitos, trazemos a explica¢do pessoana de “esotérico” e “exotérico’:
Afinal o conteido dos mistérios resume-se em ensinamentos, (...) esses ensinamentos
se deveriam dividir em duas ordens: exotéricos ou profanos os que sdo expostos de

modo a que todos possam ser ministrados; esotéricos ou ocultos os que, sendo mais
verdadeiros, ou inteiramente verdadeiros, ndo convém que se ministrem sendo a

30 Papus (2003) ainda salienta a importancia de o iniciado ter entendimento dos simbolos e niimeros, dos estudos
astrondmicos por um viés astroldgico, da semantica profana e dos mitos para manejar e compreender o simbolismo
que possibilita o alcance dessa ciéncia. O autor (lbid, p. 213) chama a ciéncia oculta também de ciéncia do
simbolismo.

31 Hermes Trimegisto foi 0 suposto autor “de um corpo de doutrinas misticas que veio a luz no Egito no comego
da era cristd”. Seu tratado mais famoso é Poimandres (ou Pymander, em portugués O divino Pimandro). Sua figura
é uma fusdo do deus grego mensageiro e do deus da sabedoria egipcia, Thoth, apesar de muitos renascentistas
acreditarem que ele era uma verdadeira personagem historica. Trimegisto, cujo nome significa “trés vezes grande”,

exerceu enorme influéncia no pensamento esotérico ocidental (MCINTOSH, 2001, p. 41-42).
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individuos previamente preparados, gradualmente preparados, para os receber.
(PESSOA, 1996, p.32).

No mesmo fragmento, Pessoa (1996, p. 32) esclarece, de forma similar a Papus (2003),
que o ocultismo ndo é destinado a todos, é exclusivo aos iniciados: “A esta preparacdo se
chamava, e chama, iniciacdo”.*? Além disso, novas informagdes s6 sdo transmitidas ao iniciado
a medida que este se aprofundar nos estudos: “E esta iniciagdo ¢ ela mesma gradual em todos
0s misteérios, e de tal modo disposta que o individuo inapto para receber esses ensinamentos
ocultos se revela tal antes que eles lhe sejam inteiramente dados” (PESSOA apud CENTENO,
1985, p. 45).

Seguindo pela ética de Papus (2003) sobre a linguagem simbdlica dessa ciéncia, Pessoa,
acerca da nocéo de simbolo para o oculto, afirma: “Um simbolo é uma coisa exposta em termos
de outra coisa, entendendo-se que a segunda (meio de expressdao) € por natureza inferior a
primeira (coisa expressa)” (PESSOA apud LOPES, 1990, p.84). Apesar de se debrucar com
avidez sobre o ocultismo, Fernando Pessoa também escrevia criticas e se indagava sobre aquilo
que poderiamos chamar de uma “verdade oculta”: “Se esses ensinamentos ocultos sdo
verdadeiros, ou apenas especulagdes abstrusas, ¢ outro problema” (PESSOA apud CENTENO,
1985b, p.45).

3.2 ROSA-CRUZ

A ordem Rosa-cruz tem como mito e simbolo fundadores a figura de Christian

Rosenkreuz,®® peregrino do século XV. Conforme o “Fama Fraternitatis”,** manifesto

32 Sobre “iniciagdo”, em um outro fragmento textual, Pessoa (apud CENTENO, 1895b, p. 60) esclarece:

H4 trés tipos distintos de iniciacdo — simbdlica ou exterior, intelectual (exterior & interior) e vital (interior). Nas
iniciagdes simbolicas, que reforcam a vontade e que, portanto, conduzem a Magia como realizacao, o candidato
ndo passa por graus de entendimento, mas por graus de intuicdo, por assim dizer; ele esta continuamente a
superficie e na aparéncia das coisas, e, embora ele atinja o grau mais elevado, qualquer que seja a ordem ou
ordens por que prossiga, esse grau mais elevado néo precisa de corresponder (geralmente ndo corresponde) a
qualquer coisa como um grau paralelo em qualquer das inicia¢Ges interiores. Nas iniciagdes intelectuais, que
reforgcam o intelecto e que, portanto, conduzem ao Misticismo como realizacdo, o candidato passa por estadios
de entendimento, mas ndo por estadios de vida; ele pode saber muito, mas nédo precisa de viver aquilo que conhece
no mesmo plano em que o conhece. Nas iniciacBes vitais, que reforcam a emocéo e, portanto, conduzem a
Alquimia como realizagdo, o candidato vive aquilo que sente e sabe.(...)

— Possivelmente ha trés modos pelos quais as iniciacfes podem ser interpretadas: (I) os trés caminhos de
realizacdo, magico, mistico e gnéstico, (2) os trés estadios de realizagdo, Nedfito, Adepto e Mestre, (3) os trés
graus de realizagdo, astral, mental e espiritual.

33 Conforme Moura (2015), Christian Rosenkreuz é apenas um nome simbélico, cuja etimologia é envolvida em
mistérios e segredos. O nome tece relagdo com Cristo, ou Christos, ou ainda Khrestos, junto a palavra rosa (Rosen)
e a palavra cruz (Kreus).

3 Também conhecido como Fama Fraternitatis, dess Loblichen Ordens Rosenkreutzes, ou Declaragdo da
Veneravel Ordem Rosa-Cruz (MCINTOSH, 2001, p. 24).
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publicado anonimamente, em alem&o em 1614 na Alemanha (OLIVEIRA, 2009) — diz-se que
Rosenkreuz teria nascido em uma familia alemd ilustre. Ainda muito jovem teria iniciado sua
formacgdo em uma abadia e partido em uma viagem com um monge. Apds seu retorno, teria
fundado a Fraternidade dos Rosa-cruzes, com quatro integrantes, colocando em pratica os
ensinamentos que recebera durante o tempo que viajara. Mais tarde, criou a Casa Sancti Spiritus
(“Casa do Espirito Santo), na Espanha, que dava amparo aos necessitados, promovendo curas
e guias as pessoas (FRATERNIDADE ROSACRUZ MAX HEINDEL, 2018, p.7). Christian
Rosenkreuz, conhecido como C. R. C., morre em 1484. Com seu falecimento a ordem vem a
adormecer e sO despertaria em 1604, com a descoberta do seu timulo, que até entdo se
mantivera em segredo. Esta descoberta era o prentncio da “aurora de uma nova era”®
(MCINTOSH, 2001, p 24).

Além de “Fama Fraternitates”, mais dois importantes manifestos foram lancados: o
“Confessio Fraternitatis”, em 1615, s6 que em latim. Semelhante ao “Fama”, o “Confessio”
salientava a existéncia da ordem que trabalhava pela criacdo de um mundo reformado e liberto
da tirania papal. Em 1616, é publicado em lingua alem& o manifesto “Nupcias alquimicas de
Christian Rosenkreuz”.® Diferente dos outros manifestos, este tltimo € repleto de simbolismos
e abundantes imagens do oculto, e no é clara sua conex&o com os textos anteriores.*’

O atual movimento Rosa-cruz é conceituado como uma tradi¢do esotérica ocidental
(MCINTOSH, 2001). Quanto a exatiddo de sua origem® historica, € dificil de pontuar, e o
préprio Fernando Pessoa reconheceu em seus apontamentos sobre a impossibilidade quanto a
certeza da génese desta ordem (RIBEIRO, 2016). Conforme o site da AMORC (Antiga e

3 Destacamos a visdo de Oliveira que traca um paralelo dos acontecimentos da histéria do emblematico
Rosenkreutz a importantes eventos historicos:

Juntando as datas contidas nos dois primeiros Manifestos Rosacruzes que fazem referéncia ao personagem
Christian Rosenkreutz, verifica-se que todas estdo relacionadas a eventos marcantes da histéria europeia. O seu
nascimento ocorreu em 1378, ano do Cisma do Ocidente, que opds Avignon a Roma; a sua morte ocorreu em
1484, ano do nascimento de Martinho Lutero; e a descoberta do seu timulo ocorreu em 1604, ano em que ocorreu
um evento astrondmico que gerou véarias especulagdes proféticas (...). (OLIVEIRA, 2009, p. 25)

% Die Chymische Hochzeit Christiani Rosenkreuz.

37 conforme Mcintosh (2001), apesar de serem andnimos, ha indicios de que a autoria ou coautoria do primeiro e
do ultimo manifestos sejam do te6logo protestante de Turbingen, Johan Valentin Andreae. Além disso,

A publicacéo dos trés Manifestos Rosacruzes no inicio do século XVII ocorreu dentro de um contexto histdrico
particular. A Europa, mais precisamente a Igreja Catdlica, passava por um periodo de turbuléncia, em razao das
teorias cientificas renascentistas, que traziam a tona o antropocentrismo e o heliocentrismo; das reformas
protestantes, notadamente a promovida por Martinho Lutero; da contra-reforma catolica; das guerras religiosas
que assolaram a Alemanha e a Franca ao longo dos séculos XVI e XVII; das viagens oceénicas, que alargaram
os limites do planeta até entdo conhecidos, com a descoberta e colonizacdo da América e; da utilizagdo da
imprensa, que ja era consideravelmente viavel no inicio do século XVII, facilitando a propagacao das noticias e
dos conhecimentos. (OLIVEIRA, 2009, p. 17)

38 Ribeiro (2016, p. 39) afirma que alguns historiadores propdem sua origem em um “grupo de protestantes
alemdes, entre os anos de 1607 e 1616”, quando os trés manifestos foram langados: “A influéncia desses textos foi
tdo grande que a historiadora Frances Yates chamou esse periodo do século XVII de lluminismo Rosacruz”.
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Mistica Ordem Rosae Crucis), a ordem tem sua base filoséfica no gnosticismo, sendo o Egito
Antigo®® sua matriz de desenvolvimento. Esta tradicdo tem exercido, na histdria europeia, uma
intensa influéncia, “ora de maneira secreta, ora abertamente” (MCINTOSH, 2001, p. 37).
Apesar de certos conflitos com o cristianismo, a ordem influenciou o pensamento cristéo e vice-
versa. Atualmente, a Rosa-cruz ¢ uma organizagdo internacional de carater mistico-filoséfico,
n&o religiosa, reunindo fraternalmente homens, mulheres, jovens e criangas com o intuito do
aperfeicoamento intelectual, psiquico e espiritual. Por meio do aperfeicoamento pessoal,
objetiva contribuir para a evolucao da humanidade (AMORC, 2018). Segundo Oliveira (2009),
as organizacgdes rosacruzes mais antigas que existem nos dias de hoje datam do século XX e
“empregam, cada qual a sua maneira, os mais diversos conhecimentos e simbolos”’(OLIVEIRA,
2009, p.57). A Rosa-cruz cultiva conhecimentos ocultistas como astrologia, alquimia, entre
outros.
Esta ordem, como mostrado anteriormente, foi objeto de atencdo do poeta. Fernando
Pessoa produziu varios escritos em que cita os rosacruzes, dos quais destacamos o seguinte:
Os Rosa-Cruz (...), tendo de ministrar, embora veladamente, 0 mesmo ensinamento a
outras populacdes, apresentaram-no de modo diverso. N&o se referiram, sendo de
modo tdo velado que s6 o compreendesse quem pudesse compreendé-lo, a Jesus, ao

Adepto; apenas aludiram ao Cristo, ao Filho de Deus. Assim nada, no que diziam,
feria a fé cat6lica ou cristd de seus leitores. (PESSOA, 1996, p. 39)

A ordem tem como simbolo a cruz dourada com a rosa no centro. No simbolismo crist&o,
a rosa é relacionada a Virgem Maria e a cruz de Jesus Cristo. Segundo a AMORC (2018), o
simbolo ndo tem caréter religioso, mas filosofico. Para Pessoa (apud CENTENO, 1985b, p. 31),
no texto “Caminho da Serpente™*, a rosa e a cruz remetem a “Crucificagio da Rosa”, que ele
afirma ser o sacrificio da emocdo do mundo: “(a Rosa, que é o circulo em flor) nas linhas
cruzadas da vontade fundamental e da emocéo fundamental, que formam o substrato do Mundo,
ndo como Realidade (que isso é o circulo) mas como produto do Espirito (que isso € a cruz) ™.

Em varios poemas pessoanos, ha a presenca da filosofia ou elementos da ordem Rosa-
Cruz. Em “No timulo de Christian Rosenkreutz” (PESSOA, 1996, p. 108-110),* por exemplo,

39 A Rosa-cruz é considerada a mais antiga fraternidade do mundo, sendo o prolongamento da Fraternidade criada
pelo Farad Tutmés Ill, em 1503 a. C., que estudava e praticava os mais altos principios da natureza, do homem e
do universo, em contraste com as crengas supersticiosas difundidas entre o povo da época. A Escola de Farad
Tutmés 111 se aprimorou através de seu neto, o Farad Akhenaton (1353 a.C.), visto como o primeiro Grande Mestre
da Ordem Rosa-cruz, por ter aperfeicoado seu sistema de leis, principios filosoficos e ritualisticos. E a partir da
data do reinado deste Farad que se conta 0 ano Rosacruz. A Ordem Rosacruz esta, portanto, no ano 3369, sempre
comemorado em mar¢o (AMORC, 2018).

40 «\Way of the Serpent”.

41 Ver poema na integra no Anexo C.
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observa-se a clara homenagem ao personagem mitico fundador dessa ordem. O poema abre
com um trecho do manifesto Rosa-cruz, “Fama Fraternitatis”,*? referente ao encontro do timulo
de C.R.C, em que no corpo do defunto e intacto as acdes do tempo, esta guardada a chave do
conhecimento e ensinamentos da ordem. Outro poema que faz mencdo a Rosa-cruz é “O
Encoberto” (PESSOA, 1996, p. 85), o qual integra a terceira parte da obra Mensagem. Tal
poema traga uma comparacéo entre Cristo e D. Sebasti&o (“o encoberto™).* Camocardi (1996,
p. 79) explica que essa comparagdo “é patente desde as profecias, na sua missao de vida e morte
e na ressurei¢ao”. Assim, D. Sebastido € o simbolo do messias que libertara Portugal,
resgatando as glorias do pais. Ao lado dessa alegoria cristd, elementos rosa-cruciano (como a
Cruz e a rosa) marcam o poema. A cruz representa o corpo humano (matéria) e a rosa (espirito)
representa 0 despertar ou a expansao da consciéncia do individuo. Chevalier e Gheerbrant
(2006) afirmam que a rosa € a taca da vida, a alma, o coragdo, 0 amor. Para a iconografia crist,
os autores (Ibid, p.788) ressaltam que “a rosa € ou a taga que recolhe o sangue de Cristo, ou a
transfiguragdo das gotas desse sangue, ou o signo das chagas de Cristo.” Além disso, a cruz
com a rosa no centro evoca a imagem do Sagrado Coracdo. Por esse aspecto, a rosa pode ser
vista como um simbolo do renascimento mistico, devido a sua relagdo com o sangue derramado.

Essa flor também esté relacionada aos mistérios da iniciag&o.

3.3 MACONARIA

42 N30 tinhamos ainda visto o cadaver de nosso Pai prudente e sdbio. Por isso afastamos para um lado o altar.

Entdo pudemos levantar uma chapa forte de metal amarelo, e ali estava um belo corpo célebre, inteiro e
incorrupto..., e tinha na mao um pequeno livro em pergaminho, escrito a oiro, intitulado T., que é, depois da Biblia,
0 nosso mais alto tesouro nem deve ser facilmente submetido a censura do mundo” [FAMA FRATERNITATIS
ROSAEAE CRUSIS] (PESSOA, 1996, 108).

43 Ver poema na integra no Anexo D.

44 conforme Comacardi (1996), apds desaparecimento de D. Sebastido na batalha de Alcacer-Quibir, segundo as
profecias, o rei voltaria “encoberto”. Alguns diziam que D. Sebastido, “encobrindo” sua identidade, vivia em
lugares santos, como um eremita, ou em alguma ilha, e que um dia, depois de purificado pelo sofrimento e pela
peniténcia, regressaria a patria. Camocardi (1996) relembra que D. Sebastido foi morto nos campos de Alcacer-
Quibir, com 8.000 de seus homens, deixando 15.000 soldados reféns dos mouros. Este fato se configurou como
uma das maiores catastrofes ocorridas na histdria de Portugal: além das mortes em batalha, centenas de soldados
ficaram cativos. Além disso, a coroa ficou sem nenhum herdeiro e, ap6s a breve passagem de D. Henrique pelo
trono, Portugal tornou-se territério da Espanha, pois Felipe 1l, monarca espanhol, estava na linha sucesséria do
trono portugués. Apesar da resignacao, os portugueses sentiam falta de sua independéncia. Ninguém sabia ao certo
se D. Sebastido havia realmente morrido e, devido a isto, iniciaram-se 0s boatos de que o rei voltaria. Mesmo ap0s
0s mouros entregarem o corpo do D. Sebastido a Felipe 11, divida e mesmo esperanga a respeito da identidade do
defunto cruzaram o territério de norte a sul, o que s6 fortaleceu a lenda do regresso de D. Sebastido.
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Antigamente uma sociedade secreta, a Magonaria é atualmente uma sociedade discreta,

sendo suas acOes reservadas e seus arquivos e atividades de interesse exclusivo aos que a
integram de acordo com o grau que atingem. Arnaut sintetiza os propdsitos dessa sociedade:

(...) a Maconaria é a mais antiga organizacdo que traz insculpida no cerne dos seus

propositos, como num codigo genético, o conhece-te a ti mesmo como forma de

penetrar no «sentido intimo do universo», no dizer de Fernando Pessoa, e 0s nobres

ideais da Liberdade, Igualdade e Fraternidade, sem os quais ndo serd possivel

construir uma sociedade mais justa, que é a profunda motivacdo dos homens bons de

todos os tempos. A Magonaria € uma Ordem universal, progressista, filosofica e

filantropica. (...) A Magonaria sempre esteve na vanguarda dos movimentos de

libertagdo do homem, inspirando as mais belas paginas da Histdria: as proclamacgoes

dos Direitos Humanos e da crianga, a abolicdo da escravatura e da pena de morte, a

luta anticolonialista, o sufragismo universal, a igualdade de racas e de sexos.
(ARNAUT, 2017, p. 11).

Figueiredo (2011, p.7), em Dicionario de Maconaria, explica que o termo “magom”,
que significa “pedreiro” em francés (macgon), € um vocdbulo que data do antigo francés
medieval e seu uso foi eleito com a finalidade de despistar as perseguicdes da Inquisicao e seus
afins. Enquanto a palavra Maconaria (forma reduzida de Franco-Maconaria), conforme Arnaut
(2017, p. 16-17), “significa, literalmente, pedreiro-livre, podendo traduzir-se, modernamente,
por livre-pensador”. Quanto as origens da Maconaria, Leadbeater (2012, p.13) metaforiza que
seu surgimento “se perde nas névoas da Antiguidade”. Senna (1981) explica que as fases da
historia da Maconaria sdo vistas de duas maneiras distintas: de acordo com Aslan (a historia da
Maconaria s6 comportaria 0s periodos Operativo e Especulativo) ou de acordo com Chedel (a
histdria pode ser configurada a partir de trés fases: a Primitiva, a Operativa e a Especulativa)*.

A Maconaria é uma ordem iniciatica e ritualista — possui diversos graus de iniciacao,
cada grau contendo um ensinamento especifico, assim como indmeros simbolos —, é uma
fraternidade baseada no livre-pensamento e na tolerancia e se faz presente em todo o mundo.
Arnaut esclarece que (2017, p. 12), “(...) o objetivo essencial da Magonaria ¢ o aperfeicoamento

moral e espiritual dos seus membros ¢ a defesa da moral universal”. A ordem admite todo

4 Alguns estudiosos, seguindo o pensamento de Chedel, afirmam que a Magonaria Primitiva ou “pré-Magonaria”
teve inicio na Mesopotamia. Outros pesquisadores afirmam que sua origem se deu no Egito e ainda ha os que
creem que 0 Templo de Salomao foi o bergo da Maconaria. A fase Operativa tem raizes na ldade Média e ¢é
intitulada operativa por remeter a tradigdo da construgdo, de operarios medievais construtores de castelos,
muralhas, edificacfes, abadias e catedrais (ASLAN apud SENNA, 1981, p. 9), em que seus responsaveis (pedreiros
e artesdes) se reuniam em guildas. A Maconaria Especulativa pode ser vista como um ajustamento da Operativa,
em que seus integrantes ndo precisavam ser apenas homens ligados a construgdo, mas qualquer profissional. O
carater especulativo da Macgonaria é tal qual conhecemos na atualidade.
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homem?® livre, sem distingdo de raca, classe, ideario politico ou religio, e aceita a existéncia
de um principio superior, representado no Supremo Arquiteto do Universo.

Em um fragmento textual de Pessoa (apud LOPES, 1993, p. 199), podemos observar o
guanto o poeta tinha um conhecimento notavel sobre essa ordem: “O segredo da M[aconaria] é
simplesmente este — que todas as religides sdo igualmente verdadeiras, que dizer Japiter ou
Jehovah é, ndo dizer coisas diferentes, mas como quem diz a mesma coisa em linguas
diferentes”. Em um poema sem titulo e inacabado, o poeta traca a experiéncia do sujeito poético
com o ocultismo, utilizando simbolos magdnicos na construcao das metaforas, como mostra o
trecho a seguir: “Com o escopro ¢ o malhete do alcangar/ Quebrei a Pedra Cubica do Altar / E
a Pedra Cubica se abriu em Cruz. / Quebrara o altar, entdo a mim quebrei / entdo em sangue /
Sobre o centro da Cruz me derramei.” (PESSOA, 1996, p. 88-91).4” O escopro (ou cinzel), o
malhete e a pedra cubica sdo simbolos da Maconaria (PAPUS, 2003). O cinzel, segundo
Figueiredo (2011), é o instrumento do grau Aprendiz que com o malho (ou malhete) lapida a
pedra bruta (simbolo da personalidade ndo educada e ndo polida). O cinzel também evoca o
intelecto. A pedra cubica expressa a nocdo de estabilidade, o equilibrio, o objetivo alcancado
(CHEVALIER E GHEERBRANT, 2006). Assim, pelo conhecimento e pelo intelecto, guiado
pela simbologia do escopro e do malhete, 0 homem vai lapidando sua personalidade (a pedra
bruta), até alcancar o aperfeicoamento espiritual e o equilibrio que o leva a um estado superior,
tornando-se pedra cubica.

Nesse trecho do poema, deparamo-nos com um conflito: o sujeito poético utiliza os
instrumentos que lapidam a pedra para quebra-la, como se rompesse com o equilibrio e o
aperfeicoamento espiritual até entdo adquiridos. Em um outro nivel de leitura, hd uma
referéncia ao sacrificio da esfera cristica: a pedra cubica, ao ser quebrada pelo sujeito poético,
se abre em cruz, e no centro desta pedra aflora o sangue derramado do sujeito poético. SO a
partir da “entrega”, do sacrificio, do transcender as “cinco chagas” ¢ que o eu poético encontra
a paz e a redencéo, simbolizados pela rubra flor que se abre no peito, como podemos observar
nos ultimos versos: “Os cincos pontos pelos quaes me ergueram / Nas cinco chagas pelas quaes
cahi. / Em cinco rubras pétalas flori.” (PESSOA, 1996, p. 88-91). Se analisarmos o0 poema na
integra, observamos o sujeito poético a cantar suas conquistas no ocultismo, tais como visfes

transcendentais ou a capacidade de tocar anjos: “Vi Anjos, toquei Anjos, mas nao sei” (Ibid, p.

%6 Inicialmente, a ordem era destinada exclusivamente para homens, “certamente por razdes historicas, pois
entendia-se que o risco inerente a condicdo de iniciado e a coragem necessaria para agir Como magon eram proprios
do homem” (ARNAUT, 2017, p. 55). Todavia, em meados do século XVIII, na figura de Luisa de Kurruel surge
na Franca a fundacdo de uma loja de rito escocés, destinada apenas para mulheres.

47'\er poema na integra no Anexo E.
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88-91). Contudo, esse sujeito sofre por ter conquistado tanto poder: “Poder! Poder! Ah, sempre
amaldi¢do” (Ibid, p. 88-91). Esse desejo de conquista pelo poder conduz o eu poético ao estado
de vazio, revelando uma critica a todo aquele que entra na senda do oculto guiado pelo desejo
superficial, incapaz de perceber o que representa o caminho do ocultista, algo maior do que

apreender simbolos, rituais e ter visdes do plano etérico.

3.4 TEOSOFIA

Em 1875, Helena Petrovna Blavatsky, também conhecida por H. P. B., funda a
associacdo The Theosophical Society (“A Sociedade Teosofica”, doravante ST), alavancado a
vertente ocultista da teosofia. Essa sociedade tem o objetivo central de incentivar pesquisas e
difundir o conhecimento das leis que regem o Universo (BLAVATSKY, 1991, p. 26). O nome

“teosofia”, conforme a propria Blavatsky (1991, p. 13), tem como significado:

"Saber Divino", @eondia (Theosophia) é Sabedoria dos deuses, como ®eoyovia
(Theogonia), genealogia dos deuses. A palavra ®¢oa, em grego significa um deus, um
dos seres divinos, e de modo nenhum "Deus”, no sentido que atualmente damos a esse
termo. Ndo é, portanto, a "Sabedoria de Deus", segundo traduzem alguns, mas sim
Sabedoria Divina, a possuida pelos deuses. (BLAVATSKY, 1991, p. 13)

A origem da palavra “teosofia” relaciona-se aos filosofos alexandrinos e seu uso ocorre
durante o terceiro século da nossa era, sendo empregada por Amonio Sakas e seus discipulos,
fundadores do Sistema Teosofico Eclético. Os integrantes desse sistema (que serviram de
inspiracdo para a formatacao da ST) eram chamados de “amantes da verdade” e dai vem o lema
da ST: “ndo ha religido superior & verdade” (BLAVATSKY, 1991, p. 14). Conforme Azevedo
(2009), autor do prefacio O livro perdido de Dzyan (2009), o Programa original da Sociedade
Teosofica, publicado em 1886, comporta 0s principais objetivos dessa sociedade:

a) a fraternidade universal;

b) seus membros ndo deverdo ser distinguidos por raga, credo ou posicdo social, cada um
deles devera ser avaliado de acordo com seus méritos pessoais;

c) estudar as filosofias do Oriente, especialmente as da India, apresentando-as
gradualmente ao publico em varios trabalhos que interpretaréo as religides esotéricas a
luz dos ensinamentos esotéricos;

d) opor-se ao materialismo e ao dogmatismo teoldgico de todas as maneiras possiveis,
demostrando a existéncia de forcas desconhecidas da ciéncia na natureza e a presenga
de poderes psiquicos e espirituais no homem.



61

Quanto ao cunho ocultista da ST, Blavatsky (1991, p. 39) esclarece que ocultismo e
teosofia ndo sdo idénticos, mas que um verdadeiro ocultista é também um tedsofo e que para se
ser um bom tedsofo ndo precisa, necessariamente, estar dentro dessa sociedade, desde que siga
0s preceitos da busca pela verdade. H. P. B. (Ibid) também revela que a ST € uma organizacéo
iniciatica e discipular: qualquer pessoa pode integrar a sociedade, mas 0 acesso a determinados
conhecimentos esotéricos é dado a poucos, acontece via iniciacdo e com a presenga de um
mestre. Conforme Blavatsky (1991, p. 39), € quase impossivel que alguém consiga percorrer
de forma segura o caminho esotérico pela auto iniciacdo. E fundamental o estudo ter a
supervisdo de um mestre: “ninguém sozinho pode ter a menor ideia do significado do verdadeiro
Ocultismo” (Ibid, p. 36). Apesar de defender a poténcia esotérica pulsante da ST, a autora (Ibid)
explica que, como todas as antigas tradicdes, a teosofia esta dividida em duas partes: a esotérica
e a exotérica. Segue o trecho em que a autora faz um resgate histérico comparativista de diversas

vertentes ocultistas e religiGes para falar sobre o binémio esotérico e exotérico:

(...) cada culto religioso, ou melhor, filoséfico antigo, compreendia um ensinamento
esotérico ou secreto, e um culto exotérico (publico). Outro fato bastante conhecido é
que os mistérios dos antigos dividiam-se em "maiores" (secretos) e "menores"
(publicos); (...). Desde os Hierofantes de Samotracia, Egito, os bramanes iniciados da
india antiga, até os rabinos hebreus, todos, por temor a profanacdo, ocultaram suas
verdadeiras crencas. (...) Na antiguidade nenhuma nagéo jamais divulgou, através de
seus sacerdotes, seus verdadeiros segredos filosoficos para as massas, dando a estas
somente a parte exterior deles. (...). De acordo com seus bidgrafos, Amonio Sakas
juramentava a seus discipulos para que ndo divulgassem suas doutrinas superiores,
exceto aqueles que ja haviam sido instruidos nos conhecimentos preliminares, e que
também estavam ligados por juramento. Finalmente: ndo encontramos 0 mesmo
costume no Cristianismo primitivo, entre os Gnasticos, e até nos ensinamentos de
Cristo? Acaso ndo falou ele as massas em parabolas de duplo sentido, explicando
unicamente aos discipulos seus motivos? "A vocés — disse — é dado conhecer 0s
mistérios do reino dos céus; mas aos de fora todas essas coisas se explicam em
parébolas" (Marcos, IV. 11) .(...) Exemplos deste tipo podem ser encontrados em
todos os paises (BLAVATSKY, 1991, p. 19-21)

Por fim, Blavatsky (1991, p. 32) reforca que a Sociedade Teosofica ndo é a Unica
organizacdo e nem a primeira a difundir o que chama de verdade divina, de teosofia. No que
que diz respeito a relacdo de Pessoa com a teosofia, o poeta foi conhecedor, como observa
Ribeiro (2016), das trés vertentes da teosofia: a de sentido geral (teosofia como saber divino

originaria dos fildsofos alexandrinos), a de Blavatsky e a de Béhme.*® Apesar de ter sido

48 Jacob Bohme foi um mistico luterano do século XVII. A Teosofia de Bohme, amplamente divulgada na época,
chamard inclusive a atencdo de escritores como Goethe. Conforme Ribeiro (2016, p. 49), “segundo Yvette
Centeno, as tradugdes de Bohme feitas por Louis-Claude de Saint-Martin serdo verdadeiras biblias para Fernando
Pessoa e Aleister Crowley.”
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tradutor de inimeros textos teosoficos, entre eles A voz do siléncio, de H. P. Blavatsky (2002),
e estudioso do movimento teoséfico, Pessoa ndo participou de nenhuma sociedade.

Apesar do fascinio inicial, o poeta, tempos depois, tece criticas a teosofia. Pessoa
alimentava certa irritacdo com a gestdo da ST na figura de Besant, sucessora de Blavatsky, por
trazer a publico conhecimentos ocultistas, quebrando o paradigma do ocultismo tradicional:
“Cometeram o crime de revelar as doutrinas do ocultismo, fazendo o oculto visivel, o que a
propria palavra proibe que se fagca” (PESSOA apud RIBEIRO, 2016, p. 50). Contudo, é visivel
0 quanto essa linha afetou a visdo de Pessoa sobre o ocultismo, vertendo influéncias para seu
fazer poético, como podemos observar na poesia do ortdnimo e na de Ricardo Reis, segundo
Lind (1981). Como exemplo, citamos a poesia ortonimica sem titulo que inicia com o verso
“Neste mundo em que esquecemos” (PESSOA, 1996, p. 99).*° Nessa poesia, ha reconhecimento
pelo sujeito poético da existéncia de um “Eu Superior” que ¢é o seu “Eu Verdadeiro” disposto
na dimensdo espiritual em contraposi¢do ao seu “Eu Terreno”: “Somos sombras de quem
somos, / E os gestos reais que temos / No outro em que, almas, vivemos, / S&o aqui esgares e
assomos” (lbid, p. 99). Ha também um eco de denuncia em relagdo ao “adormecimento” da
sensibilidade espiritual em que vivemos, no sentido de uma inconsciéncia perante a verdade
oculta que nos torna prisioneiros da realidade a qual ndo passa de uma proje¢ao: “Tudo é
nocturno e confuso / No que entre nos aqui ha. / Projecg¢des, fumo difuso” (Ibid, p. 99). Para a
literatura teosofica, 0 mundo terreno e sua nogdo de tempo e espaco sdo transitdrios. Pelo
“despertar” da sua consciéncia para algo maior, o homem ¢ capaz de compreender a dualidade
“Eu Terreno — Eu Verdadeiro”, libertando-se das amarras da ilusdo que o prendem a essa

realidade concreta.

3.5 PAGANISMO E NEOPAGANISMO

A palavra “paganismo”, do latim (pagus), significa “rustico”. Conforme Ramos (1998),
no final da Antiguidade e durante a Idade Média, “paganismo” designava quem nao era cristao
e era adepto as religides tradicionais antigas (“rasticas”). No decorrer da histdria tal palavra foi
ganhando novos significados e passou a designar “quem acredita em varios deuses”,
contrapondo as religides monoteistas do cristianismo, judaismo e islamismo. O neopaganismo,
por sua vez, € uma tendéncia contemporanea, um movimento de correntes de pensamento que

busca o regresso do culto a ideias baseadas no paganismo anterior & presenca cristd, como

4% Ver poema na integra no Anexo F.
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antigas crengas egipcias, tradicdes de povos nordicos e de druidas (RAMOS, 1998, p. 129).
Apesar de alguns estudiosos afirmarem, conforme observa Duarte (2013), 0 neopaganismo
como um fenémeno de cunho religioso o qual encadeou diversas seitas por volta de 1967, na
figura do psicologo Timothy Zell, trabalharemos aqui com a concep¢do de neopaganismo
somente pela dtica pessoana.

Nos estudos de Zhou Miau (2011), o0 neopaganismo pessoano, resgata a possivel origem

e o percorrer historico dessa corrente que influenciou diretamente o campo das artes:

Ha cinco séculos atras, foram descobertos antigos documentos greco-latinos, entre os
quais havia textos esotéricos, como os sobre 0 pensamento hermético e platonico. Esta
antiga sabedoria inspirou os artistas e estudiosos italianos, abrindo o caminho para o
Renascimento. Depois do Renascimento, os deuses pagaos (geralmente gregos ou
latinos) regressaram e deixaram uma marca significativa em certo Romantismo e sua
descendéncia. Educado dentro do sistema do ensino britanico, Fernando Pessoa teve
contacto com os classicos greco-latinos, assim como com 0s autores victorianos da
revivescéncia paga, entre os quais se destacam Matthew Arnold, Walter Pater e Oscar
Wilde. (MIAU, 2011, p. 10).

N&o foram sé os renascentistas ou romanticos que se apropriaram do neopaganismo. No
inicio do século XX, acompanhando a efervescéncia ocultista que contrapunha o racionalismo
dos positivistas, ressurge “o pagao” nas artes e na literatura. Pessoa, atento a esse ressurgimento,
manifesta-se a respeito disso, sendo os heterdnimos Alberto Caeiro e Ricardo Reis*®0os maiores
difusores do neopaganismo. Diante do universo fragmentado do sujeito moderno que tem seu
ser cindido e a partir de Friedrich Nietzsche e sua proclamagéao da “morte de Deus” que sintetiza
um mundo marcado pela instabilidade politica, religiosa, ética e existencial; o regresso ao
mundo antigo arquitetado na estabilidade e na harmonia era considerado como uma forma de
sanar a instabilidade da modernidade. Neste tempo marcado por profunda crise espiritual, Miau
(2011, p.10) explica que o regresso ao mundo antigo € visto como uma solucéo pelo poeta e
“este mundo para Pessoa é a Antiga Grécia, que, sendo o bergo da civilizagdo europeia, esta
ligada por conseguinte a cultura portuguesa”. E é no neopaganismo helénico e esotérico®® que

0 poeta encontra respostas e refugio.

%0 Zenith (2011, p. 176) tece uma conexao entre o neopaganismo e a criacdo heteronimica. O estudioso explica que
“para perceber o que Pessoa pretendia com um ‘regresso aos deuses’, ou o que um renovado paganismo significava
em termos das crengas, basta recordar o verso que destacou, repetidas vezes, como o0 mais espantoso e verdadeiro
do ‘mestre’ Caeiro: ‘A Natureza é partes sem um todo’ (do poema XLVII de O guardador de rebanhos)”. Sendo
assim, a forma ‘teologica’ dessa afirmagao encontra-se em Ricardo Reis, para quem ‘a cada coisa que ha um deus
compete’, e que também afirma, em outra ode: ‘vivem em nds inumeros’. O fendmeno da heteronimia retrata a
convicgdo de Pessoa de que nem no cerceado “ambito do eu existe unidade, e, se defendia o ressurgimento do
paganismo com a pluralidade de deuses, é porque rejeitava a visdo da unidade Gltima e divina promovida pelo
cristianismo e por outras religides monoteistas”.

51 Vejamos o fragmento textual:
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Em seu estudo, Miau (2011, p. 26) salienta que 0 neopaganismo pessoano tém como
célula nuclear a visdo objetivista que permeia toda a obra caeiriana em que “a natureza é
marcada pela sua pluralidade, como diz Caciro, ‘a Natureza ¢ partes sem um todo’”. A autora
(op.cit.) ainda aponta como o neopaganismo se revela em cada heterdbnimo a partir do resgate
de um dos textos que constituem as esparsas Notas de recordacdo do meu mestre Caeiro.
Quando pensamos sobre 0 neopaganimo em Fernando Pessoa ortdbnimo, deparamo-nos com
uma questdo complexa, afinal, como esclarece Miau (2011), o ortdbnimo ndo era apenas um
adepto, mas um teorizador do programa neopagéo e produtor de textos referentes ao tema com
a finalidade de projetar a obra caeiriana. Indo na esteira de Steffen Dix, Miau (2011) resgata o
fato de que Pessoa projetou uma nova forma de neopaganismo:

(...) ele chegou a desenvolver uma nova forma de paganismo, o “Paganismo Superior”
que contém “fortes referéncias ao Neoplatonismo e ao antigo imperador romano
Juliano o Apostata”. Este “Paganismo Superior” ¢ marcado pela sua pluralidade ou
universalidade religiosa, junta com um teor do nacionalismo mitico (que encontrara o
seu eco na ideia de “Quinto Império” de Pessoa): “todos os protestantismos, todos os
credos orientais, todos 0s paganismos mortos e vivos — fundindo-os portuguesmente
no Paganismo Superior”. (MIAU, 2011, p. 16).

Entre os diversos fragmentos textuais sobre o neopaganismo, muitos deles foram
assinados por Ricardo Reis. Em “Prefacio a Alberto Caeiro”, Reis afirma: “para ser pagao nao
basta admirar a religido morta dos gregos ou dos romanos. Ndo basta que se ache beleza aos
deuses, ou, mesmo, que se creia objetivamente na sua existéncia” (PESSOA, 1993, p. 173).
Outro tedrico neopaganista criado por Pessoa € a personalidade literaria Anténio Mora®?, o qual
escreve que

A religido pagd é humana. Os actos dos deuses pagdos sdo actos dos homens
magnificados; sdo do mesmo género, mas em ponto maior, em ponto divino. Os
deuses ndo saem da humanidade rejeitando-a, mas excedendo-a, como 0s semi-

deuses. A natureza divina, para 0 pagdo, ndo € anti-humana ao mesmo tempo que
super-humana: é simplesmente super-humana. (PESSOA, 1993, p. 175).

O paganismo helénico tem duas fei¢des: a exotérica, que € a do mito popular e admite os deuses, objectivista,
patente, consoante o sdo todas as manifestagdes populares, e sobretudo, todas as manifestacdes do espirito grego;
e a esotérica, que o heleno aprendia apenas nos mistérios, a parte oculta do Paganismo, ligada intimamente —
mais, mesmo, que a aparente e normal — aos velhos cultos sacerddcios do Egipto e do Oriente indefinido. Em
Pitdgoras emerge, afirma-se em Platéo, este esoterismo pagéo. Porque emerge? Porque o espirito da filosofia
paga comegou da limitagéo objectivista. Desceu as cavernas das iniciacfes. Abriu portas insuspeitas no mistério
da alma humana. (PESSOA apud MIAU, 2011, p. 11)

52 Zenith (2011, p. 128) observa que no final de 1914 surge a figura de Anténio Mora, “concebido como um
continuador filoséfico de Caeiro, autor de extensas obras em prosa (embora fragmentérias e inacabadas), como O
regresso aos deuses e Prolegbmenos a uma reformacéo do paganismo”.
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Por fim, Miau (2011) conclui que o neopaganismo em Fernando Pessoa atua em uma
dimensdo iniciatica, primando pela busca permanente da elevacdo e pelo refinamento do

espirito humano.

3.6 GNOSTICISMO

A palavra gnosticismo tem origem no termo grego ‘“gnosis” que significa
“conhecimento” (MATHER E NICHOLS, 2000, p. 175). Quanto a génese dessa vertente,
apesar de ndo existir um consenso historico, acredita-se que tenha surgido antes da Era Crista.
Para Ramos (1998, p. 79, tradugdo nossa), suas “raizes vieram do helenismo grecorromano”.>
Mather e Nichols (2000, p. 175) afirmam que o gnosticismo surgiu “a partir das filosofias pagas
anteriores ao Cristianismo, que floresciam na Babilonia, Egito, Siria ¢ Grécia” e acreditava na
salvacdo do ser por meio dos conhecimentos secretos superiores alicercados por principios
filosoficos, mistérios de iniciacdo, algumas doutrinas cristds e elementos da magia. Ramos
(1998) explica que a multiplicidade de influéncias que formaram o conhecimento gndstico
possibilitou que essa vertente ressoasse em comunidades cristds dos primeiros séculos.>

A maior parte dos textos gndsticos encontram-se em copta ou grego, sendo o Pistis
Sophia® um dos mais importantes textos gndsticos. A premissa bésica do gnosticismo,

conforme Mather e Nichols (2000, p. 175), é de

(...) uma cosmovisdo dualista. O Supremo Deus Pai emanava do mundo espiritual
“bom”. A partir dele, procediam sucessivos seres finitos (Eons), quando um deles
(Sofia) deu a luz a Demiurgo (Deus-criador), que criou o mundo material “mau”,
juntamente com todos 0s elementos organicos e inorganicos gque o constituem.

Cristdos gnosticos, como Marcido (m. 160 d.C.) e Valentim, ensinavam que a salvacdo
vem por meio de um desses éons, Cristo, que se esgueirou através dos poderes da
trevas para transmitir o conhecimento secreto (gnosis) e libertar os espiritos da luz,
cativos no mundo material e terreno, para conduzi-los ao mundo espiritual mais

elevado. (MATHER; NICHOLS, 2000, p. 175)

A visdo gnosticista de mundo é marcada pela dualidade, pela dindmica das forcas do
bem e do mal, da luz e das trevas, do espirito e da matéria. Além do texto Pistis Sophia, Bunn

(2018) ressalta que Biblioteca de Nag-Hammadi, Evangelhos Apdcrifos, documentos de

53 «Sus raices vienen del helenismo grecorromano’.

% Papus (2003, p 78) afirma que tanto a gnose quanto o neoplatonismo tiveram e tem “uma importancia muito
grande sobre quase todos os ramos das religides terrestres”.

55 Conforme Beltrdo (2006, p. 42) o Pistis Sofia foi “descoberto no fim do século XVIII. Este livro relata o
dramatico combate dos filhos da luz com os filhos das trevas, do bem e do mal, do espirito e da matéria.
Psicologicamente, faz parte da historia do espirito humano na busca e retorno a situagao primordial”.
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Qumram e do Mar Morto situam-se entre as mais auténticas obras gnosticas da antiguidade.
Tanto Bunn (2018) quanto Montain (2016) tragam uma relag&o do gnosticismo com 0s essénios,
salientando que historiadores afirmam que a Biblioteca de Nag-Hammadi e os documentos de
Qumram e do Mar Morto estdo conectados ao povo judeu essénio.®® Os essénios, conforme
Papus (2003), era uma grande seita mistica, a qual estava ligada a Cristo e praticava o
conhecimento sagrado em ensinamentos simbdlicos, falando-os aos profanos em parébolas.
Ao longo da esteira do tempo o gnosticismo sofreu diversas influéncias e modificacfes
sendo mais preciso pensarmos em sistemas gnosticos do que gnosticismo em si, diante a
diversidade de ideias e visdes (MATHER E NICHOLS, 2000). Muitos escritores e poetas
sofreram influéncias do gnosticismo ou sistemas gnosticos, Willer (2007), aponta que nomes
como William Blake, Novalis, Goethe e Victor Hugo, Allen Ginsberg tinham conhecimento
dessa vertente e que suas obras continham tracos da mesma. Assim como esses escritores,

Pessoa era conhecedor do gnosticismo e entre suas anotagdes o poeta explica:

A par do cristismo oficial, com os seus varios misticismos e ascetismos e as suas
magias varias, nds notamos, episodicamente vindo a superficie, uma corrente que data
sem dudvida da Gnose (isto é da juncdo da Cabala judaica com o neoplatonismo) e que
ora nos aparece com o aspecto dos cavaleiros de Malta, ou dos Templarios, ora,
desaparecendo, nos torna a surgir nos Rosa-Cruz para, finalmente, surgir a plena
superficie na Maconaria. (PESSOA, 1993, p. 192)

Willer (2007), ao analisar o gnosticismo em Pessoa, menciona a poesia “No tumulo de
Christian Rosencreutz”, citando 0s versos do primeiro soneto “Deus ¢ o Homem de outro Deus
maior: / Adam Supremo, também teve Queda; / Também, como foi nosso Criador”. O autor
(Ibid, p. 332) explica a existéncia da resolugdo gndstica nesses versos, de que “deus ¢ a criatura
de outros deuses, que por sua vez € criatura de outros deuses: ha um encadeamento de
demiurgos”. A mesma ideia de Deus criar outros deuses pode ser vista também no poema
“Natal”®" no primeiro verso “Nasce um Deus. Outros morrem. A verdade” (PESSOA, 1996, p.

65), rompendo com a visao crista e das religides monoteistas de um Unico deus criador.

3.7 HERMETISMO

%6 AraGjo Junior (2012) esclarece que os essénios tinham em seus costumes a rejeicdo dos prazeres, considerados
como algo maléfico. Eles julgavam que o dominio sobre suas paixdes era uma virtude. Um grupo mais radical de
essénios acreditava que a libertagdo ocorreria através do ascetismo. E interessante trazer essa visio pois se formos
analisar a subjetividade pessoana, veremos muitas vezes o desejo do poeta, conforme revela Zenith (2011) em se
desvencilhar dos prazeres mundanos e dos afetos com o intuito de chegar a uma iluminacéo do ser.

57 Ver poema na integra no Anexo G.
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Diversas defini¢des podem estar relacionadas a palavra “hermetismo”, tais como um
conjunto de doutrinas de aspectos misticos, astrolégicos, alquimicos, magicos e filoséficos
conectados a figura de Hermes Trismegistos. Esta complexidade de defini¢Ges existe porque,
conforme Yates (1995, p. 14), desenvolveu-se uma extensa literatura em grego sobre diversas
artes e praticas ocultistas®® inspirada em Hermes Trismegisto e elaborou-se também uma
“literatura filoséfica associada a esse mesmo reverenciado nome”. Por rela¢do, hermetismo
refere-se as filosofias ocultistas relacionadas com os escritos de Hermes Trismegistos, ou seja,
Hermes trés vezes grande. A figura lendaria de Trismegistos reline aspectos do deus grego

Hermes e do deus egipcio Thoth. Conforme Beltrdo (2006, p. 55):

A esta personagem lendéria da Tradi¢do Hermética é atribuida a autoria da Tabua das
Esmeraldas, na qual consta o0 axioma alquimico: o que esta embaixo é como o que esta
em cima e 0 que esta em cima € igual ao que esta embaixo, para realizar os milagres
de uma Unica coisa (Trismegistos; 1983, p. 127). Este axioma versa sobre a grandeza
e a finitude que expomos acima. O que esta acima é o macrocosmo (o infinito), e o
que estd abaixo discorrendo sobre a Ciéncia Sagrada do Egisto, revela que o

verdadeiro nome da Ciéncia Oculta é hermetismo. (BELTRAO, 2006, p. 55)

Além do texto “Tabua das Esmeraldas”, o texto “Asclépio” e os textos que compde o
Corpus Hermeticum configuram outras importantes obras da literatura hermética. “Os escritos
herméticos fazem parte de uma colecdo de 18 obras que teriam tido origem na Grécia”
(RIBEIRO, 2016, p. 28), seus conhecimentos percorreram pela esteira do tempo emanando
influéncias no ocultismo europeu de todas as épocas, sendo que, segundo Yates (1995), foram
0s renascentistas que restauraram o félego dos conhecimentos herméticos disseminando-0s
entre os estudiosos das ciéncias ocultas.

Fernando Pessoa ndo apenas conhecia a literatura hermética como também escrevia
reflexdes que abordavam conhecimentos dessa vertente ocultista. No fragmento textual
“Principios da Metafisica Esotérica”, assinado por Raphael Baldaya, o poeta considera 0S

herméticos como os antecessores dos estudos do oculto:

Além disso os herméticos europeus ndo se propunham trabalhar pela humanidade.
Nada disso se conclui dos seus escritos, e estes, embora nos ndo revelem o seu sistema
como conjunto, ndo deixam de, fragmento a fragmento, nos revelar de que elementos
ele se compde.

A teosofia, como é proprio e de esperar da nossa época, € apenas uma democratizacao
do hermetismo. Se se quiser, é uma cristianizacdo dele. Mais nada. (PESSOA, apud
LOPES, 1977, p. 510)

58 Entre as linhas influenciadas pelos preceitos herméticos, podemos citar a alquimia a qual, conforme Beltrao
(2006), é também conhecida como “tradi¢do hermética” ou “arte hermética”.
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A intimidade de Pessoa com o hermetismo, conforme Gandra (2016, p. 15), é bastante
antiga: “o poeta familiarizou-se com o hermetismo muito tempo antes do que é admitido pela
generalidade da critica”, reportando a0 projeto de um “Book on Physionomy”, subscrito por
Charles Robert Anon. O autor (2016, p. 24) ainda esclarece que a proximidade, ndo apenas
tedrica ou de um “literato erudito” com a filosofia hermética, originou a maior parte dos
“projetos e empreendimentos literarios” de Fernando Pessoa, entre os quais, encontram-se: “1.
Poemas de juventude de Alexander Search, tais como: Soul-Symbols (1906), Nirvana (1906),
The Curtain (1907), The Circle (1907), The Poet [Esp. 79-31], etc”.

Indo ao encontro da visdo de Ribeiro (2016), acreditamos que o hermetismo funcionou
como uma porta para que Pessoa pudesse investigar e compreender mais sobre as ordens e
praticas ocultistas que tiveram uma base nos ensinamentos de Trismegisto. Hermetismo, magia
e vertentes que se utilizam desses conhecimentos evocam tempos imemoriais e configuram-se

como um caminho para quem busca o ocultismo. (RIBEIRO, 2016, p. 29).

3.8 MAGIA

A magia, conhecimento praticado nos templos da Antiguidade e também chamada pelos
magos de a Grande Ciéncia Sagrada ou a Alta Ciéncia, pode ser compreendida como o estudo
e a pratica do manejo das forcas secretas da natureza (PAPUS, 2003). Por estudar o0 manejo
tanto de forcas mas quanto de forcas boas, a magia pode ser vista como uma ciéncia pura e
perigosa. Para o Mather e Nichols (2000), essa ciéncia pode ser dividida em magia branca
(utilizada para fazer o bem) e magia negra (usada com o objetivo de trazer o mal). Ribeiro
(2016, p. 30), afirma que um dos objetivos da Alta Ciéncia é o aprimoramento interno: até que
0 homem “tenha o dominio total sobre si mesmo e sobre a natureza, 0 mago procura manipular
e canalizar as forcas da natureza em determinado sentido e com determinado objetivo.”

Os estudos e conhecimentos da Alta Ciéncia influenciaram diferentes vertentes
ocultistas, como a Golden Dawn e o Thelenismo, de Aleister Crowley. Fernando Pessoa
também foi estudioso da ciéncia da magia, como podemos observar com a presenca de livros
sobre 0 tema em sua biblioteca particular e também de notas textuais que produziu sobre o
assunto. A titulo de ilustracdo, trazemos um fragmento do texto “Iniciagdo”, no qual o poeta
(apud CENTENO, 1985b, p. 63) discorre uma de suas tantas visdes sobre misticismo e magia:

O Misticismo significa essencialmente confianca na intuicdo; a Magia significa

essencialmente confianca no poder. (...) Em certo sentido, tanto o Misticismo como a
Magia sdo confissdes de impoténcia. O mistico € um homem que sente que ndo tem
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em si a forca do pensamento para atingir a verdade pelo pensamento. O magico é um
homem que sente que ndo tem em si a forca de vontade para atingir a verdade (ou o
poder) pela forca de vontade. (PESSOA apud CENTENO, 1985b, p. 63)

Em alguns poemas pessoanos, podemos observar referéncias sobre preceitos e
elementos da prética e ritualistica da linha da magia, como em “O ultimo sortilégio” (PESSOA,
1996, p. 69-70). Nessa poesia, € interessante observar a confluéncia de vertentes representadas
por elementos de rituais magicos, elementos do paganismo, do neopaganismo e do Thelenismo
de Crowley. Tal confluéncia é uma caracteristica recorrente em outros poemas de Pessoa que
pode evidenciar a relacdo de, ao se percorrer diversas ciéncias ocultas cada qual representando
um fragmento, é possivel alcancar a totalidade. “O ultimo sortilégio” (Ibid, p. 69-70), para
alguns criticos, tece didlogo intertextual com “Hino a Pa” (CROWLEY apud PESSOA, 1996,
p. 71-73), de autoria de Crowley (lembrando que Pessoa foi tradutor desse texto). A maior
diferenca entre os dois textos € que o de Crowley é um poema maégico, enquanto o de Fernando
Pessoa € um poema sobre magia, conforme as palavras do préprio Pessoa relembradas por
Zenith (2011).

Trazemos aqui um trecho do poema “O 1ultimo sortilégio” para breve a analise: “Minha
varinha, com que da vontade / Falava as existéncias essenciais, / J& ndo conhece minha
realidade. / J4, se o circulo traco, ndo ha nada, / Murmura o vento alheio extintos ais, / E no luar
gue sobre além dos matagais / Nao sou mais do que os bosques ou a estrada” (PESSOA, 1996,
p. 69-70).5° A varinha € um simbolo da magia que se faz presente nas religides e seitas pagas,
neopagas e no Thelenismo. O circulo que é tracado corresponde a parte dos rituais dessas
tradicGes. Vento e luar configuram-se como participes simbdlicos dessas trés vertentes. Zenith
(2011) afirma que, na criacdo desse poema, Pessoa levou em conta os preceitos de Crowley. “O
ultimo sortilégio” € uma elegia, uma confissdo do sujeito poético, uma mulher praticante de
magia que recorda do tempo em que a Grande Deusa reverenciada por ela era protagonista ativa
de seus dias. Um tempo em que as praticas magicas eram da ordem do palpavel e eram
reconhecidas e até mesmo temidas: “Ja me falece o0 dom com que me amavam. / J4 me nao
torno a forma e o fim da vida / A quantos que, buscando-os me buscavam” (PESSOA, 1996, p.
69-70). Pessoa (1982, p.49), em carta a Simdes, compartilha uma breve explicacdo sobre o
poema:

Mando-lhe uma composi¢do minha — alias feita ontem — para a Presenca; (...) Chamo
a sua atengdo para um pormenor que é preciso vigiar nas provas (...) Trata-se de nao

esquecer as aspas que marcam o poema como “dramatico”, isto é, falado por terceira
pessoa, e de verificar que, como essa pessoa € mulher (e, digamos, bruxa), os

%9 Ver poema na integra no Anexo H.
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adjectivos ndo saiam no masculino onde a pessoa falante se refere a si mesma. Uma

adverténcia: este poema ¢ uma interpretagdo dramatica da “magia de transgressdo”.
(PESSOA, 1982, p.49)

Quadros (1988, p. 206), ao comentar sobre “O ultimo sortilégio” (PESSOA, 1996, p.
69-70), aponta que elegiacamente Pessoa evoca e revive deidades como “Grande Deusa-Mae,
a Deusa Egeia, Isis, Deméter, Afrodite, multiplos avatares das pré-historias e fecundas ‘Vénus’
de Lespurgue, de Laussel, de Willendorf”, outrora figuras numinosas e manifestas que se
perderam pelo tempo. Na leitura do autor (1988), “O ultimo sortilégio” esta impregnado “(...)
de uma sacralidade antiga, de uma mitogonia arcaica e persistente, de um paganismo a seu ver
fiel a pluralidade do cosmos e do ser, o poeta rejeita entdo a vinda do Deus Cristdo e sobretudo
a exclusividade do seu monoteismo dogmatico”. Por fim, acreditamos que a magia, muito mais

que um caminho de vida, servia como uma via poética para Fernando Pessoa.

3.9 CABALA

A Cabala pode ser compreendida como a tradicdo oculta ou esotérica dos hebreus:
“Conforme afirmam os rabinos, Enoque a ensinou ao patriarca Abrado e este a transmitiu
oralmente a seus filhos e netos. Os livros fundamentais em que se acha exposta sao os livros de
Moisés (Sepher Mosheh, o Pentateuco)” (LORENZ, 1993, p. 5). Alguns pesquisadores afirmam
que a palavra cabala, ou gabbalah, tem origem no verbo hebraico kabo que significa “receber”.
E a doutrina esotérica difundida por Moisés, a qual se conserva até hoje. Para Mather e Nichols
(2000, p. 69) a palavra cabala tem como raiz hebraica QBL que originalmente significava
“tradi¢do oral”: “os segredos ndo escritos do Tora eram interpretados e transmitidos dos mestres
para os alunos”. O texto mais importante dessa vertente ocultista ¢ o Sefer HaZohar (“o livro
do esplendor™) e foi escrito por volta de 1280 d.C., mostrando a longevidade dessa tradi¢dao por
muitos anos mantida apenas de forma oral.

Atualmente, existem muitos ramos dessa vertente. Lorenz (1993, p. 41) explica que, de
forma geral, a cabala é a “ciéncia de deus e da alma em todas as suas correspondéncias. Ela
ensina e prova que tudo esta em Um, e que Um esta em Tudo; por meio de analogia, sobe da
imagem ao principio e desde do principio a forma”. Papus (2003, p. 78) afirma que uma das
caracteristicas marcantes da tradigdo cabalistica é a relevancia que esta confere aos nimeros e
aos nomes divinos. Cada letra, nome e nimero sdo receptaculos de um simbolismo oculto.

A ciéncia cabalistica e a alta magia possuem a mesma matriz de origem e de

fundamentos. Simdes (1950), explica que a complexa ciéncia da cabala agrupa conhecimentos
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ocultistas profundos, sendo fonte de todo o iluminismo e de toda a filosofia esotérica, alinhando
tradigcOes hebraicas interpretadas do Velho Testamento que teriam sido delegadas por Deus a

Adao e seus descendentes, expandidas pelo mundo. E complementa:

(...) ndo obstante a variedade de interpretagdes a que o texto cabalistico se tem
prestado, a ciéncia iniciatica de todos aqueles a quem foi dado mais tarde o nome de
esotéricos, ou seja, cultores secretos de uma certa doutrina filosofica-religiosa. Na
Cabala esta, por consenso de todos os ocultistas, a ortodoxia da ciéncia oculta.
(SIMOES, 1950, p. 557-558)

Fernando Pessoa (apud CENTENO, 1985b, p. 59), em seus escritos, afirma que “ha
muitas cabalas, e é dificil acreditar que ndo possamos atingir a unido com Deus, seja o que for
que se entenda por isso, a ndo ser que estejamos familiarizados com o alfabeto hebraico”. Com
um olhar critico, o qual cultivou perante todas as ciéncias ocultas, o poeta em outro fragmento

textual pontua que:

No espirito confuso de muitos, a cabala tem a preeminéncia de uma verdade. A cabala,
porém, ndo é necessariamente uma verdade. Pode sé-lo. E tdo somente uma
especulacdo metafisica feita sobre dados mais completos do que os que o filésofo
profano ordinariamente tem. (PESSOA, 1996, p. 34)

Além de tecer questionamentos e indagagdes sobre a ciéncia cabalistica, Pessoa utilizou
preceitos desta em suas construcdes literarias. No livro Mensagem (2018), a influéncia da
cabala em toda a estrutura da obra revela o dominio do poeta nos conhecimentos dessa vertente.
Os estudos de Luna (2005) pontuam a existéncia de construgdes poéticas ao longo da obra que
levaram em conta a utilizacdo de letras com valores numéricos, operacdo comum na ciéncia
cabalistica e também na numerologia (especialmente a de carater pitagorico). Sobre 0 uso da
cabala na criacdo poética, trazemos para ilustrar uma das analises de Luna (2005) sobre
Mensagem, referente ao nimero 44, a quantidade de poemas que constituem essa obra:

Os 22 caminhos correspondem as 22 duas letras do alfabeto hebreu e razdo das
operacBes numeroldgicas que constituem boa parte dos estudos cabalisticos. Notemos
que o livro e FP se constitui ao todo de 44 poemas, justamente o dobro de 22. A razdo?
Mensagem néo é apenas um livro de poesias, mas o € também. E um livro de poesias
e se assim o encaramos, temos um caminho de leitura, mas é também um livro
esotérico e ai temos outra natureza de caminho. Assim os caminhos aqui sdo dobrados
ou de dupla natureza. (LUNA, 2005, p. 15).

Com relacdo ao titulo Mensagem, Luna (2005) ainda chama a atencdo para a

possibilidade da conversao das letras dos vocabulos “Portugal” e “Mensagem” pelo palindromo
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do conhecido quadrado mégico: “Sator Arepo Tenet Opera Rotas”.%° Podemos observar que as
letras portam um valor simbolico, uma chave para a “mensagem”. Zenith (2011, p. 209) lembra
de que o titulo “Mensagem ”, titulo final da obra, foi definido de ultima hora (originalmente
seria “Portugal”). Assim, ¢ possivel considerar que a escolha do titulo ocorreu a partir de
preceitos ocultistas. Todavia, temos consciéncia de que o titulo “mensagem” pode conter outros

significados além do viés ocultista.

3.10 NUMEROLOGIA

Alguns estudiosos em numerologia acreditam que niUmeros representam uma energia e
uma vibracdo, representam arquétipos da experiéncia humana. Conforme Mather e Nichols
(2000) a numerologia é um sistema ocultista que confere valores especificos e significados aos
nameros que sdo capazes de determinar fatos futuros ou mesmo desvendar os mistérios do
universo fisico. Para essa vertente, as letras do alfabeto também séo importantes e recebem
valores numéricos. Cada letra corresponde a um nimero que encerra em si significados. A
histéria da numerologia entrelaca-se a da cabala e a de outras vertentes, como também da
filosofia. que percorreram a esteira do tempo bastante interligadas, com os conhecimentos de
uma vertendo para a outra. Segundo os autores (2000, p. 341) o “filésofo Pitagoras influenciou
profundamente o cabalista Cornelius Agrippa (1486-1535)” a ponto de Cornelius esbogcar um
sistema numérico com qualidades simbdlicas a partir dos conhecimentos pitagoricos.5! De
acordo com Papus (2003), em nosso plano fisico, 0s nimeros sdo imbuidos com a representacédo
simbdlica das leis dos planos da criagdo, sendo assim, sdo importantes para o estudioso de
ocultismo. Indo na mesma direcdo de Papus, Fernando Pessoa escreve:

Sendo os nimeros e as figuras os tipos externos da ordem e destino do mundo, a mais
simples operacdo aritmética, algébrica ou geométrica, desde que seja bem feita,

0 sATOR (menSAgem + pORTugal);

AREPO (mensAgEm + PORtugal);

TENET (mENagEm + porTugal);

OPERA (vide Arepo);

ROTAS (vide Rotas).

Nessa conversdo anagramatica sobram as seguintes letras que néo fazem parte do anagrama: “M”, “G” e “L”
Destas, apenas o “G” esta nos dois nomes € na mesma posi¢do, ao passo que o “M” inicia e termina o nome
“Mensagem” e 0 “L” apenas termina o nome “Portugal”. Para os magons o “G” ¢ a letra sagrada inscrita no centro
do esquadro (CASTELLET), o “M” indica “Mestre” e “L” a Loja ou o “Liber” (livro). Aqui o “Mestre da
Mensagem” ¢ Fernando Pessoa e a sua “loja esotérica” ¢ “Portugal” (LUNA, 2005, p.14).

61 O sistema de Agrippa, de acordo com Mather e Nichols (2000), seguia o seguinte axioma: 1 = origem; fonte;
criacdo de todas as coisas; 2 = casamento; comunhao; mal; 3 = trindade; sabedoria; 4 = permanéncia; 0s elementos;
terra, vento, fogo e agua; 5 = justica; 6 = o relato de Génesis sobre a criagcdo do mundo; 7 = vida; 8 = plenitude; 9
= esferas cosmicas; 10 = fruicdo; ser completo.
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contém grandes revelagdes; e, sem precisdo de mais sinais, na matematica estdo as
chaves de todos os mistérios. (PESSOA, 1996, p. 34)

Na construgdo de seus poemas, Pessoa também se utilizou de saberes oriundos da
numerologia. A obra Mensagem, além de tecer um didlogo com a cabala, utiliza em sua
estrutura preceitos da numerologia. A palavra “Mensagem”, por exemplo, relaciona-se, como
anteriormente elucidamos, a palavra Portugal. Ambos os vocébulos tém oito letras, cada qual
com trés silabas que ressoam as trés partes da obra (Brasdo, Mar Portugués e O Encoberto) que
simbolizam trés ciclos: nascimento da nacéo, apogeu do Império e morte para 0 renascimento
de um novo ciclo.

E interessante resgatarmos que o poeta tinha ascendéncia judaica, sendo a cabala
oriunda do judaismo mistico, e que Pessoa sempre teve uma relacdo proxima aos ndmeros,
tendo trabalhado em &reas do comércio e prestado estudos no ramo quando morava na Africa
do Sul no Durban Commercial School. E claro que sua ascendéncia judaica e sua relagdo com
a &rea do comércio ndo definem o interesse pela cabala e pela numerologia, mas podem ter

gerado alguma familiaridade, alguma ressonancia com tal interesse.

3.11 ASTROLOGIA

A origem da astrologia tem raizes na Mesopotamia. Os babildnios eram reconhecidos
no mundo antigo pelo conhecimento que tinham do céu®?. Ja os antigos egipcios, conforme
Papus (2003), estudavam o movimento dos astros e, a partir deste estudo, definiam, por
exemplo, a elaboragdo de seus calendarios e “a astrosofia, a astronomia, a astrologia, a
astrofania constituem a base dos mais importantes estudos cientificos de toda tradi¢io antiga”®®
(PAPUS, 2003, 151). Ribeiro (2016, p. 23) esclarece que a astrologia teve importante papel em
diversas culturas “e sua influéncia € encontrada na Astronomia antiga, nos Vedas, na Biblia, e
em varias disciplinas através da historia”. Na Antiguidade, a astrologia e a astronomia eram
vistas como uma mesma ciéncia. Até o século 16, a astrologia era considerada uma ciéncia
como a astronomia, entretanto, com a Revolucéo de Copérnico a astrologia foi reconfigurada
para a vertente ocultista (RIBEIRO, 2016). Pela posi¢éo dos astros, de calculos minuciosos, das
doze constelagbes do zodiaco e da linguagem simbolica celeste, se é capaz de tracar a

personalidade e a vida de um individuo, as relagbes humanas e outros fatos mundanos. A

62 “Conforme a tradigdo, os reis magos mencionados em Matheus 2.1-12 eram astrélogos e seguiam a estrela que
descobriram no Oriente, a fim de encontrar 0 menino Jesus” (MATHER E NICHOLS, 2000, p. 2).
83 Todo ocultista que se prese, observa Papus (2003), devia conhecer a linguagem simbdlica dos astros.
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astrologia pode ser utilizada como ferramenta de progndsticos de situagdes futuras, ou entdo
como um instrumento de autoconhecimento.

Fernando Pessoa foi um eximio astr6logo,® e muitos textos sobre o assunto foram
produzidos pelo poeta que chegou a fazer anotac6es astroldgicas sobre eventos histéricos como
a instauracdo da Republica (ZENITH, 2011). Preocupado com o destino de sua patria, Pessoa
(1993, p. 333) fez um mapa astral de Portugal, o qual, em Historia Secreta de Portugal (1977),
foi analisado por Antonio Telmo e revela que o poeta buscava nas estrelas explicacfes de fatos
do passado de Portugal e previsGes sobre o futuro de seu pais, como aponta a data 1978
(quarenta anos ap6s a morte do poeta) anotada no esboco do mapa.

Por meio de sua personalidade literaria, o astrologo e filésofo Raphael Baldaya, Pessoa
escreveu textos com reflexdes sobre as artes astroldgicas. Trazemos um fragmento assinado por

Baldaya:

A vida ¢ essencialmente acg¢do, e o que 0 horoscopo indica é a ac¢do que ha na vida
do nativo. Trés coisas ndo h& que buscar no horéscopo: (1) as qualidades fundamentais
do individuo, quanto ao seu grau intimo; (2) o ponto de partida social da sua vida; (3)
0 que resulta dele, e da vida que teve, depois da morte. Tudo, menos isto, 0 hordscopo
inclui e define. (PESSOA, 1989, p. 158)

Na criagdo heteronimia, os preceitos da astrologia também foram considerados. Alberto
Caeiro, Ricardo Reis e Alvaro de Campos possuiam um detalhado projeto astrolégico. Pessoa
fez 0 mapa astral de cada heterdnimo, definindo ou explicando a partir disso as caracteristicas
marcantes de cada um. Cardoso (2011, p. 4) explica que o poeta, ao conceber Caeiro, Reis e
Campos, conferiu especial atencdo a alguns dos posicionamentos astrolégicos. Como € o caso
da posicdo de Mercurio que tem como uma de suas qualidades ser o planeta da literatura e em
todos os heterdnimos esta posicionado na casa VI11.%° Além disso, Ribeiro (2016) revela que
ndo apenas as caracteristicas de cada heterdnimo poderiam ser tragadas pelo seu horéscopo,
mas também a da morte de cada um deles e suas respectivas trajetdrias poéticas.

3.12 ALQUIMIA

64 0 carater interpretativo e a0 mesmo tempo analitico dessa préatica possibilitou a Fernando Pessoa a abertura de
um vasto campo experimental e criativo, a presencga da astrologia ndo se resume apenas ao campo ilustrativo;
sabemos que o poeta costumava guiar inclusive muitas de suas a¢des cotidianas de acordo com as indica¢des dos
astros (RIBEIRO, 2016, p. 23-24).

%5 |sto 6 muito mais gue uma coincidéncia, pois aquele planeta simboliza, também, a irmandade, e Pessoa ndo

estava so a “converter-se, elle s6, em uma litteratura”, como a criar uma espécie de fraternidade astral, concebida
através do mundo astral (CARDOSO, 2011, p. 4).
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A alquimia € uma antiga pratica ocultista que combina elementos da quimica, da
metalurgia, da astrologia,® da antropologia, da filosofia, da magia, entre outras areas. Ao fazer
um resgate das origens da alquimia, Eliade (1979, p. 6) salienta que essa pratica ndo era “uma
ciéncia empirica, uma quimica embrionaria”, pois a alquimia nasceu entre as criagdes do
espirito pré-cientifico, o que significa que é um erro apresentar essa ciéncia como uma etapa
rudimentar da quimica, como uma ciéncia profana. Afinal, a alquimia estd fundamentada em
um horizonte espiritual, ou seja, “o alquimista adota ¢ aperfeigoa a obra da Natureza, a0 mesmo
tempo que trabalha para ‘fazer-se’ a si mesmo” (ELIADE, 1979, p. 27).

Sobre as raizes dessa pratica®’, von Franz (1998, p. 7) afirma que essa vertente ocultista
viveu um periodo de florescimento “na Grécia nos segundo e terceiro séculos, seguido por um
declinio gradual, que durou até o décimo século”. Durante esse periodo de aparente dorméncia,
textos alquimicos foram traduzidos para o arabe. Houve, entdo, um segundo florescimento da
alquimia, mas, desta vez, o sagrado e o profano se segmentaram, abrindo espacos para uma
nova ciéncia, a quimica. Entretanto, o sagrado da tradicdo alquimica ndo se perdeu nessa
segmentacdo, muito pelo contrario: von Franz (1998, p. 7) revela que a alquimia em torno do
“século X, retornou a civilizacdo crista através dos arabes e dos judeus na Espanha e na Sicilia,
e de |4 invadiu os paises ocidentais, uniu-se a filosofia escoléstica e assim prosseguiu seu
desenvolvimento ulterior”. Na visdo da autora (lIbid.), essa corrente ocultista tal qual
conhecemos € oriunda da fundicdo de duas grandes vertentes: a grega (com sua filosofia
racional, uma filosofia da natureza®®) e a egipcia (com sua tecnologia®®).

Os filosofos gregos (...) iniciaram o pensamento racional considerando os problemas
relativos a natureza, a matéria, ao espago e ao tempo, praticamente ndo faziam
experiéncias, ou faziam poucas. Suas teorias sdo apoiadas por certas observacées, mas
nunca lhes ocorreu, na verdade, experimenta-las efetivamente. Por outro lado, havia,

no Egito, uma técnica quimico-magica altamente desenvolvida, mas em geral os
egipcios ndo pensavam a respeito dela, nem filoséfica e nem teoricamente. Havia

% Uma das ferramentas muito utilizadas pela alquimia, conforme Beltrdo (2006) era a astrologia. Todo trabalho
era orientado a partir da trajetdria, posicdo e aspecto dos astros que influenciavam diretamente nos experimentos.
A partir desse conhecimento os alquimistas coordenavam suas escolhas. Por exemplo, se os alquimistas estivessem
“manuseando o chumbo, eles olhavam para o céu tentando compreender as qualidades daquele momento a partir
dos aspectos formados por Saturno. Na percepcdo da realidade, os alquimistas incluiam toda a criacdo e suas
manifestaces, inserindo-as no contexto do experimento” (BELTRAO, 2006, p. 56).

67 Beltrdo (2006) afirma que a alquimia floresceu nos quatro cantos da terra: na India, conectada ao tantrismo,
tanto o de raiz hindu quanto o budista; na Caldeia; no Ird; na Grécia; entre 0s gnosticos e cristdos no século 11 a.
C., com a finalidade de transmitir ensinamentos através dos simbolos alquimicos. Ou seja, todo 0 Mundo Antigo,
de uma forma ou de outra, estava envolvido com as tradi¢cBes alquimica. Beltrdo (2006, p. 55) explica que a
alquimia é encontrada “tanto no Oriente quanto no Ocidente. Os chineses em 4.500 a.C. ja praticavam a alquimia,
O segredo da Flor de Outro, por exemplo, € um antigo texto alquimico taoista da ioga chinesa.”

8 Quando von Franz (1998) fala de filosofia racional grega, uma filosofia da natureza, ela esta se referindo aos
fildsofos pré-socraticos, como Empédocles, Tales de Mileto, Heraclito, entre outros.

8 Essa tecnologia que a autora (1998) cita era usada quase que exclusivamente num determinado campo da vida
religiosa, por exemplo, no processo de mumificacéao.
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simplesmente a transmissdo, por certas ordens sacerdotais, de receitas praticas
acrescidas de alguma representacdo religiosa e magica, mas, eu diria,
desacompanhada de reflexdo tedérica. Quando as duas tendéncias das civilizacdes
grega e egipcia se encontraram, uniram-se num casamento muito fecundo e do qual a
alquimia foi fruto. (VON FRANZ, 1998, p. 7-8)

Por meio de seus estudos, von Franz (1998) percebe que a alquimia nédo era tratada por
praticantes a partir de uma visdo unificada. A autora nota a existéncia de dois grupos de
praticantes, os quais ela classificou como alquimistas extrovertidos e alquimistas introvertidos.
O primeiro grupo tinha como foco a matéria concreta em si, enfatizando as receitas, os desenhos
esquematicos mostrando como fazer os instrumentos, dosagens exatas de misturas.’® O segundo
grupo objetivava a busca de uma consciéncia ampla do estado interior e das pressuposicoes
subjetivas e tedricas no &mbito do experimento.” Esse grupo abordava as questdes sob outro
pressuposto: eles acreditavam que o mistério que buscavam descobrir (“o mistério da estrutura
do universo”) residia no intimo deles mesmos, em seus corpos e na parte de suas personalidades
“que chamamos de inconsciente, mas que eles diriam ser a vida de sua propria existéncia
material” (VON FRANZ, 1998, p. 16). Assim, este grupo de alquimistas ndo trabalhava
somente com materiais externos, eles ajustavam sua visdo para dentro de si mesmos com a
intencdo de colher informacdes provenientes do mistério, ja que dentro deles mesmos habitava
0 préprio mistério. Entre os métodos utilizados por esse grupo, a meditacdo era um deles. Por
meio de praticas meditativas direcionadas, o alquimista era capaz de colher as respostas que
buscava.’

Eliade (1979), em seu resgate a origem da alquimia, alarga sua visdo para além do Oriente
Médio. Como faz von Franz, ele percorre por terras mais distantes, como China e india.
Entretanto, sua reflexdo, em certo momento, funde-se com a da autora (1998):

Os textos dos antigos alquimistas demonstram que “‘estes homens néo se interessavam
por fazer ouro e ndo falavam na realidade do ouro real. O quimico que examina essas
obras experimenta a mesma impressdao que um pedreiro que queria extrair

informagdes praticas de um tratado sobre a franco-magonaria” (Sherwood Taylor,
ib'td pagina 138). (ELIADE, 1979, p. 82).

0 Como exemplo de alquimista extrovertido, von Franz (1998, p.15) esclarece que pode ser encontrado quando se
I1& uma obra como a de Holmyard, History of alchemy (Histdria da alquimia), em que “vocé encontrara apenas esse
tipo de abordagem”.

1 Como exemplo de alquimista introvertido, von Franz (1998, p. 16) evoca as figuras de Z6zimo e Mohammed
ibn Umail como representantes.

2 A autora (1998, p. 16) revela que o alquimista poderia perguntar a matéria:

o0 mistério do qual vocé consiste, para que ela lhe dissesse o que ele é, para que ela se revelasse a vocé. Em vez
de trata-la como um objeto morto a ser atirado num vaso e a seguir cozinhado para ver o que resultaria, vocé
poderia, por exemplo, pegar um bloco de ferro, e perguntar-lhe o que ele é, que tipo de vida é a sua, o que ele
estd operando e como se sente ao ser derretido. No entanto, como esses materiais estdo dentro de vocé, vocé
também pode contacta-los diretamente e, dessa maneira, eles contactavam o que nos agora chamariamos de
inconsciente coletivo, que para eles era também projetado no aspecto interior de seus proprios corpos.
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Eliade, ao observar a tradi¢do da alquimia no Extremo Oriente, entende que houve, por
volta do século X1l (na mesma época que se desenvolveram as escolas zen), a transposi¢do da
alquimia como uma técnica ascética e contemplativa. O autor cita, a partir de Waley, o que
define como os trés métodos da Alguimia que chama de esotérica (o que, na linguagem de von
Franz, provavelmente seria a alquimia seguida pelos alquimistas introvertidos).

Tomando como ponto de partida a abordagem tragada por von Franz (1998), podemos
dizer que Fernando Pessoa cultivava a alquimia com a mesma visdo que tinham os alquimistas
introvertidos. Pessoa (1996, p. 35) revela que

... Como o fisico (incluindo no termo o quimico também), ao operar materialmente
sobre a matéria, visa a transformar a matéria e a domina-la, para fins materiais; assim
o alquimico, ao operar, materialmente quanto aos processos mas transcendentemente
quanto as operagdes, sobre a matéria, visa a transformar o que a matéria simboliza, e

a dominar o que a matéria simboliza, para fins que ndo sdo materiais. (PESSOA,
1996, p. 35)

Em um fragmento de ensaio chamado “Goethe” — que 0 poeta queria escrever sobre o
centenario do poeta alemdo, em 1932 —, Fernando Pessoa (1993, p. 269) descreve o

procedimento do escritor de sob a 6tica do oficio do alquimista:

O génio é uma alquimia. O processo alquimico é quadruplo: 1) putrefaccdo; 2)
albacdo; 3) rubificagdo; 4) sublimacdo. Deixam-se, primeiro, apodrecer as sensacdes;
depois de mortas embranquecem-se com a memdria; em seguida rubificam-se com a
imaginacdo; finalmente se sublimam pela expressdo. (PESSOA, 1993, p. 269)

O grande objetivo da alquimia, que comumente chegou até nds ndo-iniciados, era obter
a Lapis Philosophorum (Pedra Filosofal), que seria capaz de transformar ou transmutar metais
inferiores em ouro. Com a Lapis Philosophorum também seria possivel obter o Elixir da Vida
Longa, capaz de curar todos os males e conceder vida longa a quem o ingerisse. Entretanto,
para Dal Farra (1986, p. 146), a alquimia e seus objetivos nada mais sdo que “um simbolismo
metaldrgico referente a factos do espirito”. A alquimia “encerra, portanto, uma metafisica, a
‘conversdo filosofal’ de um ser em outro ser, a troca das naturezas por meio da relagdo que 0

homem mantém entre seu corpo e seu ‘eu’”’(Ibid, p.146).
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4 CHEGANDO AS AGUAS PROFUNDAS: NOCOES BASICAS DE PSICOLOGIA
ANALITICA

Contudo, é bem mais facil admitir
que aquilo que nédo se entende, nao
existe.

Carl Gustav Jung

Se pudéssemos contemplar a Terra a partir da nossa Lua, sem jamais termos estado na
Terra, julgariamos aquele imenso “objeto esférico” — mesclado de tons azuis, brancos, verdes
e marrons — como mais um planeta de qualquer sistema solar. Entretanto, se saissemos da Lua
e adentrassemos a atmosfera terrestre, entenderiamos que aqueles borrbes verdes do planeta
que enxergamos ao longe séo, na verdade, conjuntos de arvores, assim como o azul, dguas. Se
depois disso, colocassemos nossos pes em solo terrestre, compreenderiamos que, muito além
daquelas cores abstratas que vimos da Lua, existe uma variedade imensa de vidas e formas que
ndo podem ser vistas ou apreendidas de determinada lonjura. A questdo é que, num plano
hipotético em que nunca tivéssemos estado na Terra, a vida humana pareceria talvez um mero
elemento desconhecido, ou mesmo uma lenda.

Com o advento da modernidade, consolidada a partir da Revolucao Industrial, o homem
foi confrontado a rever a ideia de unidade e estabilidade perante o surgimento do sujeito
fragmentado e cindido. Muitas das verdades que até entdo pareciam ser fixas e irredutiveis
revelaram-se fluidas e frageis. Imerso em um mar de caos e de incertezas perante a estruturas
que foram contestadas (como a existéncia/morte de Deus), 0 homem moderno — em busca de
um mundo mais concreto, palpavel e seguro — aprendeu a cultivar uma visdo pratica e racional
da vida, abandonando muitas vezes a subjetividade em prol do objetivismo, do materialismo e
de um cientificismo. Ao encontro dessa visdo pragmatica, nasce um mercado guiado por um
capitalismo selvagem e altamente competitivo que, por meio da massificacdo de méo de obra,
entende o sujeito como um ndmero e ndo como um individuo e adota modelos de producéo,
como o fordismo, que articulam e fundamentam um olhar padronizado e simplificado sobre
uma Unica e determinada etapa de producao. Ou seja, além de nédo ser necessaria qualificacdo
nenhuma para exercer certas atividades, a visdo de um todo integrado torna-se algo muito
distante ou mesmo inexistente. Em ressonancia com o fenébmeno da modernidade, padrdes
comportamentais foram se estabelecendo, como a visdo racionalista, simplista e préatica de
mundo. Do todo que nos integra, privilegiou-se apenas um lado, o do viés racionalista,

excluindo os demais.
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Com a crise da fragmentacdo do individuo moderno, diversos aspectos da natureza
humana vieram a tona e puderam ser observados por um novo angulo, revelando dentro de nés
um universo muito mais complexo e dindmico do que a falsa estabilidade e a unidade do sujeito
de outrora. Tal evento foi um campo fértil para que os estudos da psicologia, separados da
filosofia desde o final do seculo XIX, consolidassem o status de ciéncia e expandissem suas
pesquisas e experimentos para além da area médica e filosofica. Neste periodo, nomes como
Sigmund Freud e Carl Gustav Jung propuseram novas formas de compreensao e préatica da
psicologia, revelando e defendendo, por exemplo, a existéncia e o funcionamento do
inconsciente.

Apesar da modernidade ter refletido de forma positiva no crescimento e na valorizagao
do campo das ciéncias e da tecnologia — forcando o homem a deixar seu lado mais primitivo e
ancestral de lado —, outras areas de conhecimento, que possuiam como base uma visao mais
voltada a experiéncia interior, ganharam terreno no campo das artes e mesmo das ciéncias em

resposta ao exagerado dominio do racionalismo vigente.

Escritores tentaram abolir os limites das convengdes da representacdo a fim de
explorar e mostrar o espectro da experiéncia interior — sonhaos, visoes e fantasias. Eles
experimentaram com novas formas e utilizaram formas velhos de jeitos novos. Da
escrita automatica dos surrealistas as fantasias goticas de Gustav Meyrink, os
escritores aproximavam-se e colidiram com as pesquisas de psicologos que estavam
envolvidos em exploragfes semelhantes. Artistas e escritores colaboraram em
tentativas de novas formas de ilustracdo e tipografia, novas configuracfes de texto e
imagem. Psicologos buscaram vencer os limites de uma psicologia filosofica, e
comegaram a explorar o mesmo terreno que artistas e escritores. Demarcagdes claras
entre literatura, arte e psicologia ainda ndo haviam sido estabelecidas; escritores e
artistas emprestavam ideias a psic6logos e vice-versa. (SHAMDASANI, 2017, p. 2).

Em sintese, essa dindmica resultou nas artes o surgimento de movimentos que foram
desenvolvidos a partir de uma conex&o com o universo do ocultismo, dos sonhos e do papel do
inconsciente na atividade criativa, como o simbolismo e o surrealismo, respectivamente.
Enquanto nas ciéncias, a psicologia floresceu com as teorias baseadas na existéncia do
inconsciente.

Por muito tempo, a parte inconsciente de nossa psique foi rotulada como inexistente.
Ainda hoje, ecos dessa visdo ressoam. Entretanto, a ciéncia constatou a existéncia do aspecto
inconsciente nas ocorréncias psiquicas conscientes — baseada em diversas pesquisas cientificas,
assim como em estudos realizados por psic6logos sobre a natureza e a dinamica dos sonhos,
precursores dessa area:

Fundamentados nessas observagdes é que os psiclogos admitem a existéncia de uma
psique-inconsciente, apesar de muitos cientistas e fildsofos negarem-Ihe a existéncia.
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Argumentam ingenuamente que tal pressuposi¢do implica a existéncia de dois
“sujeitos” ou (em linguagem comum) de duas personalidades dentro do mesmo
individuo. E estdo inteiramente certos: é exatamente isto o que ela implica. E uma das
maldi¢cBes do homem moderno esta divisdo de personalidades. Nao é, de forma
alguma, um sintoma patoldgico: é um fato normal, que pode ser observado em
qualquer época e em quaisquer lugares. (...) o homem desenvolveu vagarosa e
laboriosamente a sua consciéncia, num processo que levou um tempo infindavel, até
alcancar o estado civilizado (arbitrariamente datado de quando se inventou a escrita,
mais ou menos no ano 4000 a. C.). Esta evolugdo esta longe da conclusdo, pois
grandes areas da mente humana ainda estdo mergulhadas em trevas. (JUNG, 2008, p.
22).

Sendo assim, negar a existéncia do inconsciente seria 0 mesmo que afirmar que temos
dominio e conhecimento totais da psique, 0 mesmo que declarar, conforme Jung (2008), que
sabemos tudo sobre o universo fisico:

O que chamamos de psique ndo pode, de modo algum, ser identificado com a nossa
consciéncia e 0 seu contetdo. (...) Nossa psique faz parte da natureza, e seu enigma é,
igualmente, sem limites. Assim ndo podemos definir nem a psique nem a natureza.
Podemos, simplesmente, constatar o que acreditamos que elas sejam e descrever, da
melhor maneira possivel, como funcionam. (JUNG, 2008, p. 22).

Se formos analisar a linha do tempo da escala evolutiva humana desde o homem
primitivo, constataremos que a consciéncia humana tal qual conhecemos hoje é uma aquisicéo
mais recente de nossa natureza e esta longe de ser unificada (considerando que cada ser humano
¢ estruturado por varias unidades distintas que estdo interligadas), estando em um estagio
“experimental”. Portanto, a consciéncia é fragil e facilmente danificavel, sujeita a dissociagdo’>.
Seguindo por essa 6tica, o estudo dos sonhos foi fundamental para considerar a existéncia da
parte inconsciente da psique humana. Sigmund Freud e Carl Gustav Jung configuram-se como
dois grandes nomes nesse campo, divisores de aguas na descoberta e investigacdo de um outro
plano da psique, a saber, o inconsciente, formando a totalidade psiquica, isto &, o insconsciente
e aconsciéncia. A partir de seus estudos, Freud desenvolveu a psicanalise enquanto Jung langou

luz para a autonomia do insconsciente.

4.1 ATRAVESSANDO A FRONTEIRA PARA O DESCONHECIDO: A BUSCA DE JUNG
POR UMA NOVA PSICOLOGIA

3 Jung (2008, p. 25) explica que dissociacdo é uma fragmentacdo da psique geradora de neurose. E uma
caracteristica preciosa de nossa consciéncia, pois nos permitir isolar partes de nossa mente conferindo foco total
em determinada parte e excluindo todo o resto que também solicite a nossa atengdo. Entretanto, ha uma grande
diferenca entre usar essa capacidade de forma consciente que suprime temporariamente parte de nossa psique, e
uma situag@o na qual isso ocorre de maneira espontanea sem nosso conhecimento ou intencionalidade: “O primeiro
processo é uma conquista do ser civilizado, o segundo ¢ aquela ‘perda da alma’ dos primitivos que poder ser causa
patologica de uma neurose”.
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Carl Gustav Jung nasceu na Suica em Kesswil, no lago de Constancga, em 1875. Quando
tinha apenas seis meses de vida, sua familia mudou-se para Laufen, junto aos Rhine Falls. Jung
era filho mais velho de um pastor da Igreja Suica Reformada. Nutria grande interesse por
literatura e filosofia, sendo um leitor voraz de Goethe, Platdo, Nietzsche, Schopenhauer,
Swedenborg, entre outros autores. Estudou Medicina na Universidade de Basileia e ainda
enquanto estudante, comecou a dedicar-se &, entdo recente, especialidade da psiquiatria.

Contemporaneo de Fernando Pessoa, Carl G. Jung vivenciou o chamado fenémeno da
crise da modernidade presenciado na segunda metade do século XIX e a emergéncia do
espiritualismo moderno que se espraiou pela Europa e Américas, constituindo um contraponto
ao império do racionalismo e cientificismo vigente da época. O ressurgimento dos estudos
espiritualistas e ocultistas despertou o interesse de diversos artistas e também psicologos,
abrindo um campo para experimentacdo na literatura, nas artes visuais e na psicologia. Além
de Jung, outros cientistas e estudiosos da area da psicologia sentiram-se atraidos pelo
movimento espiritualista, entre eles podemos citar: Freud, Crookers, Zoller, Wallece, Bleuler,
James, Myers, Janet, Berson, Stanley Hall, Dessoir, Richet e Flournoy (SHAMDASANI, 2017).
A curiosidade clinica de Jung pelos fenémenos espirituais, apreendendo-os pelo viés da nova
psicologia que surgia naquela época, foi determinante para que sua dissertacéo tivesse como
foco a psicogénese dos fenbmenos espiritualisticos, na forma de uma anélise de suas sessdes

com sua prima, que parecia apresentar habilidades meditnicas, Hélén Preiswerk:

Enguanto que seu interesse inicial em seu caso parecia ser a possivel veracidade de
suas manifestacOes espiritualisticas, nesse interim ele havia estudado os trabalhos de
Frederic Myers, William James e, em especial, Théodore Flournoy. (...) Uma virada
importante havia sido dada pelos trabalhos de Flournoy, Frederick Myers e William
James. Eles argumentavam que independentemente das supostas experiéncias
espiritualisticas serem validas, tais experiéncias proporcionaram insights muito
profundos sobre a constituicdo do subliminar e, portanto, da psicologia humana como
um todo. Por meio delas, médiuns tornaram-se sujeitos importantes para nova
psicologia. Com essa virada, os métodos utilizados pelos médiuns, tais como escrita
automatica, discurso de transe, visdo de cristal, foram apropriados pelos psicélogos e
tornaram-se ferramentas proeminentes da pesquisa experimental. (...) A escrita
automatica trouxe a luz subpersonalidades, e permitiu o estabelecimento de dialogos
com elas. Para Janet e Prince, o objetivo de se considerar tais praticas era a
reintegracdo da personalidade. (...) O impacto desses estudos fica claro na dissertacéo
de Jung na qual sua abordagem ao caso é puramente psicoldgica. (SHAMDASANI,
2017, p. 7-8).

Depois de formado, Jung vai a Paris estudar com o psicologo francés Pierre Janet, que
lecionava no College de France. Em seu retorno a Suica, assume um cargo no Burghdlzli,
hospital conectado a Universidade de Basileia. Trabalha, entdo, em colabora¢do com Franz

Riklin, em uma pesquisa na qual se propunha a analisar associagdes linguisticas, tendo como
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base o experimento de associacdes criado por Francis Galton e a metodologia de pesquisa
desenvolvida na psicologia e na psiquiatria de Wundt, Kraepelin e Gustav Aschaffenburg.
Apesar de terem falhado no objetivo principal (criar um modo rapido e confiavel de diagndstico
diferencial), o resultado dessa pesquisa tornou-se o desenvolvimento de uma psicologia geral
dos complexos, a qual defendia que determinados disturbios e reacGes perturbadoras
aconteciam devido a complexos emocionalmente estressantes. Foi esse trabalho ao lado de
Riklin que fez de Jung um dos grandes nomes da psiquiatria daquela época. O interesse na
psicogénese das desordens mentais e em psicoterapia, a partir de 1906, funcionou como forca
propulsora para as correspondéncias entre Carl Jung e Sigmund Freud, ja entdo médico
neurologista e importante psicanalista de seu tempo, que duraram até 1913.

Freud, com relacdo ao estudo dos sonhos e da parte inconsciente da psique humana,
considerou gque a visdo de Pierre Janet e de outros neurologistas que ponderavam que sintomas
neurdticos estdo correlacionados com alguma experiéncia consciente. Além disso, baseou-se
nos estudos que ele e Josef Breuer desenvolveram juntos, evidenciando que tais sintomas estao
relacionados a psique inconsciente. Sendo assim, Freud chegou a hipotese de que os sonhos nao
sdo apenas produtos do acaso, mas estdo conectados a pensamentos e problemas conscientes,
sendo um modo de expressdo de nosso inconsciente e sdo, portanto, contetdos reprimidos.

Para chegar por meio dos sonhos aos problemas inconscientes que acometiam 0s
pacientes, Freud utilizou-se da técnica que teve importante funcéo para o desenvolvimento da
psicanalise, a “associacdo livre”, a qual consiste em estimular o sonhador a comentar sobre as
imagens que aparecem em seus sonhos e pensamentos que com isso surgem. Ao fazer isso, 0
paciente revelara de forma natural o fundo inconsciente de seus males, tanto naquilo que
verbaliza quanto no que deixa de verbalizar. Dessa forma, Freud concluiu que a represséo e a
satisfacdo imaginaria dos desejos sdo a matriz dos conteidos presentes nos sonhos. Até este
ponto Jung corroborou a teoria freudiana, entretanto, o afastamento e a divergéncia entre ambos
0s cientistas comega a surgir conforme Freud insistia que a causa dos conflitos psiquicos sempre
envolvia algum trauma de natureza sexual (JUNG, 2008). Alem disso, Jung concluiu que para
se chegar aos complexos (temas emocionais reprimidos capazes de provocar distlrbios
psicolégicos) ndo era necessario utilizar os sonhos como ponto de partida para o processo da
livre associacdo, como Freud sugerira,”* e que os sonhos, na verdade, possuiam uma funcgio

propria, “mais especial e significativa’:

" As duvidas de Carl Jung sobre a teoria de Freud sobre chegar aos complexos tendo como ponto de partida os
sonhos e a técnica de associagéo livre ocorreu quando um colega de Jung relata sobre uma viagem que fez de trem
pela Russia e que, enquanto refletia sobre o alfabeto cirilico em estado de relaxamento, entrara em uma espécie de
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A partir daquele momento desisti, gradualmente, de seguir as associa¢fes que se
afastassem muito do texto de um sonho. Preferi, antes, concentrar-me nas associaces
com o proprio sonho, convencido de que o sonho expressaria 0 que de especifico o
inconsciente estivesse tentando dizer. (JUNG, 2008, p. 28-29).

Freud era neurologista e possuia apenas experiéncia com neurdéticos, ja que nunca
trabalhou com pacientes psicéticos, o que o diferencia de Jung, que era psiquiatra e tinha como
uma das matérias-primas de sua pesquisa a sua experiéncia com pacientes psiquiatricos do
Hospital Burgholzli. A ruptura definitiva entre ambos se instaura devido a conceituacdo de
energia psiquica para Carl G. Jung, desenvolvida no livro Transformacdes e simbolos da
libido.” Jung (2013b) compreendia a energia psiquica como sendo quantitativa, ou seja, ao ego
é disponibilizado um guantum de energia psiquica que ¢ direcionado, administrado para aquilo
gue esse ego esta motivado. Essa motivacao pode ser de outra natureza, inclusive, sexual. Por
exemplo: quando um pesquisador esta profundamente dedicado a sua pesquisa, toda energia
psiquica dele estd voltada para a concretizagcdo daquele trabalho, a tal ponto que esse
pesquisador pode ndo ter motivacdo para outras atividades. Diferente de Jung, Freud
compreendia a energia psiquica como sendo qualitativa, fundada por uma motivacao sexual.
Essa configuracdo da energia psiquica conforme elaborada por Jung transforma de forma
integral todo o entendimento de inconsciente.

E entre 1911 e 1912 que Jung publica Transformacdes e simbolos da libido, resultado
de uma extensa pesquisa relacionada aos estudos de mitologia, folclore e religido que iniciara
por volta de 1909, quando se desligara do Burghdlzli. Além de ter compreendido de modo

diferente de Freud a concepcao de energia psiquica,

nesse trabalho, Jung sintetizou as teorias da memdria do século XIX, a hereditariedade
e o0 inconsciente e postulou uma camada filogenética no inconsciente ainda presente
em cada um de nos, que consiste de imagens mitolégicas. Para Jung, 0s mitos eram
simbolos da libido e a apresentavam seus movimentos tipicos. Ele usou o método
comparativo da antropologia para juntar uma vasta pandplia de mitos, e entdo os
sujeitou & interpretacdo analitica. Mais tarde, ele chamou esse método comparativo de
“ampliacdo”. Ele defendia que haveria mitos tipicos, que corresponderiam ao
desenvolvimento etnopsicoldgico dos complexos. (SHAMDASANI, 2017, p. 12).

Esses mitos, mais tarde, foram chamados de “imagens primordiais”, sendo que ao mito
do herdi foi conferido um papel central pois, segundo Jung, ele continha a representacdo da

vida de um individuo na busca pela independéncia e libertacdo da figura materna.

devaneio que despertou muitas lembrancas antigas. Entre essas lembrangas antigas descobriu alguns assuntos que
causavam nele profundo desconfortos, ou seja, neste caso, tal colega tinha chegado aos complexos sem a porta de
entrada dos sonhos (JUNG, 2008).

> Hoje, apds sua revisdo, chamado de Simbolos da transformac&o (2013b).
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Posteriormente, Jung anunciaria formalmente que fora em Transformagdes e simbolos da libido
que veio a luz a descoberta do que mais tarde chamaria de “inconsciente coletivo”.”®

Entre 1912 e 1913, Jung vai se afastando por definitivo das teorias de Freud sobre os
sonhos e a forma como este compreendia o inconsciente.”” Esse afastamento acarretou
consequentemente na transformacdo dos métodos utilizados por Carl Jung, especialmente no
trabalho com os sonhos. Uma nova técnica foi criada levando em conta todos os varios e amplos

aspectos do sonho:

Uma histéria narrada pelo nosso espirito consciente tem inicio, meio e fim; 0 mesmo
ndo acontece com o sonho. Suas dimensdes de espaco e tempo sdo diferentes. Para
entendé-lo é necessario examina-lo sob todos o0s seus aspectos — exatamente como
quando tomamos um objeto desconhecido nas m&os e o viramos e reviramos até nos
familiarizarmos com cada detalhe. (JUNG, 2008, p. 29)

Muito mais que chegar aos complexos por tras de um distdrbio psiquico, Jung, ao lancar
seu olhar ao estudo dos sonhos, buscava conhecer e entender a organizacdo psiquica da
personalidade global de uma pessoa, entendendo que era fundamental avaliar a relevancia da
funcdo dos seus sonhos como imagens simbdlicas. Para chegar a constatacdes como essa e abrir
horizontes para o nascimento de suas teorias e psicologia, sem preconceitos, Jung mergulhou
nas mais diversas areas da producdo do conhecimento, mesmo naquelas consideradas pela
comunidade cientifica como obscuras. O processo intenso de auto experimentacao ao trabalhar
com o proprio inconsciente, tendo a si como um laboratério vivo, e o processo de trabalho com
inconsciente junto a seus pacientes e amigos. Esses processos foram fundamentais para a

formacédo das bases para o nascimento de uma nova psicologia.

4.2 A DANCA DOS SIMBOLOS: O FUNCIONAMENTO DA PSIQUE HUMANA

Retomando nosso pensamento do inicio deste capitulo: se vivéssemos desde sempre na
Lua, sem jamais nos aventurarmos a adentrar na superficie terrestre, talvez julgassemos a Terra
a partir de suas cores azuis, brancas verdes e marrons, como mais um planeta colorido qualquer
do sistema solar. Essa visdo preliminar ndo estaria de todo errada, mas revelaria apenas uma

perspectiva reducionista e um tanto restrita da Terra. Para apreender, nessa hipotese, a

76 <(...) parte da psique que retém e transmite a heranga psicoldgica comum da humanidade” (JUNG, 2008, p. 138).

" Freud divide a psique humana em camadas, sendo o inconsciente, também chamado Id, a parte mais extensa da
mente a qual funciona como uma espécie de repositério de contetidos reprimidos tanto pelo superego quanto pelo
ego. No inconsciente residem também os instintos, os impulsos primitivos, as demandas mais primitivas e
perversas, as fantasias, os desejos e as pulsdes que seriam ou de origem sexual, de autopreservacdo, ou ainda as
de morte, as quais funcionariam no sentido contrario ao das pulsdes de agregagdo e preservacao da vida.
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totalidade que abarca o planeta Terra e 0 entendimento do mesmo, seria imprescindivel lancar
o olhar a partir de mdltiplos vieses, angulos e diferentes proximidades para alcancar a
compreensdo da complexidade do planeta. A psicologia analitica, a partir de sua concepcéo de
psique e dos processos psiquicos inconscientes, traz em sua dindmica constitutiva a
complexidade dessa psique e a importancia de um olhar com multiplas perspectivas para
apreenséo de seu funcionamento. Jung, ao se distanciar do extremo cientificismo e racionalismo
de sua época, lanca um novo olhar para a psicologia, compreendendo o ser humano de uma
forma integrada. Ou seja, ele constata que a psique humana é estruturada em diversas partes,
muitas delas formadas por aspectos desconhecidos, que séo interligadas entre si, constituindo a
totalidade do ser. Dessa forma, na visdo de Jung, nossa psique é unidade e, a0 mesmo tempo,
diversidade, multiplo e uno. Para alcancar a compressao da natureza da psique, multipla e una,
Jung precisou amplificar o campo do seu olhar, transcendendo a unilateralidade de certos
conhecimentos e das informacdes que recolhia. A jornada de Jung ao encontro do que viria se
estruturar como psicologia analitica tem marco referencial no periodo de 1913 e 1914 quando
comecou a viver um caminho de imersdo em si, um confronto com o préprio inconsciente.

O ano de 1914, final da Primeira Guerra Mundial, foi decisivo para Jung que se depara
com uma crise pessoal juntamente com a crise cultural de sua época e um ceticismo vigente. E
neste ano que ele inicia os esbocos daquilo que mais tarde se constituiria em Liber Novus, 0
famoso Livro Vermelho (2017). A escrita dessa obra, puramente baseada no seu processo de
auto-experimentacdo, dura até 1930 e contém imagens e reflexdes produzidas por Jung que sdo
oriundas da técnica de Imaginacdo Ativa. Tal técnica foi criada pelo proprio Jung durante seu
“confronto com o inconsciente” e consiste em um método de interagdo com o inconsciente pelos
contetdos da psique que se apresentam por meio de personificacdes e representacdes. Na
Imaginacdo Ativa, interagimos com essas personificacdes, representacdes, tracando dialogos,
guestionamentos ou mesmo providéncias com relacao aquilo que é trazido a tona. Diferente de
uma fantasia ou imaginacgdo passiva que atua puramente no campo mental, esta técnica tem um
viés vivencial, ou seja, ao interagirmos com os conteddos da imaginacdo somos capazes de
transforma-los e seremos transformados durante o processo. A Imaginagdo Ativa, segundo

Beltrio (2006) segue o mesmo principio da “meditacio alquimica”,”® meditagdo utilizada pelos

8 A meditatio alquimica realiza a mesma fungéo que a imaginac&o ativa, a saber, possibilita a passagem de
conteddos inconscientes para a consciéncia, expressando assim a realidade inconsciente, s6 que o alquimista agia
de forma inconsciente. O trabalho e mérito cientifico de Jung foi conseguir descrever e sistematizar uma realidade
até entdo desconhecida, evidenciando uma funcéo criativa do inconsciente. As suas pesquisas evidenciaram o
desenrolar de um processo que ocorre inconscientemente na psique humana (BELTRAO, 2006, p. 66, grifo da
autora).
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alquimistas acerca das substancias e no dialogo estabelecidos com elas que, via processo
simbdlico, interferia no resultado de suas criagdes na matéria:
A meditatio alquimica hoje é chamada de imaginacéo ativa, técnica criada por Jung
e que consiste em um dialogo entre o consciente e o inconsciente através de uma

expressdo (escrita musical ou literaria, pintura, danga). Nesse momento, a consciéncia
da espaco a manifestacéo do inconsciente. (BELTRAO, 2006, p. 21, grifo da autora).

Ainda em seu estudo Transformacdes e simbolos da libido (Simbolos da transformacao)
(2013b), Jung havia constatado a importancia dos mitos, assim como a influéncia e a
representacdo destes nos processos da psique: “veio-me entdo, naturalmente, a decisdo de
conhecer ‘meu mito”” (JUNG apud SHAMDASANI, 2017, p. 13). Pois conforme ele constatou,
o individuo sem um mito “ndo tem contato verdadeiro nem com o passado, a vida dos ancestrais
(que sempre vive em seu seio), nem com a sociedade humana do presente” (lbid, p. 13).
Descobrir qual mito “rege” a vida de um individuo ou qual mito corresponde a um processo de
seu crescimento significa dizer quais aspectos da histéria desse mito se conectam via
representacOes simbdlicas aos contetidos da psique e vivéncias de tal individuo. O interesse de
Jung com seu trabalho ndo estava em simplesmente formular métodos de cura para doencas

psiquicas, mas, acima de tudo, em compreender a si mesmo e a natureza humana:

(...) antes de construirmos teorias gerais a respeito do homem e sua psique, deveriamos
apender muito mais sobre o ser humano com quem vamos lidar. O individuo € a Gnica
realidade. Quanto mais nos afastamos dele para nos aproximarmos de ideias abstratas
sobre o homo sapiens, mais probabilidades temos de erro. Nessa época de convulsGes
sociais e mudangas drésticas € importante sabermos mais a respeito do ser humano,
pois muitas coisas dependem das suas qualidades mentais e morais. Para as
observarmos na sua justa perspectiva precisamos, porém, entender tanto o passado do
homem quanto o seu presente. Dai a importancia essencial de compreendermos mitos
e simbolos. (JUNG, 2008, p. 69).

A partir das reflexdes sobre mito, simbolos e psicologia, e tomando como ponto de
partida a obra Simbolos da transformacéo (2013b), Jung — somando ao resultado do trabalho
que realizou com o estudo dos sonhos, seus e de pacientes, mais as Imaginacdes Ativas —
posteriormente, formulou conceitos que sdo fundamentos importantes para a psicologia
analitica, os quais abordaremos mais adiante. Outra descoberta realizada por Jung — que teve
inicio no ano de 1913 e a qual ndo aprofundaremos aqui, mas que consideramos relevante
explanar brevemente — diz respeito aos tipos de disposicao psiquica, resultado de um trabalho
de mais de vinte anos exposto na obra Tipos psicologicos (2013c). Esse trabalho foi tracado a
partir de algumas personalidades da histdria do pensamento europeu sobre as peculiaridades do
comportamento humano que desembocam em dois tipos e disposi¢Ges psiquicas da consciéncia:

a disposicao Introvertida e a Extrovertida. Conforme constata Beltrdo (2006, p. 19):
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Esta contribuigdo de Jung é importante para os estudos literarios na medida em que
nos auxilia a compreender o processo de criacdo. O fato é que, o poder de atracdo do
inconsciente sobre o eu é sentindo, com maior ou menos intensidade, dependendo
desse fluxo energético ou disposicdo psiquica da consciéncia, se introvertida ou
extrovertida. O artista introvertido é possuido por suas imagens interiores; ja o
extrovertido, como a energia estd voltada para o0 mundo externo, é possuido pelo
objeto. (BELTRAO, 2006, p.19, grifo da autora)

Ambas as disposi¢des,” introvertida e extrovertida, encontram-se presentes em todos

nés. Todavia, em determinados momentos ocorrerd a predominancia de uma dessas
disposicdes.
Para Jung (2008), o inconsciente surge como fonte infindavel de criacdo e possui uma funcéo
auto reguladora e compensatoria frente a parte consciente da psique humana. Assim, por esse
motivo, para Jung o inconsciente ndo € um reservatorio de desejos e fantasias reprimidos, a
parte inconsciente da psique participa de forma ativa do crescimento psicoldgico do individuo.
A natureza do inconsciente € una e, a0 mesmo tempo, maltipla, formando uma interconexdo
entre os conteddos que a integram.

Os sonhos podem ser compreendidos como narrativas elaboradas que partem “de uma
l6gica diferente da I6gica da consciéncia. Por originarem-se em uma esfera desconhecida para
a consciéncia do eu, as linguagens dessas narrativas sdo percebidas como cadticas”
(BELTRAO, 2006, p. 28, grifo da autora). Entretanto, a linguagem dos sonhos &, na verdade,
simbdlica para a psicologia analitica, e, por simbolos®® (no sentido junguiano do termo e indo
também ao encontro da visdo de Campbell) entendemos as “(...) producdes espontaneas da
psique e cada um deles traz em si, intacto, o poder criador de sua fonte” (CAMPBELL, 1995,
p. 15). Cada individuo tem uma forma peculiar de interacdo com os simbolos — e os significados
que estes representam — que surgem nos seus sonhos. Sendo assim, Jung (2008, p. 61) salienta
que “os sonhos sao fendmenos completamente individuais e seus simbolos ndo podem ser
catalogados”. Conforme o médico e psiquiatra suico (Ibid, p. 61), nenhum simbolo onirico pode
ser separado da pessoa que o sonhou, pois a conjuntura pela qual “o inconsciente completa ou

compensa 0 consciente varia tanto de individuo para individuo que é impossivel saber até que

S A partir das disposicGes, Jung (2008, p. 74) observou quatro tipos funcionais que correspondem pelos quais a
consciéncia se orienta em relacdo a experiéncia: “a sensagdo (isto €, a percepgdo sensorial) nos diz respeito a
alguma coisa que existe; 0 pensamento mostra-nos o que € a coisa; 0 sentimento revela se ela é agradavel ou nao;
e a intuigdo nos dird de onde vem e para onde vai”. Assim como as disposigdes, os quatro tipos funcionais integram
a todos nos, sendo alguns mais predominantes do que outros. Jung salienta que, apesar de ser (til, a conceituagao
dos tipos ndo deve ser compreendida como rigida e dogmatica, mas como uma forma de compreender o
funcionamento dos comportamentos.

8 O simbolo, para Jung (2008), pode ser compreendido como uma totalidade sendo que uma parte do simbolo é
conhecida a qual esta na cultura, e outra é desconhecida, pois estd no inconsciente.
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ponto ¢ aceitavel, na verdade, haver uma classificacdo dos sonhos e seus simbolos”. Ainda

quanto a compreensao dos simbolos Jung (2008, p.115) complementa:

Quando nos esforgamos para compreender os simbolos, confrontamo-nos ndo sé com
o prdprio simbolo, mas com a totalidade do individuo que o produziu. Nessa totalidade
inclui-se um estudo do seu universo cultural, processo que acaba por preencher muitas
das lacunas da nossa propria educacédo. (JUNG, 2008, p. 115)

Dessa forma, podemos afirmar que é tarefa desafiadora compreender os sonhos, pois as
narrativas oniricas sdo marcadas pela linguagem simbdlica, ilégica (no sentindo de fugir nossa
estrutura l6gica, assumindo uma aparente forma ilégica), apresentando também um carater
atemporal.

(...) verificamos, nessas narrativas, a relatividade do tempo e do espaco. Neles tudo
acontece ao mesmo tempo e no mesmo lugar, sendo essa mais uma dificuldade, pois
imposta ao eu, a tarefa de compreendé-los ou mesmo representa-los graficamente,

suas imagens apresentam angulos, profundidades, perspectivas etc diferentes de
nossas coordenadas espaciais e temporais. (BELTRAO, 2006, p. 29)

Segundo Jung (2008, p. 31), € perfeitamente natural o motivo da tendéncia que se tem
em ignorar a importancia das narrativas oniricas e as mensagens que elas podem conter, pois
“a consciéncia resiste, naturalmente, a tudo que € inconsciente e desconhecido”. Entretanto, se
nos permitirmos observar atentamente os sonhos de um individuo, descobriremos importantes
significados sobre a vida do sonhador e o plano ou trajetéria para aquela individualidade.
Conforme Beltréo (2006, p. 28):

Estas narrativas oniricas fornecem imagens que resumem o estado psiquico do
sonhador nagquele momento. Os sonhos apresentam uma mistura da histéria pessoal
da pessoa que sonha e as puras imagens simbolicas construidas ao longo da histéria
da humanidade, os arquétipos. Para Campbell os sonhos apresentam o mesmo valor

que o mito, pois eles estdo fundados nas imagens primordiais ou arquétipos do
Inconsciente Coletivo. (BELTRAO, 2006, p.28)

Existe um “narrador”, para a psicologia analitica, o qual produz todos os dias 0s nossos
sonhos, e “este narrador abscondito Jung nomeou de si-mesmo” (BELTRAO, 2006, p. 28, grifo
da autora). O si-mesmo, também chamado como self, centro interior (nicleo psiquico), pode
ser compreendido com o inventor, o organizador ou mesmo a fonte das imagens oniricas e é
descrito como “a totalidade absoluta da psique, para diferencia-lo do ego, que constitui apenas
parte dela”. (JUNG, 2008, p 212).

Carl Jung define a psique humana em instancias nas quais elementos como o ego (eu) o

self (si-mesmo), os arquétipos, 0s complexos a integram. Beltrdo (2006, p. 45) afirma que
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A psique com suas dimensBes consciente e inconsciente, tem o eu no reduto da
primeira, regendo os processos situados dentro dos limites do campo consciente. A
consciéncia assemelha-se a um facho de luz, que ilumina apenas aquilo que encontra
no caminho. Essa é a metafora que melhor a traduz, ja que podemos imaginar esse
facho de luz se movendo e deixando nas sombras o que antes estava sob a luz. Com
isso entendemos a sua inconstancia e, em contraponto, o lugar do inconsciente, que
ndo deixa de existir s6 porque ndo 0 vemos, ndao o iluminamos, ndo o conhecemos. O
espaco que pertencente ao inconsciente é indeterminado mas sempre presente. A
psique inconsciente consta de duas instancias: uma mais proxima e uma outra mais
afastada do campo da consciéncia, sendo esta Gltima inacessivel ao eu. (BELTRAO,
20086, p. 45, grifo da autora)

Para Jung (2008) a viséo de inconsciente se apresenta em duas camadas: uma mais
superficial, proxima a consciéncia, chamada de inconsciente pessoal. A outra, mais profunda,
a qual a consciéncia ndo tem acesso, chama-se inconsciente coletivo. A camada do inconsciente
pessoal, reduto do ego, tem nas memorias infantis mais remotas (as quais se pode acessar ou
lembrar) a delimitac&o de seu territério. A camada do inconsciente coletivo, na qual residem os
arquétipos, tem como seu centro o arquétipo do self (si-mesmo).8! O si-mesmo, entdo, atua
como centro da psique e € a0 mesmo tempo a psique como um todo. Sobre o self, von Franz
(2014) aponta em seus estudos que Jung entendia o self como “a totalidade consciente e
inconsciente da psique — uma espécie de nucleo, um imo central regulador do psiquismo que
ndo é de forma alguma idéntico ao seu eu inconsciente” (VON FRANZ, 2014, p.35).8? Enquanto
o self pode ser descrito como a totalidade absoluta da psique, o ego se configura como apenas
uma pequena parte desta totalidade.

Apesar do “encontro” ou a conexao com o arquétipo do self ser um dos grandes objetivos
da jornada de autoconhecimento para a psicologia analitica, € importante esclarecer que tudo
que constitui nossa psique ndo possui uma face s6. Somos multiplos e unos e assim também é
tudo aquilo que nos constitui, ou seja, as figuras do inconsciente ndo podem ser rotuladas como
“negativas” ou “positivas”, “obscuras” ou “luminosas”; essas qualidades participam de todas
elas. Sendo assim, conforme afirma von Franz (JUNG, 2008, p.287), apesar do arquétipo do
self ter seu lado luminoso e transcendente, tambem apresenta um lado sombrio que pode surgir,

por exemplo, quando o individuo se identifica completamente com esse centro:

81 Beltrao (2006, p. 24, grifo da autora), explana a dinamica self (si-mesmo) como sendo o centro do inconsciente
e ao mesmo tempo, a personalidade como um todo. “O eu estd para a consciéncia assim como o0 si-mesmo esta
para a totalidade da psique. O si-mesmo engloba, inclusive o eu, o centro da consciéncia”.

82 Conforme Von Franz, os homens sempre estiveram conscientes, de certo modo, sobre esse centro interno. Ao
resgatar a presenca do self ao longo da esteira da humanidade, a autora explana que “os gregos o chamavam de
daimon, o interior do homem; no Egito ele estava expresso no conceito da alma-ba; e os romanos adoravam-no
como o “génio” inato em cada individuo. Em sociedades mais primitivas imaginavam-no muitas vezes como um
espirito protetor, encarnado em um animal ou um fetiche.” (JUNG, 2008, p. 212).
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O lado sombrio e obscuro do self representa um grande perigo, precisamente porque
ele ¢ a maior forca da psique. Pode levar as pessoas a “tecer” fantasias
megalomaniacas ou outras ilusdes capazes de envolvé-las e “possui-las”. Uma pessoa
que se encontre nesse estado podera pensar com crescente excitacdo ter aprendido e
resolvido, por exemplo, os grandes enigmas cdsmicos, e perde, portanto, todo o
contato com a realidade humano. Um sintoma caracteristico desse estado é a perda do
senso de humor e dos contatos humanos. (JUNG, 2008, p. 287).

Retomando a conceituacdo das camadas da psique humana, estabelecidas pela
psicologia analitica, nossa psique é constituida, entdo, por um inconsciente pessoal (reduto da
consciéncia e do ego) e pelo inconsciente coletivo (reduto dos arquétipos). Sobre o inconsciente
coletivo, Carl Jung (2008) afirma que, da mesma forma que nosso corpo pode ser visto como
um verdadeiro museu de 6rgdos (cada qual contando suas e nossa longa historia evolutiva), na
psique existe uma configuracdo analoga. O inconsciente coletivo, estrutura da psique
infinitamente antiga, € a base da nossa mente:

Nossa mente ndo poderia jamais ser um produto sem historia, ao contrario do corpo
que existe. Por “historia” ndo estou querendo me referir aquela que a mente constroi
através de referéncias conscientes ao passado por meio da linguagem e de outras
tradigdes culturais; refiro-me ao desenvolvimento biol6gico pré-histérico e

inconsciente da mente no homem primitivo, cuja psique esteve muito proxima a dos
animais. (JUNG, 2008, p. 82).

Enquanto um bidlogo ou anatomista encontram no préprio corpo humano tracos dos
processos evolutivos do corpo, o estudioso da mente humana também €é capaz de averiguar
“analogias existentes entre as imagens oniricas do homem moderno e as expressdoes da mente
primitiva, as suas ‘imagens coletivas’ e seus motivos mitoldgicos” (JUNG, 2008, p. 82).
Campbell, autor de O poder do mito (2014), percorre a mesma linha de pensamento de Jung a
respeito do inconsciente coletivo e dos temas e motivos mitologicos que, embora com alguns
tracos diferentes, reproduzem-se em todas as culturas primitivas do mundo. Eliade, autor de
Ferreiros e alquimistas (1979), com o qual Jung chegou trocar correspondéncias (como é
revelado em O livro vermelho (2017) na introducéo elabora por Shamdasani), também encontra
a similaridades de temas miticos em culturas primitivas e na cosmogonia de antigas religides.
Dessa forma, o inconsciente coletivo é um substrato comum da psique humana que armazena
toda a historia da humanidade, independente das diferencgas culturais.

Enquanto a consciéncia e o inconsciente pessoal sdo adquiridos e desenvolvidos ao
longo da vida, o inconsciente coletivo é herdado. Entretanto, Beltrdo (2006) esclarece que
apesar de o inconsciente coletivo ter a caracteristica de heranca, isto ndo tem nada de fixo ou

arbitrario. Beltrdo (2006, p. 47) afirma que
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O inconsciente coletivo ndo é uma heranga fazendo-nos reproduzir formas de
comportamentos, tornando-nos iguais e sem individualidade. Muito pelo contrario,
herdamos é a possibilidade de vivenciarmos as mesmas experiéncias. E nesse lugar
que encontramos as fontes inesgotaveis de criacdo e de ideias ainda ndo pensadas. No
inconsciente coletivo, encontra-se 0 novo, o inusitado. Em verdade, o mundo
arquetipico é uma possibilidade de vir a ser, mas um vir a ser diferente para cada um
de nos. Cada pessoa atrai contetdos arquetipicos de acordo com a presente dindmica
psiquica que Ihe esta ocorrendo no momento. (BELTRAO, 2006, p. 47, grifo da
autora).

No inconsciente coletivo residem conteudos que sdo “imagens primordiais”, as quais
s30 universais e origindrias, os arquétipos. Além de perceber a existéncia dessas “imagens
primordiais” em seus estudos antropologicos com as historias das religides e mitologias do
mundo, Jung descobriu que tais imagens poderiam ser também registradas em sonhos. Sobre a

presenca de imagens arquetipicas nos sonhos, C.G. Jung (2008, p. 82) comenta que

(...) quando é um caso de sonho obsessivo ou de sonhos com grande carga emocional,
as associagdes pessoais produzidas pelo sonhador ndo sdo, em regra, suficientes para
uma interpretacdo satisfatoria. Em tais casos precisamos levar em conta o fato
(primeiramente observado e comentado por Freud) de que num sonho muitas vezes
aparecem elementos que ndo séo individuais e nem podem fazer parte da experiéncia
pessoal do sonhador. A estes elementos, como ja mencionei antes, Freud chamava de
“residuos arcaicos”: formas mentais cuja presenca ndo encontra explicacdo alguma
na vida do individuo e que parecem, antes, formas primitivas e inatas, representando
uma heranga do espirito humano. (JUNG, 2008, p.82, grifo do autor)

Os arquétipos podem ser entendidos como as formas mais antigas e universais da
imaginacdo humana. Contudo, com relacdo a sua dinamica é importante salientar que, apesar
de se comportarem como forcas ou tendéncias a repeticdo das mesmas experiéncias, ndo podem
ser compreendidos como meras impregnacdes de experiéncias tipicas que se repetem inimeras
vezes. Quando uma pessoa entra em conexdao com determinado contetdo arquetipico em
alguma fase de sua vida, “had uma atragdo da forga arquetipica desencadeada pela vivéncia da
pessoa em jogo” (BELTRAO, 2006, p. 47), funcionamento que Jung chamou de constelago.
Tal funcionamento pode se revelar como um intenso confronto interior, sendo assim, um grande
desafio pois, quando contetidos do inconsciente coletivo séo assimilados e anexados a psique
pessoal de um individuo e considerados como atributos pessoais, o individuo vivencia estados
de superioridade e inferioridade extremos. O arquétipo, assim como o simbolo (Jung o
considera como um simbolo), encontra-se na ordem do indizivel.®% Sendo assim, Beltrdo (2006)

esclarece que € impossivel tocar o arquétipo em si, muito menos representa-lo. Por ser

8 Sobre o0 arquétipo € o simbolo estarem na ordem do indizivel, Beltrdo (2006, p. 48) exemplifica: “Assim ndo
sabemos como é e nem o que é Deus, — 0 arquétipo de Deus. Apenas conhecimentos as nossas representagées
acerca daquilo que pensamos que é Deus, pois o simbolo é aquilo que melhor traduz um fato complexo que ainda
ndo foi claramente apreendido pela consciéncia.”
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irrepresentdvel, tomamos conhecimento apenas de sua manifestacdo, que é postulada pela
psicologia analitica como “representagdes arquetipicas” (tema, mitologema).

Entre as figuras que atuam na psique inconsciente e que interferem ou influenciam as
acOes do ego encontra-se a anima, 0 animus, sombra e persona as quais abordaremos
brevemente a seguir. Segundo von Franz (JUNG, 2008, p.234), para a psicologia analitica, a
anima, termo adotado por Jung para indicar o carater feminino do inconsciente no homem
complementando a consciéncia masculino,

(...) personifica todas as tendéncias psicoldgicas femininas na psique do homem — os
humores e sentimentos instaveis, as intui¢des proféticas, a receptividade ao irracional,
a capacidade de amar, a sensibilidade a natureza e, por fim, mas ndo menos
importante, o relacionamento com o inconsciente. Ndo foi por mero acaso que

antigamente utilizavam-se sacerdotisas (como sibila, na Grécia) para sondar a vontade
divina e estabelecer comunicacéo com os deuses. (JUNG, 2008, p. 234).

Esse elemento feminino que integra todos os homens estende suas influéncias,
essencialmente, na maneira como o homem tem de se relacionar com o mundo e, especialmente,
com as mulheres. A anima sintoniza 0 homem com o eros, seus humores inconscientes, seus
sentimentos irracionais, “tudo que os homens, numa sociedade patriarcal, tendem a suprimir”
(VON FRANZ, 2014, p. 49). A anima abriga em si tanto aspectos maléficos quanto benéficos®*
e a forma com o que o homem se relaciona com sua mulher interior determinara quais aspectos
dela se sobressairdo. As representacdes simbolicas da anima podem surgir, por exemplo, por
meio da figura da feiticeira, da sacerdotisa, da fada, nas fantasias eroticas, entre outras.

O animus é o nome da personificacdo masculina no inconsciente na mulher, ou seja, é a
contraparte, o0 homem interior na mulher. Tal como a anima, este também apresenta aspectos

benéficos e maléficos,®® porém, segundo von Franz, “0 animus ndo costuma se manifestar sob

8 Marie-Louise von Franz (JUNG, 2008) ainda esclarece que, nas manifestac@es individuais, o carater da anima,
de modo geral, esta diretamente relacionado com a figura materna. Por exemplo: se a mée exerce sobre o filho
influéncias negativas, sua anima podera expressar-se de maneira irritada, deprimida, incerta. Dessa forma, interior
desse homem, ressoara constantemente afirmagdes como “ndo sou nada”, “nada tem sentido”. Por outro lado, se a
mae exercer influéncias positivas sobre o filho, sua anima se manifestara de forma melindrosa, tornando-o incapaz
de confrontar os desafios da vida e apresentara fatalmente sérias dificuldades com relagdo a mulher. Por outro
lado, um aspecto positivo da anima e que é importante fungdo na jornada de autoconhecimento do homem, de
acordo com von Franz (JUNG, 2008, p. 241), é quando o senso I6gico deste se revela incapacitado de apreender
os aspectos e episodios ocultos em seu inconsciente, “a anima ajuda a identifica-los. Mais vital ainda é o papel
que representa sintonizando a mente masculina com os seus proprios valores interiores positivos, abrindo assim
caminho para um conhecimento interior mais profundo”.

8 \Von Franz (JUNG, 2008, p. 253) esclarece que as manifestacdes malévolas do animus se expressam em padrdes
comportamentais da ordem da frieza, rigidez critica e emocional, indiferenca, sensacdo de nulidade, vazio,
racionalismo extremo, reflexdes destruidoras quando a mulher se afasta dos seus sentimentos. O carater do animus
é muito influenciado pela figura paterna. “E o pai que da ao animus da filha convicgdes incontestavelmente
‘verdadeiras’, irrefutaveis (...) convicgdes que nunca t€m a ver com a pessoa real que ¢ aquela mulher.” Frases
como “Vocé ndo tem salvacdo. Para que lutar?, “N&o vale a pena realizar nada”, “A vida ndo vai mudar para
melhor” sdo ecos de um animus que atua de forma negativa. Von Franz esclarece que as vezes, 0 ego acaba se
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a forma de fantasias ou inclinagGes erdticas; aparece mais comumente como uma convicgao
secreta ‘sagrada’” (JUNG, 2008, p. 251). A personificacdo do animus na mulher pode se
expressar por meio da iniciativa, coragem, objetividade, grande profundidade espiritual. O
homem interior da mulher também influencia a maneira como a mulher se relaciona com o
mundo e com homens, a semelhanc¢a da anima. As representagdes simbolicas dessa figura do
inconsciente podem ser expressas pela imagem de um belo forasteiro, um deus, assaltante ou
assassino, entre outros.
A sombra é outro elemento presente na dindmica do inconsciente. Beltrdo (2006, p. 31)
esclarece que
Para a psicologia analitica a sombra representa aspectos pessoais, dos quais ndo temos
consciéncia sejam eles negativos ou positivos atuando na nossa personalidade. Sdo

chamados defeitos ou qualidades os quais ndo reconhecemos cCOMo NOSSOs apenas 0s
vemos no outro. (BELTRAO, 2006, p. 31, grifo da autora)

Assim, von Franz (JUNG, 2008) exemplifica que quando apontamos um defeito no
outro e esse defeito nos incomoda é porque ai se encontra uma parte da nossa sombra, da qual
ndo temos ciéncia, e que se apresenta diante de nds nas proje¢es do mundo exterior. A projecao
€ um mecanismo inconsciente, o qual ndo tem participacao da consciéncia, € uma manifestacdo
natural do inconsciente. O inconsciente se apresenta sempre projetado. Dessa forma, projecéo®®
torna-se um veiculo para conhecer os aspectos da sombra.

Nem sempre a sombra terd apenas aspectos negativos, ela também pode ser positiva.
Quando isso acontece, von Franz (JUNG, 2008) afirma que devemos assimilar os aspectos
positivos da sombra sem reprimi-los, pois estes podem ser impulsos para nosso crescimento:
“cabe ao ego renunciar seu orgulho e vaidade para viver plenamente o que parece sombrio €
negativo, mas que na realidade pode néo o ser”(Ibid, p. 230). A sombra, tanto nos sonhos quanto
nos mitos, sempre se expressa em figuras do mesmo sexo.

A persona tece relagdes profundas com as “mascaras” ou “papéis” que o individuo

assume perante o coletivo e este elemento do inconsciente tem em seu funcionamento um

identificando com tais pensamentos e sentimentos emanados do animus em seu aspecto destruidor a tal ponto que
se torna impossivel de reconhecer a origem deles. “Fica-se de fato ‘possuido’ pelo personagem do inconsciente”
(JUNG, 2008, p. 255). Quando esse estado cessa é que se percebe que o ego foi vitima de uma alienacdo psiquica.
O lado positivo do animus funciona como um mediador do si-mesmo aprofundando a experiéncia de
autoconhecimento, da evolugéo espiritual.

8 “O fendmeno da projecdo é um mecanismo inconsciente que acontece sempre que o ser humano se encontra
diante do vazio e do desconhecido, preenchendo-0 com conteidos existentes em si proprio. Ela se faz pela
transferéncia de conteddos inconscientes de uma psique para outra psique, ou mesmo para qualquer objeto receptor
do conteudo psiquico. Ela sempre ocorre sem a participagdo da consciéncia, ¢ imperceptivel e involuntaria.”
(BELTRAO, 2006, p. 63, grifo da autora).
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conjunto de ideias que se originam na sociedade. Sendo assim, a dinamica da persona consiste
em expressar uma impressdo social favoravel do individuo que, consequentemente, gera sua
aceitacdo no coletivo. Por exemplo, um homem trabalhando em uma grande empresa de
advocacia. Este homem, para progredir, precisara descobrir que “papel” se espera dele. Dessa
forma, ele precisard assumir, por exemplo, o “papel” de advogado dedicado, responsavel e
competente para garantir seu emprego ou mesmo ser promovido. Quando esse homem assume
esse aspecto de excelente advogado, ele esta assumindo as qualidades da persona, a qual dentro
da empresa o beneficiam. Entretanto, quando o ego desse individuo comega a se identificar
unicamente com esse papel, outros aspectos dele sdo postos de lado e entéo a persona atua de
maneira destrutiva. Logo, a persona representa segmento da psique coletiva que é erroneamente
considerada individual. Quando o individuo consegue diferenciar 0 ego da persona, esta se
dissolve na psique coletiva (SHAMDASANI, 2017).

O Liber Novus ou Livro Vermelho (2017), muito além de um material técnico de
estudo, reflete parte da trajetoria de Carl G. Jung ao encontro do mais profundo de sua psique
e ao romper das amarras em uma epoca marcada pelo mal-estar contemporaneo da alienacéo de
si mesmo. A obra também integra inimeras reflexdes e buscas sobre a tentativa de compreender
a estrutura da personalidade humana em geral, discute diversos temas como a natureza do
autoconhecimento, as relagdes entre pensar e sentir e 0s tipos psicoldgicos, a relagdo entre
masculinidade e feminilidade interiores e exteriores, a unido dos opostos, a soliddo, o
significado dos simbolos, a loucura, a morte de Deus, a relacao entre magia e razdo. Além disso,
essa obra abriga o prototipo da concep¢do que Jung faz do seu proprio “processo de
individuaco™®’ além da elaboragdo que ele fez deste conceito como um esquema psicoldgico
geral:

Através de uma série de sonhos do fisico Wolfgang Pauli, Jung percebeu uma estreita
relagdo entre essas imagens e o processo alquimico de transformacdo. Elas expressam
um processo interno de transformagdo, o qual se dirige para uma meta. A esse
processo ele deu o nome de processo de individuagdo. A individuagéo, no sentido
junguiano, ndo significa isolamento e muito menos individualismo, mas
diferenciagdo; o que significa tornar-se si-mesmo. Como nas camadas psiquicas
inconscientes mais profundas somos todos semelhantes, respondemos instintivamente
aos estimulos internos e externos de acordo com a nossa espécie. Por isso, ocorre em
nossa interioridade uma diferenciacéo, sendo esse processo espontaneo. Este processo
nos diferencia da coletividade para que possamos nos transformar em uma
singularidade na pluralidade. A partir dos nossos préprios simbolos e dos simbolos

coletivos, iniciamos nossa trajetoria alquimica individual, partindo para o encontro
com aquilo que ha de mais intimo, isto é: nés mesmos. E neste sentido que o processo

87 De forma universal, o processo de individuacdo representa o desenvolvimento psicoldgico individual.
Shamdasani (2017) esclarece que uma das tarefas do processo de individuagdo situa-se em estabelecer um dialogo
com os contetidos do inconsciente e integra-los na consciéncia.
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de individuag&o €, a0 mesmo tempo, individual e coletivo. (BELTRAO, 2006, p. 68,
grifos da autora)

Em torno de 1928, Jung comeca a se distanciar do trabalho que vinha realizando ha 16
anos em Liber Novus. Em 1959, escreve um pequeno epilogo no livro explicando que a
descoberta do conhecimento da alquimia, em 1930, foi o motivo dessa interrupgao: “O comego
do fim veio em 1928, quando Wilhelm me enviou o texto da ‘Flor de Ouro’, um tratado
alquimista. Entdo o contetido deste livro encontrou o caminho da realidade e eu ndo consegui
mais continuar o trabalho” (JUNG, 2017, p. 489).

4.3 MYSTERIUM CONIUNCTIONIS: A ALQUIMIA A LUZ DA PSICOLOGIA

Antes de se aprofundar nos conhecimentos alquimicos, C.G. Jung teve um sonho,
compreendido apenas anos mais tarde, prenunciando sua pesquisa com esta tradi¢cdo. Conforme
Beltréo (2006, p. 29):

Ele [Jung] conta em seu livio Memoérias, Sonhos e Reflexdes (1979) que em 1926 ele
teve um sonho em que foi transportado para o século XVII, época em que a tradicéo
alquimica foi abandonada no ocidente. S6 depois de muitos anos, quando ja estava
estudando vasto material alquimico, é que ele compreendeu o significado daquele
sonho. Ele entendeu que o seu sonho mostrava que ele iria retomar do inicio essa
tradicdo abandonada no ocidente naquela época em que se encontrava no sonho. O
inconsciente, através da narrativa onirica, ja& apontava o resgate do simbolismo
alquimico como uma das tarefas de Jung. (BELTRAO, 2006, p.29)

Jung ja tinha alguma familiaridade com a alquimia desde 1910 aproximadamente. E em
1912, Flournoy apresentara uma relagdo entre psicologia e alquimia na Universidade de
Genebra, estudo de que Jung teve conhecimento. Entretanto, a aproximacao definitiva com os
textos alquimicos surge a partir de Richard Wilhelm, quando este enviou a Jung o texto de O
segredo da Flor de Ouro, antigo texto alquimico taoista da ioga chinesa, pedindo-lhe que
escrevesse um comentario sobre ele. Jung ficou impressionado com o material e trabalhou
durante um ano na elaboracdo do texto que foi sua primeira discussédo publica sobre o
significado da mandala e o inicio da sistematizacdo de suas descobertas referentes ao
inconsciente coletivo (SHAMDASANI, 2017).

A partir de 1930, o trabalho de Carl Jung deslocou-se dos seus Livros Negros e do Liber
Novus para os seus cadernos de alquimia e “nestes, ele apresentava uma colegdo enciclopédica

de excertos de literatura alquimica e obras relacionadas, que classificou de acordo com palavras
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e temas-chaves” (Ibid, p. 78). Conforme Shamdasani (2017) a compreenséo de Jung a respeito
da relacéo entre alquimia e psicologia, baseava-se em duas grandes teses:
(...) primeiramente que, ao meditar sobre o0s textos e materiais em seus laboratorios,
os alquimistas estavam realmente praticando uma forma de imaginacdo ativa; e, em
segundo lugar, que o simbolismo nos textos alquimicos correspondia ao processo de

individuacdo no qual Jung e seus pacientes haviam se empenhado. (SHAMDASANI,
2017, p. 78)

Com relagdo ao funcionamento da imaginacao ativa praticada pelos alquimistas, a qual
era chamada de meditacio, sucedia-se da seguinte forma: o alquimista permitia que a substancia
alquimica no qual iria trabalhar se manifestasse por meio dele a partir de uma conversa interna
entre o alquimista e a matéria a qual era manipulada no momento. Assim, o alquimista dava
espaco para gque a propria matéria também se manifestasse; era um dialogo entre material
trabalhado e a consciéncia do trabalhador.

Foi gracas ao conhecimento em linguas e traducéo de Marie-Louise von Franz que Jung
pode se debrucar de forma integral no trabalho com a alquimia. Jung conheceu von Franz em
uma reunido que organizou para entrar em contato com os jovens da época na Torre de Bolligen
em 1933. Nesta época, von Franz tinha apenas 18 anos de idade, recém-formada em um colégio
em Zurique especializado em idiomas e literatura. No mesmo ano, von Franz ingressa na
Universidade de Zurique e inicia seus estudos em filologia classica, linguas classicas (latim e
grego) e literatura e histdria antiga. O primeiro trabalho estabelecido entre os dois foi uma troca
proposta por Jung: como von Franz gostaria de fazer anéalise com Jung e ndo tinha como pagar,
ele prop0s trocar as sessdes de analise pelas tradugdes de textos alquimicos que ela faria para
ele. Este foi o inicio de uma longa e importante colaboracdo de Marie-Louise para o
desenvolvimento da psicologia analitica. A medida que trabalhava com Jung, este reconheceu
a pesquisadora em potencial que von Franz® era e a grande conexo com a alquimia que esta
possuia, abrindo assim espaco para que ela o ajudasse de forma mais ativa nos estudos de
alquimia ampliando com sua visdo a psicologia iniciada por ele.

Com o trabalho de Jung e von Franz, pode-se perceber que os escritos alquimicos sdo
expressdes dos contetdos do inconsciente coletivo e que s@o importantes para compreender
determinados temas que surgiam nos sonhos das pessoas. Além disso, ficou nitido o
entrelacamento dos processos alquimicos com os processos da psique, conforme Beltrdo (2006)
0 desenvolvimento psiquico que Jung coloca como processo de individuacao, na alquimia, é

percebido nas suas trés fases: nigredo, albedo e rubedo.

8 Marie-Louise Von Franz escreveu mais de 20 livros sobre psicologia analitica, principalmente sobre contos de
fada relacionados a psicologia arquetipica e a psicologia profunda e alquimia e psicologia.
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O trabalho de Jung e von Franz com a alquimia na psicologia analitica trouxe a
consciéncia um conhecimento até entdo obscuro sobre a psique inconsciente, que se encontrava
a margem da ciéncia psicoldgica: “As suas pesquisas evidenciam a manifestacdo de um
processo animico presente no simbolismo alquimico” (BELTRAO, 2006, p. 71). E ¢ a partir
dos estudos realizados por esses dois grandes nomes da psicologia analitica que depreendemos

uma ampliacdo dos niveis de leitura sobre o ocultista.
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5 O OUTRO LADO DA LUA: A POESIA OCULTISTA DE FERNANDO PESSOA
PELO VIES DA PSICOLOGIA ANALITICA
Mais que a existéncia
E um mistério o existir, o ser, o haver
Um ser, uma existéncia, um existir —
Um qualquer, que ndo este, por ser este —
Este é o problema que perturba mais.

O que é existir — ndo nds ou 0 mundo
Mas existir em si?

Fernando Pessoa

Se observassemos a Lua a partir da Terra, sem termos uma no¢ao minima de astronomia,
certamente avaliariamos que o astro que inspirou poetas em todos os tempos, que se faz presente
no imaginario dos povos em inimeras historias e lendas e que é simbolo de todas as mitologias
ao redor do mundo parece revelar-se no céu noturno em sua totalidade. Entretanto, se
buscassemos estudar com mais detalhes tal satélite natural, descobririamos que a lua é um astro
iluminado que ndo emite luz, mas a recebe do Sol, e que aquilo que enxergamos pela luz solar
iluminada é tdo somente um dos lados da Lua. Dessa forma, nossos olhos ndo apreendem a Lua
em sua totalidade: vemos apenas seu lado luminoso, engquanto sua face oculta ainda hoje é
pouco conhecida pela ciéncia, fica envolvida pelo mistério, € um desconhecido.

Aquilo que é oculto, que se situa além da fronteira do que é conhecido, aquilo que é
visto como o proprio mistério habitou o imaginério de todos os tempos, tornando-se foco central
para inimeras buscas: seja motivando o homem primitivo a compreender fenémenos e forcas
naturais antes interpretados apenas como manifestacfes divinas inquestionaveis, seja abrindo
espaco para o surgimento da pratica das ciéncias e do pensamento filoséfico, seja guiando o
homem na busca por si e além de si, seja inspirando 0 homem ao desejo de apreender o
desconhecido como uma outra realidade, detentora do mistério, de todas as respostas e daquilo
que é divino.

Dividido ora por contemplacdes, ora por interminaveis questionamentos, Fernando
Pessoa depara-se com o desassossego espiritual diante da impossibilidade de lidar com a
realidade concreta que o leva a busca pela compreensdo do mistério. Esse mistério € o que torna
0 poeta um buscador de si mesmo e para além de si, que tonaliza toda a trajetoria pessoana por
inquietacdes e buscas interminaveis desde muito cedo até o fim de seus dias. A busca da
transcendéncia das partes em direcédo a totalidade, a busca em apreender o que € oculto, a busca

por uma realidade que transcende perpassa a vida e a obra de Fernando Pessoa.
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Fernando Pessoa comecou a escrever em 1914 “Primeiro Fausto” (PESSOA, 1952,
p.190-192), obra inacabada,® que foi idealizada como um projeto dramético e que seria
composto por cinco atos, sendo 0s quatro primeiros marcados como conflitos e o tltimo, como
derrota — “O Primeiro Fausto que chegou até nds € composto por quatro temas, a saber: O
mistério do mundo, O horror de conhecer, A faléncia do prazer e do amor e O temor da morte,
além de dois diélogos breves.” (RIBEIRO, 2016, p. 95). No primeiro ato podemos observar a
presenca da tematica da busca dolorosa por compreender o mistério inalcancavel do mundo —
0 mistério aqui como a existéncia da vida e da morte (Ibid).

Em seu Fausto, Pessoa faz um retorno ao Fausto de Goethe, cuja matriz encontra-se na
lenda medieval alema de que o médico, mago e alquimista, Dr. Johannes Georg Faust, teria
realizado um pacto com o diabo, pacto que permitia que Faust acumulasse muitas riquezas e
conhecimento. A partir dessa lenda, livros foram escritos, sendo a obra de autoria de Goethe
considerada a de maxima expressdo e Ultima escrita, até agora, nesse tema universal que € o
mito faustico. No Fausto de Goethe,*° deparamo-nos com o drama de Heinrich Faust que, avido
por conhecimento ilimitado, realiza um pacto de sangue com Mefistofeles, uma das encarnacdes
do diabo. Ribeiro (2016), em seus estudos, salienta que a personagem faustica de Goethe evoca
a “frenética busca dos estudiosos do ocultismo por uma verdade que possa apaziguar suas
almas” (RIBEIRO, 2016, P.94).

Engquanto na historia de Goethe, Heinrich, o Fausto, alcanca sua redencéo final gracas a
intervencdo divina, em Pessoa encontramos outras tonalidades para 0 mesmo personagem, que
se desencadeara em profundo fracasso na trajetoria por respostas que pensa que poderem ser
respondidas pelo ocultismo. Nao nos aprofundaremos na analise do Fausto de Pessoa nesta
pesquisa, entretanto, consideramos relevante salientar a relagdo do poeta com a presenca da
busca incessante pela compreensdo do mistério, evidenciada no primeiro ato, e que se configura
pelo confronto: 0 mesmo mistério que fascina e instiga ser essencial o seu alcancar é também o
que atemoriza o sujeito poético, conforme podemos observar nos versos “O mistério de tudo /
Aproxima-se tanto do meu ser, / Chega aos olhos meus d'alma téo [de] perto, / Que me dissolvo

em trevas e universo... / Em trevas me apavoro escuramente” (PESSOA, 1996, p. 119).

8 Sobre “Primeiro Fausto” ser uma obra inacabada, Ribeiro (2016, p. 94) observa que, por este motivo, é possivel
considera-la “como sendo o triunfo da impossibilidade”. Nesse sentido, o autor (2016) toma emprestada a
observacdo de Manuel Gusmao sobre a “tripla impossibilidade”, a qual pode ser “encontrada em o Primeiro Fausto:
‘[...] a impossibilidade de confiar na linguagem, a impossibilidade de se conhecer e de se (re)conhecer, e a
impossibilidade de viver e de amar que radica na incapacidade de integrar o corpo proprio e os seus desejos ou de
atribuir sentido & morte”” (GUSMAO apud MARTINS, 2010, p. 273).

% Conforme Ribeiro (2016), Goethe (1749-1842) foi um autor e estadista alemao que se configurava como um dos
preferidos de Fernando Pessoa. Goethe possuia estreitas ligagdes com vertentes do ocultismo, como alquimia,
magia, dentre outras.
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O mistério pode ser interpretado como aquilo que se situa na dimenséo do ocultismo.
Trataremos o ocultismo, em nossas analises, como simbolo®! originario do coletivo e que, ao
ser apreendido por Fernando Pessoa, torna-se simbolo passivel as leituras e visbes pessoais
sobre 0 mesmo, as quais podem ser transportadas para as metaforas poéticas. Essa perspectiva
vai ao encontro do que Jung (2013, p. 81) diz, de que os simbolos presentes no trabalho artistico
sdo provenientes do inconsciente coletivo, os quais foram captados pelo inconsciente pessoal
do artista e atravessados pela subjetividade deste. Assim, a imagem ou metafora produzida pela
arte, “enquanto a pudermos conhecer como simbolo, é passivel de analise”. Dessa forma, a
partir dessa aproximacdo, empreenderemos a anélise das metaforas ocultistas nas poesias de
Fernando Pessoa ortdnimo trazendo a representacdo dessas metaforas costuradas pelo
ocultismo a luz da psicologia profunda®.

Com o intuito de proporcionar uma visdo mais clara das analises dos poemas, optamos
por dividi-la em 5 grupos teméticos. Cada grupo é simbolizado por um movimento. A ideia de
usar a metafora do movimento deve-se a conexao que esta realiza com a imagem de algo que
flui e que é passivel de expansdo e ressignificacdo. Além disso, esta metafora faz alusdo a
mausica, arte que influenciou a obra pessoana.

O primeiro movimento, destinado ao estudo do poema “Chuva Obliqua (PESSOA,
2016, p. 79-84), abordara a questdo da fragmentacdo. O segundo movimento, por meio do
poema, sem titulo, conhecido como ‘“Nao meu, ndo meu é quanto escrevo” (lbid, p. 151) e 0
poema VI de o “Primeiro Fausto” (PESSOA, 1996, p. 120), discutira a temética de que tudo é
simbolo e do oficio de poeta conectado a figura do mensageiro divino. O terceiro movimento
interpelard a questdo do reconhecimento e confronto consigo mesmo pelos poemas “Eros e
Psique” (Ibid, p. 79-84) e “Episodios / A Mumia” (PESSOA, 2016, p. 104-108). O quarto
movimento discorrera sobre a visdo pessoana da busca utilizando o poema, sem titulo,
conhecido como “Do vale a montanha” (Ibid, p. 149-150). O quinto e Gltimo movimento
trabalhard a tematica da morte nos poemas, sem titulo, conhecidos como “A morte ¢ a curva da
estrada” (PESSOA, 1996, p. 74) e “Ja me ndo pesa tanto o vir da morte” (PESSOA, 2016, p.
443).

5.1 PRIMEIRO MOVIMENTO: “QUEBRO A ALMA EM PEDACOS”

%1 Utilizamos simbolo a partir do ponto de vista da psicologia analitica. Desta forma, podemos considerar o
ocultismo como uma representacdo do proprio insconsciente.
%2 Termo comumente usado como sinénimo de “psicologia analitica”.



101

A nocdo de duplo é um elemento que permeia quase todas as vertentes ocultistas ao
redor do mundo, além de outras areas do saber, como a literatura. A concepcdo de que existe
dentro de cada um de nds dois “eus” — uma consciéncia maior que nos rege, a qual muitas vezes
ndo percebemos sua existéncia, e uma consciéncia menor, da qual temos ciéncia —, assim como
a concepcao de que existe duas realidades que nos constituem — uma externa, matéria, e outra
interna, espirito — encontra-se presente nos preceitos de inumeras visdes de ocultismo que
Fernando Pessoa transitou, como a teosofia, a Rosa-cruz, a Magonaria. Tal concepcéo pode ser
observada em diversas poesias pessoanas, inclusive naquelas que parecem néo trazer nenhuma
nuance ocultista. Entretanto, se as analisarmos com mais cuidado, encontraremos filosofias do
ocultismo costurando suas metaforas.

Em 1914, Fernando Pessoa escreveu “Chuva Obliqua” (PESSOA, 2016, p. 79-84),
poesia que é paradigma do interseccionismo e que foi publicada, posteriormente, no segundo
numero da Revista ORPHEU, em junho de 1915. Tal poesia geralmente € estudada a partir da
matriz do interseccionismo, deixando-se de lado, muitas vezes, a filosofia ocultista que costura
todo poema.

“Chuva Obliqua”®® é estruturada na divisio de seis poemas, seis momentos do poema,
todos eles marcados pelo continuo cruzamento, interseccéo de diferentes planos. Na primeira
parte da poesia, observamos que a paisagem do sonho se conecta com a da realidade, “Atravessa
esta paisagem o meu sonho dum porto infinito” (Ibid, p. 79-84), evidenciando a existéncia de
duas realidades: uma interna e outra externa, uma subjetiva e outra concreta, uma real e outra
onirica. A partir dessa configuracdo de duplo projetado na paisagem, o sujeito poético depara-
se com a sincronicidade desse duplo na propria constitui¢do da unidade do seu “eu”, conforme
apresenta a ultima estrofe do poema I (Ibid, p. 79-84):

N&o sei quem me sonho...

Subito toda a agua do mar do porto é transparente

e vejo no fundo, como uma estampa enorme que la estivesse desdobrada,
Esta paisagem toda, renque de &rvore, estrada a arder em aquele porto,

E a sombra duma nau mais antiga que o porto que passa

Entre 0 meu sonho do porto e 0 meu ver esta paisagem

E chega ao pé de mim, e entra por mim dentro,

E passa para o outro lado da minha alma...
(PESSOA, 2016, p. 79-84)

Essa nocéo de duplo, como falamos anteriormente, tanto de dupla realidade, como dois
“eu”, tem origem na visdo ocultista de mundo. As tradi¢des orientais, como hinduismo e

budismo, e as linhas do ocultismo originarias dessas tradi¢cdes, como a teosofia blavatskyniana,

9 Ver poema na integra no Anexo I.
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acreditam na existéncia de uma realidade chamada maya, associada a ilusdo e na qual vivemos,
e uma realidade que é a verdadeira, que transcende. Da mesma forma, em cada ser humano,
existe um “eu” com o qual nos identificamos e geralmente cremos ser unitario e um “eu’ que ¢
superior, uma consciéncia maior que coordenada toda nossa vida. Essa questdo da duplicidade
repercute também com a prépria tradicdo alquimica que tem nos seus preceitos a visdo de
opostos que, quando fusionados, constituem a totalidade.

Para a psicologia profunda, o duplo, o “eu” em relagdo ao “outro”, pode representar o
ego em relacdo ao proprio inconsciente. Dessa forma, nesta parte do poema, o sujeito poético
reconhece, a partir da fragmentacéo, a interseccao das partes, a diferenciacdo do “outro” em si
que ¢ ele mesmo, “Nao sei quem me sonho...” ¢ “E chega ao pé de mim, entra por mim dentro,
/ E passa para o outro lado da minha alma...” (PESSOA, 2016, p. 79-84). Existe neste ponto
certa similaridade entre a visdo ocultista de um outro “eu” com a visao construida a partir dos
estudos de Jung.®* Entretanto, é importante ressaltar que, mesmo existindo essa ressonancia de
visdes, Jung posiciona-se contrério a visdo oriental que defende a aniquilacdo do ego para
vivenciar a transcendéncia. Se ndo existisse um ego para coordenar o funcionamento psiquico,
ndo haveria a possibilidade de existir consciéncia. E facil “banir” o ego, mas ter um ego que
esta a servico da consciéncia é diferente, exige um esfor¢o interno muito maior.

No poema II de “Chuva Obliqua” (Ibid, p. 79-84), o sujeito poético € transportado para

0 cenario onde o plano da igreja intersecciona-se com o plano externo, onde chove:

llumina-se a igreja por dentro da chuva deste dia,
E cada vela que se acende € mais chuva a bater na vidraca...

Alegra-me ouvir a chuva porque ela é o templo estar aceso,
E as vidragas da igreja vistas de fora sdo o som da chuva ouvido por dentro...

Até s6 se ouvir a voz do padre agua perder-se ao longe
Com o som de rodas de automovel...

E apagam-se as luzes da igreja
Na chuva que cessa...
(PESSOA, 2016, p. 79-84)

O ruido da chuva é inquieto, esse ruido que atrapalha, afasta a conexao do sujeito poético
com sua esséncia (simbolizada pela igreja). Diversas vertentes ocultistas, inclusive na teosofia

— como no livro de Helena Blavatsky, A voz do siléncio (2002) — afirmam que, cessando 0s

% A visdo do ocultismo, ou a descrigdo do “outro” pelas ciéncias ocultas, na verdade ¢ o mesmo que postula a
psicologia analitica quanto a existéncia do outro em nés mesmos.
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ruidos externos (esse ruido que representa a ilusdo, maya) torna-se possivel encontrar o caminho
da verdade, da iluminagéo.

Para a psicologia analitica, a igreja pode representar a interioridade do sujeito poético
e, neste caso, pode ser considerado um dos simbolos do self, enquanto a chuva € o ruido que
atrapalha, que afasta a conexao do “eu” com sua interioridade. Dessa forma, a chuva simboliza
neste ponto do poema a disperséo, a consciéncia se identifica com o coletivo (representado pelo
carro e o ruido da chuva), dissipando o momento de interiorizagdo que ocorria no poema I, 0
que possibilitaria um confronto com o inconsciente ao promover a diferenciacdo das partes
(contetdos) em direcdo a uma integracao das mesmas.

No poema Ill, ocorre um movimento de retorno a interioridade que se configurava no
poema |. Enquanto o sujeito poético escreve, ocorre o cruzamento do Egito e dos elementos
dessa cultura. O ato criativo da escrita, independente da intensidade, ndo deixa de ser um retorno
para si. As ideias elencadas na producdo de um texto serdo sempre geradas dentro de nds
mesmos, oriundas da nossa psique, independente de que exista o filtro de uma técnica ou de
uma racionalidade posta. Dessa forma, a medida que o sujeito poético se entrega ao ato da
escrita, ele mergulha novamente em camadas mais profundas do seu ser, ou seja, no proprio
inconsciente. Outra vez, volta a consciéncia do duplo, tanto a nivel de realidade quanto a nivel
do “eu” (PESSOA, 2016, p. 79-84):

(--.)

Escrevo — perturbo-me de ver o bico da minha pena
Ser o perfil do rei Quéops...

De repente paro...

Escureceu tudo...

Caio por um abismo feito de tempo...
Estou soterrado sob as piramides a escrever versos a luz clara deste candeeiro
E todo o Egito me esmaga de alto através dos tracos que faco com a pena...

()
Ouco a Esfinge rir por dentro
O som da minha pena a correr no papel...

()

Numa diagonal difusa

Entre mim e o que eu penso...
(PESSOA, 2016, p. 79-84)

O Egito evoca a relagdo com a alquimia, com o0s processos alquimicos — relembrando
que von Franz (1998) aponta o Egito, ao lado da Grécia, como um dos bergos das tradicGes
alquimicas no Ocidente. Além disso, a presenca da influéncia da alquimia acentua-se quando

os dois espacos, dois planos, fundem-se em “Escrevo — perturbo-me de ver o bico da minha
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pena / ser o perfil do rei Quéops...” (Ibid, p. 79-84). Essa ideia de planos opostos se cruzarem
e se fundirem, repete-se ao longo de todo o poema, como se 0 objetivo poético fosse “amarrar”
essas partes, fusiona-las e, a partir disso, chegar a transmutacdo de “dois” na forma¢ao de um
novo “um”. Entretanto, como observaremos ao longo de “Chuva Obliqua” (Ibid, p.79-84), essa
totalidade ndo se concretiza, e ficamos apenas com 0s opostos, com a fragmentacao.

A esfinge é considerada uma criatura mitica presente nas culturas egipcia e grega,
relacionada ao poder. Edipo em sua jornada vé-se desafiado pelo enigma da esfinge, que
sentencia: “decifra-me ou te devoro”. Psicologicamente, a esfinge simboliza o proprio
inconsciente que confronta o ego. Em simetria & histdria de Edipo, o inconsciente desafia o ego:
se este ndo entender a linguagem prépria do inconsciente, o ego ¢ “devorado”. O enfrentamento
com a esfinge (inconsciente) e 0 sujeito poético (ego), nessa terceira parte, revela o fracasso do
sujeito poético diante do confronto, pois esse sujeito “cai por um abismo feito de tempo” sendo
“soterrado sob as pirdmides”, e ele ouve a “esfinge rir por dentro” enquanto “jaz o cadaver do
rei Queops” olhando com “olhos muito abertos” esse sujeito poético (PESSOA, 2016, p. 79-
84). O rei Quedps que, psicologicamente, representa o proprio ego do eu poético depara-se
perdido diante do confronto imposto pela esfinge (inconsciente): “Entre mim e 0 que eu penso...
/ Funerais do rei Quedps em ouro velho e Mim!...” (Ibid, p. 79-84).

Em termos de dindmica psiquica, o poema I1 representa o seguinte funcionamento: mais
uma vez ocorre a fragmentacdo das partes, ou seja, 0s conteidos do inconsciente sdo trazidos a
consciéncia com a finalidade de serem diferenciados. A diferenciacdo ocorre, pois sabemos que
existe um duplo. Entretanto, o passo seguinte a diferenciacdo € a integracdo dos contetdos a
consciéncia. 1sso ndo acontece, nem no poema | nem no poema lIll, sendo assim, os contetidos
inconscientes que foram conscientizados retornam fatalmente ao inconsciente.

No poema IV, encontramos o sujeito poético em seu quarto: “Que pandeiretas o siléncio
deste quarto!... / As paredes estdo na Andaluzia...” (Ibid, p. 79-84). A Espanha, assim como o
Egito, também evoca a vertente da alquimia, o Graal — que é também simbolo alquimico. Neste
momento, eOxiste um breve instante de conexao pela propria questdo da noite que nao é densa,
ja que existe a relacdo com o brilho da luz. E a noite com a luz: “Ha dangas sensuais no brilho
fixo da luz...”. Entretanto, o sujeito poético esta de olhos fechados, “Sobre o eu estar de olhos
fechados...” (Ibid, p. 79-84). Estar de olhos fechados significa olhar para dentro, movimento
essencial para toda criacdo artistica, em que o artista olha para si e traduz esse olhar em arte.
Entretanto, esse eu poético em “Chuva Obliqua” (Ibid, p.79-84), que esté de olhos de fechados

—logo, olhando para dentro —, o faz sem consciéncia do que vé, sem ser capaz de decifrar o que



105

aparece. Psicologicamente, iSso representa um processo que nao veio a consciéncia, 0 ego nao
chegou abrir os olhos para tal processo.

No poema V de “Chuva Obliqua”, sol e lua, dia e noite, apesar de terem seu lugar,
transpassam-se. “Noite absoluta na feira iluminada, luar no dia de sol 14 fora” e por
transpassarem-se trocam de lugar e j& ndo conseguem ser a mesma coisa que inicialmente eram.
Em “Arvores, pedras, montes, bailam parados dentro de mim...” (Ibid, p. 79-84), essa imagem
vai ao encontro da visao do ocultismo de que o “fora” nao deixa de ser um reflexo do que esta
dentro. Tudo esta interligado. Essa ideia, para Jung (2013), conforme encontramos em O
segredo da flor de ouro, pode ser interpretada a partir da visdo de que tudo o que esté 4 fora,
na realidade externa, ndo deixa de estar, de algum modo, dentro de nés, em nossa realidade
interna. O inconsciente coletivo, por exemplo, apesar de ndo se referir a nossa historia pessoal,
€ 0 que constrdi nossa histéria coletiva, influenciando assim nosso inconsciente pessoal.

Mais uma vez nos deparamos com a nogdo do duplo nos opostos, sol e lua, que
correspondem respectivamente a masculino e feminino, ou seja, temos posta aqui a propria
relacdo antagdnica entre a consciéncia e o inconsciente. O duplo também surge nos grupos que
se encontram na feira (“E os dois grupos encontram-se e penetram-se / Até formarem sé um
que é os dois...” [PESSOA, 2016, p. 79-84]), evocando mais uma vez o preceito alquimico de
que a totalidade é constituida pela unido do dois. Quanto ao viés psicoldgico, remete-se a ideia
que Jung (2013) explica: quando o yin é tdo absolutamente yin transforma-se em yang, e 0
mesmo ocorre vice-versa. Isso acontece porque, na verdade, ambos sdo a mesma coisa: quando
estdo manifestados se apresentam como dois, quando ndo estdo manifestados sdo uno. Essa
I6gica explica porque determinado arquétipo ndo pode ser s benéfico. Dentro do arquétipo
existe o paradoxo do todo, logo, o que em um momento conecta-se de forma benéfica, em outro,
pode se conectar de forma maléfica: os opostos sdo aspectos de uma Unica coisa.

Em “De repente alguém sacode esta hora dupla como numa peneira / E, misturado, o p6
das duas realidades cai” (Ibid, p. 79-84), observamos que 0s conteidos que poderiam ter se
unificado no encontro dos dois grupos na feira, consolidando a totalidade, voltam a se
fragmentar. Repetindo mais uma vez o que ocorreu na primeira parte, toda “Chuva
Obliqua”(lbid, p.79-84) lembra a estética musical de um canone, em que o inicio e o fim de um
trecho musical se entrelagcam a tal ponto que a peca pode ser repetida infinitamente. No Gltimo

poema (Ibid, p. 79-84), ha uma retomada a infancia, que se conflui com o maestro e a musica:

Vi
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O maestro sacode a batuta,
E languida e triste a musica rompe... Lembra-me a minha infancia, aquele dia

()

E a musica cessa como um muro que desaba,

A bola rola pelo despenhadeiro dos meus sonhos interrompidos,

E do alto dum cavalo azul, o maestro, jockey amarelo tornando-se preto,
Agradece, pousando a batuta em cima da fuga dum muro,

E curva-se, sorrindo, com uma bola branca em cima da cabeca,

Bola branca que Ihe desaparece pelas costas abaixo...

(PESSOA, 2016, p. 79-84)

O maestro que sacode a batuta representa o proprio ego do sujeito poético que tenta a
todo custo organizar os conteudos internos. Entretanto, em “E languida e triste a musica
rompe... Lembra-me a minha infancia, aquele dia” (PESSOA, 2016, p. 79-84), conecta-se um
movimento de regresso a infancia a partir do fascinio causado pela musica. Esse retorno,
todavia, ndo € com consciéncia: “Atiro-a de encontro & minha infancia e ela / Atravessa o teatro
todo que esta aos meus pés” (Ibid, p. 79-84). Ele quer voltar a infancia, mas ndo a retomar com
um olhar analitico. Tudo o que aparentemente foi organizado pelo ego volta a se mesclar e o
som da masica conduz um retorno ao mundo da fantasia. Ou seja, mais uma vez, o ego perde-
se no inconsciente. Se o maestro tivesse feito uso consciente da batuta, talvez os fragmentos
tivessem se organizado e chegado a totalidade. Mas o maestro ndo se lancga a cena, ele é apenas
um espectador.

O muro em “Em que eu brincava ao pé de um muro de quintal / Atirando-lhe com uma
bola que tinha dum lado” (Ibid, p. 79-84) configura-se como a separacdo de dois lados,
representando uma totalidade dividida, que se acentua na imagem da bola que contém em cada
lado uma figura: “Vai e vem a bola, ora um cao verde, / Ora um cavalo azul com um jockey
amarelo...” (Ibid, p. 79-84). A oportunidade que surge, uma Ultima vez, para o sujeito poético
unificar as partes dissociadas (fragmentadas) em si é por meio da musica que opera via a ordem
da emocdo, deixando o racional um pouco de lado, conectando-se as esferas do inconsciente.
Dessa forma, a mdsica, iniciada com a batuta, funciona como a acdo que oportunizaria o
movimento, o exercicio de harmonizar a vida desse sujeito poético. Entretanto, antes que ocorra
qualquer unificacéo, a masica para como se um muro se destruisse, “E a musica cessa como um
muro que desaba” (Ibid, p. 79-84), silenciando toda possibilidade de um processo psiquico na
tentativa de unificacdo dos contetidos inconscientes representado pelas metaforas no andamento

de todo o poema.
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5.2 SEGUNDO MOVIMENTO: “ESTA VIDA ATRAVES DE NEVOEIROS”

No estudo das diversas ciéncias ocultas, Fernando Pessoa ndo apreende tdo somente a
nocdo da existéncia de um outro “cu” em nds mesmos ou a nocdo da existéncia de outra
realidade (ou de outras realidades), como observamos em “Chuva Obliqua” (Ibid, p. 79-84).
Em sua caminhada pelo oculto, acessando conhecimentos de tradicdes muito antigas, Pessoa
descobre que, no que diz respeito ao ocultismo, tudo € simbolo, simbolo que guarda a verdade
sagrada e que apenas os iniciados sdo capazes de compreender.

Zenith (2011, p. 204) afirma que para o poeta “o mundo exterior, visivel, estaria repleto
de simbolos correspondentes a outros niveis de realidade”. Muito mais intensa e profunda que
a nocao de simbolo para os simbolistas, Pessoa tinha uma crenca enraizada no simbolismo
propriamente dito. Indo ao encontro dessa visao, Quadros (1988, p. 193) afirma que o préprio
poeta advertiu sobre a forma de serem lidos seus escritos, postulando, em nota preliminar em
Mensagem (2018), condigBes fundamentais para a compressdo da linguagem simbdlica
utilizada por ele.®® Em 1932, Fernando Pessoa (1996, p. 151) escreve o seguinte poema, tecendo
a suas imagens a crenca ocultista no simbolo:

N&o meu, ndo meu é quanto escrevo,
A quem o devo?

De quem sou o arauto nado?

Porque, enganado,

Julguei ser meu o que era meu?

Que outro mo deu?

Mas, seja como for, se a sorte

For eu ser morte

De uma outra vida que em mim vive,
Eu, o que estive

% Segue a nota preliminar de Mensagem:

O entendimento dos simbolos e dos rituais (simbdlicos) exige do intérprete que possua cinco qualidades ou
condigdes, sem as quais os simbolos serdo para ele mortos, e ele um morto para eles. A primeira é a simpatia;
ndo direi a primeira em tempo, mas a primeira conforme vou citando, e cito por graus de simplicidade. Tem o
intérprete que sentir simpatia pelo simbolo que se propde interpretar. A segunda € a intuicdo. A simpatia pode
auxilia-la, se ela ja existe, porém nao cria-la. Por intuicdo se entende aquela espécie de entendimento com que se
sente 0 que estd além do simbolo, sem que se veja. A terceira é a inteligéncia. A inteligéncia analisa, decompde,
reconstréi noutro nivel o simbolo; tem, porém, que fazé-lo depois que, no fundo, é tudo o mesmo. Nao direi
erudicao, como poderia no exame dos simbolos, é o de relacionar no alto o que esta de acordo com a relagéo que
estd embaixo. Ndo podera fazer isto se a simpatia ndo tiver lembrado essa relagdo, se a intuicdo a néo tiver
estabelecido. Entdo a inteligéncia, de discursiva que naturalmente é, se tornara analégica, e o simbolo podera
ser interpretado. A quarta é a compreensao, entendendo por esta palavra o conhecimento de outras matérias, que
permitam que o simbolo seja iluminado por varias luzes, relacionado com varios outros simbolos, pois que, no
fundo, é tudo o mesmo. Nao direi erudi¢ao, como poderia ter dito, pois a erudi¢ao € uma soma; nem direi cultura,
pois a cultura é uma sintese; e a compreensao é uma vida. Assim certos simbolos ndo podem ser bem entendidos
se ndo houver antes, ou no mesmo tempo, o entendimento de simbolos diferentes. A quinta é a menos definivel.
Direi talvez, falando a uns, que € a graca, falando a outros, que é a mao do Superior Incégnito, falando a terceiros,
gue é o Conhecimento e a Conversacao do Santo Anjo da Guarda, entendendo cada uma destas coisas, que sdo a
mesma da maneira como as entendem aqueles que delas usam, falando ou escrevendo. (PESSOA, 2018, p. 6)
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Em ilusdo toda esta vida
Aparecida,

Sou grato. Ao que do pé que sou
Me levantou.

(E me fez nuvem um momento
De pensamento).

(Ao de quem sou, erguido pg,
Simbolo s0).

(PESSOA, 1996, p. 151)

A partir da repeticdo da negacdo nos primeiros versos da poesia, 0 sujeito poético
confronta-se com a consciéncia de que aquilo que ele escreve ndo vem de si, mas de um “outro”
nele préprio: “De uma outra vida que em mim vive” (Ibid, p.151). Estamos aqui mais uma vez
com a nogdo e a consciéncia de um duplo. Entretanto, o sujeito poético é apenas um mensageiro
desse “outro”: “De quem sou o arauto nado?”, “Que outro mo deu?” (PESSOA, 2016, p. 151).
A figura do mensageiro evoca a imagem de deuses como Hermes, Mercurio e Thoth, deidades
mensageiras dos deuses. Ocorre aqui uma aproximacao do oficio de poeta com a do mensageiro
divino, evocando o imaginério de que o poeta é um predestinado que recebe a mensagem divina
que flui pela inspiracdo. A figura do poeta-mensageiro conecta-se com a imagem do iniciado,
presente nas tradi¢des ocultistas. Como poeta-mensageiro, o iniciado ¢ um “escolhido” que sera
detentor de um conhecimento sagrado. Iniciado ou poeta-mensageiro, ambos funcionam como
elo entre o espiritual e o terreno, o sagrado e o profano, o divino e a matéria. Essa tematica do
arauto ¢ retomada por Fernando Pessoa em outros poemas como “Passos na Cruz” (PESSOA,
1966, p. 53-62). Fernando Pessoa nutria uma conexdo com essa imagem de poeta-mensageiro,
de ser um escolhido do “Além”, para transmitir a “mensagem divina”. Essa “mensagem divina”
é realizada na obra Mensagem (2018).

Para a psicologia analitica, a relacdo do poeta com a imagem do arauto divino pode
simbolizar uma conexdo do sujeito poético com a figura arquetipica do mensageiro divino.
Quando existe essa relacdo entre ego e figura arquetipica, o ego reflete alguns atributos desta.
Por exemplo, a figura do deus Mercurio, entre suas tantas funcdes, exercia o papel de emissario
divino; logo, o eu poético, nesse poema, apropria-se desse atributo mercurial.

Na ultima estrofe do poema, o sujeito poético reafirma uma das maximas ocultistas
rosacruciana: essa vida é uma ilusdo (“Em ilusdo toda esta vida / Aparecida” [PESSOA, 2016,
p. 151]). Entretanto, ao invés do sentimento de revolta pela condi¢éo de viver uma iluséo, brota
um sentimento de gratiddo desse sujeito poético que, por um momento, parece se conectar a
uma sensacao de unidade com o divino que o originou: “Sou grato. Ao que do pé que sou / Me

levantou. / (E me fez nuvem um momento / De pensamento). / (Ao de quem sou, erguido po, /
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Simbolo s6)” (Ibid, p. 151). Para a psicologia analitica, as metaforas dessa parte podem
representar, primeiro, uma consciéncia de que a realidade externa é, em parte, projecdo do
mundo interno. Também revelam uma conexao harmoniosa com o proprio inconsciente via a
sensacdo de gratidao gerada a partir da aquisi¢do de uma consciéncia sobre ele mesmo e seus
processos internos.

Outra reflexdo que nasce a partir da leitura dessa poesia pessoana é a simetria entre
simbolo para o ocultismo e para a psicologia analitica. Para as ciéncias ocultas, 0 conhecimento
sagrado revela-se pela linguagem simbdlica; para a psicologia analitica, a linguagem do
inconsciente é simbolica. A diferenca crucial é que o simbolo para o ocultismo é um sistema
fechado, podendo ser lido apenas de uma maneira, € € um conhecimento restrito a alguns
escolhidos. Ja para a psicologia profunda, o simbolo é aberto e capaz de expandir e transformar
seus significados de acordo com o contexto que opera. Além disso, 0 aprendizado dessa
linguagem esté acessivel para todo aquele que quiser aprendé-la.

Sobre a visdo pessoana de simbolo conectada as ciéncias ocultas e a iniciagdo, temas
muito tratados pelo poeta em reflexdes e poesias produzidas, trazemos o seguinte fragmento

que vai ao encontro as analises propostas nesse segundo movimento:

Mas o significado real da iniciagdo é que este mundo visivel em que vivemos € um
simbolo e uma sombra, que esta vida que conhecemos através dos sentidos é uma
morte e um sono, ou, por outras palavras, que o que vemos é uma ilusdo. A iniciagdo
é o dissipar — um dissipar gradual, parcial — dessa ilusdo. (...) A razdo de ele ser
simbélico é que a iniciacdo ndo € um conhecimento, mas uma vida, € 0 homem deve,
portanto, descobrir por si 0 que mostram os simbolos, porque, assim, vivera a vida
deles, ndo se limitando a aprender as palavras em que sdo mostrados. (PESSOA apud
CENTENO, 19854, p. 60)

O outro poema de Fernando Pessoa que segue a tematica do simbolo também foi escrito
em 1932 ¢ é o poema VI que integra o seu “Primeiro Fausto” (PESSOA, 1996, p.120):

VI

Ah, tudo é simbolo e analogia!

O vento que passa, a noite que esfria,
S&o outra coisa que a noite e 0 vento —
Sombras de vida e de pensamento.

Tudo o que vemos € outra coisa.
A maré vasta, a maré ansiosa,

E 0 eco de outra maré que esta
Onde é real 0 mundo que ha.

Tudo o que temos é esquecimento.

A noite fria, o passar do vento,

S&o sombras de maos, cujos gestos sao
A ilusdo madre desta ilusdo
(PESSOA, 1996, p.120)
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Esse poema reforga mais uma vez a visdo ocultista de simbolo: “Ah, tudo ¢ simbolo e
analogia!” (Ibid, p.120). Por este ser o primeiro verso, € possivel compreendé-lo como uma
chave de leitura para o restante do poema. Além disso, essa poesia também reporta a visao
rosacrucianista e neoplatonista de que a realidade que vivemos néo é de fato a real, apenas uma
projecdo (“Sao outra coisa que a noite e o vento — / Sombras de vida e de pensamento” [Ibid,
p.120]), o que, a nivel psicologico, representa a existéncia da realidade inconsciente e que tudo
no mundo ndo deixa de ser uma projecdo dessa realidade interna, como vimos anteriormente.

Além disso, ha um resgate da visdo gnostica que quando a alma encarna na matéria
perde sua consciéncia (“Tudo o que temos ¢ esquecimento” [Ibid, p.120]) e fica presa a esse
mundo que ¢ ilusdo, “A noite fria, o passar do vento, / SAo sombras de maos, cujos gestos sao/
A ilusdo madre desta ilusao” (PESSOA, 1996, p.120). Em um fragmento escrito por Pessoa
(1993, p. 44), em 1915, chamado de “O desconhecido”, o poeta tece uma reflexdo sobre o
bindbmio ilusdo-consciéncia:

S6 hd uma coisa que ndo pode ser ilusdo, porque ela ndo é criada: é a consciéncia.
Uma s6 coisa escapa a toda a critica — a consciéncia. A consciéncia ndo cria, nem é
um conceito nosso, porque a ndo podemos pensar hem como sendo, nem como

ndo-sendo. Pensar, sentir, querer, sdo ilusdes; mas ter consciéncia ndo é uma iluséo.
(PESSOA, 1993, p. 44)

A nivel psicologico, a imagem do esquecimento na poesia representa a propria

inconsciéncia. Esta s6 pode ser transcendida a partir do esforco do ego em busca da consciéncia.

5.3 TERCEIRO MOVIMENTO: “LONGE DE MIM EM MIM EXISTO”

Fernando Pessoa, como relatamos no primeiro capitulo deste trabalho, ndo foi
conhecedor de apenas uma ou duas ordens ocultistas, nem se deteve a apenas uma. Como sua
poesia pode dizer e nos provar por si sO, 0 poeta foi um estudioso dos muitos caminhos que
levam ao oculto. O poema “Eros e Psique” (PESSOA, 1996, p.86-87), escrito em 1933, é
costurado por um mosaico de filosofias ocultistas tais como alquimia, hermetismo, gnosticismo.
“Eros e Psique” tem como epigrafe um trecho do Ritual do Grau de Mestre do Atrio na Ordem
Templéria de Portugal: “... E assim vedes, meu Irmao, que as verdades que vos foram dadas
no Grau de Neofito, e aquelas que vos foram dadas no Grau de Adepto Menor, séo, ainda que
opostas, a mesma verdade” (Ibid, p.86-87). Nesta epigrafe ecoam ensinamentos da literatura
hermética, “o que estd em baixo ¢ como o que estd em cima”(Ibid, p.86-87) e que € base para

muitas das vertentes ocultistas. Além disso, a imagem das verdades opostas ensinadas ao
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Nedfito e ao Adepto Menor como sendo a mesma verdade evoca também uma das maximas da
tradicdo alquimica em que, por meio da unido dos opostos, se alcanca a totalidade — logo, “a
mesma verdade”(Ibid, p.86-87). O trecho do ritual exposto na epigrafe, torna-se fundamental
para a leitura do poema pois, propositalmente, funciona como uma chave que da acesso a
dimensdo dos principios ocultistas encerrados nas metaforas.

Em “Eros e Psique” (Ibid, p.86-87), a atmosfera presente nos contos de fadas e lendas
configura o inicio do poema. Em seguida, os personagens, a Princesa e o Infante, sdo-nos

apresentados, assim como o destino que fora tracado aos dois.

EROS E PSIQUE %

Conta a lenda que dormia
Uma Princesa encantada

A quem s6 despertaria

Um Infante, que viria

De além do muro da estrada.
(PESSOA, 1996, p.86-87)

Na estrofe de abertura do poema, dois planos sdo evocados: o plano do Infante que vem
de longe e o0 plano da Princesa que se encontra adormecida em algum lugar. A imagem desses
planos constroi a percepcao de duas instancias. A instancia onde se encontra o plano do Infante
traz a ideia de situar-se mais ao exterior (“De além muro da estrada” [Ibid, p.86-87]), estar mais
a superficie, enquanto a instancia onde se encontra o plano da Princesa parece estar em um nivel
mais interior e profundo, que precisa ser ainda buscado, alcangado. Em termos psicoldgicos, a
analogia dessas construcdes condiz com o Infante representando a esfera da consciéncia, cujo
reduto fica no inconsciente pessoal, enquanto a Princesa é mostrada como um contedo as
margens das profundezas do inconsciente coletivo.

Ele tinha que, tentado,
Vencer o mal e o bem,
Antes que, ja libertado,

Deixasse o caminho errado
Por o que a Princesa vem.

A Princesa Adormecida,

Se espera, dormindo espera.
Sonha em morte a sua vida,

E orna-lhe a fronte esquecida,
Verde, uma grinalda de hera.
(PESSOA, 1996, p.86-87)

Na segunda estrofe, somos apresentados a dinamica do Infante que, antes de deixar o

“caminho errado” (Ibid, p.86-87), depara-se com a luta entre o0 mal e o bem e, quando entdo “ja

% Ver poema na integra no Anexo J.
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libertado” dessa luta, segue pelo caminho “Por o que a Princesa vem”(Ibid, p.86-87) que, em
contraposi¢do, parece ser o “certo”. A imagem “caminho errado” entra em ressonancia com a
antiga metafora ocultista de que o iniciado precisa abandonar sua antiga vida (“caminho
errado”) para iniciar uma jornada pelo caminho da verdade que trara sua libertacdo e
crescimento espiritual. A figura da Princesa no poema, psicologicamente, representa o
arquétipo da anima, ou seja, é o aspecto feminino da psique do homem. Assim, nessas duas
primeiras estrofes nos € anunciado a dindmica psiquica que consiste da trajetoria da consciéncia
(nesse caso masculina e representada pelo Infante) a procura de sua contraparte feminina.
Entretanto, diferente do Infante que esta acordado, a Princesa encontra-se presa a um
encantamento que a faz dormir, simbolizando, nesse sono encantado, a propria inconsciéncia —
ou seja, 0 ego desconhece a presenca desse contetdo (a anima) que esta imerso no inconsciente.
Um ponto interessante é que esta princesa tem a fronte ornada por uma “Verde, grinalda de
hera” (PESSOA, 1996, p.86-87). A hera, segundo Chevalier e Gheerbrant (2006), é um simbolo
do feminino que revela uma necessidade de protecéo e esté associada também a forca vegetativa
e a persisténcia do desejo. Por um lado, a imagem da hera informa-nos que essa anima imersa,
até entdo, nas profundezas do inconsciente apresenta tracos ctonicos aliados a uma natureza
divina, pois, conforme os autores (Ibid, p. 486), a planta “hera era igualmente consagrada a
Atis, por quem a deusa da terra e das colheitas, Cibele, se apaixonara; ela representa o ciclo
eterno das mortes e dos nascimentos, o mito do eterno retorno” (Ibid, p. 486). Por outro lado, a
Princesa presa ao sono, ao sonhar “em morte a sua vida” (PESSOA, 1996, p.86-87), evoca a
ideia do processo de iniciagdo, pois todo o iniciado apds “morrer” para a antiga vida (que para
as ciéncias ocultas € pura ilusdo, logo a prépria morte), é conduzido para o seu despertar, 0
despertar de si mesmo para verdadeira vida. E funcdo da anima, quando aspectada de forma
saudavel em relacdo ao ego, auxiliar o homem a se conectar com a esfera da sua espiritualidade
interior. Entretanto, precisamos relembrar que essa anima ainda “dorme”, ainda estd na
inconsciéncia e tal inconsciéncia € ratificada na estrofe seguinte em “Ele dela é ignorado / Ela
para ele é ninguém” (Ibid, p.86-87).

Longe o Infante, esforcado,

Sem saber que intuito tem,

Rompe o caminho fadado.

Ele dela é ignorado.

Ela para ele é ninguém.
(PESSOA, 1996, p.86-87)

O Infante ainda se encontra longe da Princesa e sequer sabe de sua existéncia.

Entretanto, por causa de seu esforgo — esforco esse que, para a psicologia profunda, pode
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representar o esfor¢o do ego de desistir de “saber que intuito tem” (Ibid, p.86-87), racionalizar
as dindmicas psiquicas e se entregar, entdo, ao processo de individuacdo — o Infante é
encaminhado ao seu destino, conforme se revela na seguinte parte:

Mas cada um cumpre o Destino —

Ela dormindo encantada,

Ele buscando-a sem tino

Pelo processo divino

Que faz existir a estrada.
(PESSOA, 1996, p.86-87)

Na proxima estrofe, é-nos revelado que a estrada pela qual o Infante segue seu destino

é marcada pelo obscuro, ou seja, pelo desconhecido. Muitas vezes, o ego (durante o processo
de individuacdo) vé-se diante de situacBGes que parecem caoticas e confusas em um primeiro
momento. Entretanto, se 0 ego abandona seu lado mais racional e vivencia o processo, o0 que
era caotico vai internamente ganhando um sentindo.

E, se bem que seja obscuro

Tudo pela estrada fora,

E falso, ele vem seguro,

E, vencendo estrada e muro,
Chega onde em sono ela mora.

E, inda tonto do que houvera,
A cabeca, em maresia,

Ergue a méo, e encontra a hera,
E vé que ele mesmo era

A Princesa que dormia.
(PESSOA, 1996, p.86-87)

O Infante segue sua trajetdria, “vencendo estrada e muro” e finalmente encontra seu
destino: “Chega onde em sono ela mora” (Ibid, p.86-87). Ao deparar-se com a Princesa, tonto
e em maresia, o Infante descobre: “E vé que ele mesmo era / A Princesa que dormia” (Ibid,
p.86-87). Neste desfecho, do ponto de vista das vertentes ocultistas, evidencia-se uma filosofia
gndstica e também alquimica em que a totalidade do ser € constituida dos opostos feminino e
masculino. A psicologia analitica, neste caso, entra em ressonancia com a no¢édo de totalidade
advinda desse Vviés ocultista. Entretanto, apesar de, no final da poesia, ocorrer o reconhecimento
do Infante como sendo a Princesa uma contraparte dele mesmo, evidencia-se que ndo houve
neste caso a integracdo dos opostos, devido a postura estatica do Infante perante a descoberta,
houve apenas o reconhecimento. Ou seja, psicologicamente, ndo acorreu o Mysterium
Coniunctionis, o casamento alquimico representando a inteireza do ser pela unido dos opostos.

Outro ponto importante para se analisar nesta poesia é seu titulo que evoca o mito de

Eros e Psique — o casal divino que concretiza o casamento alquimico. Caso a mesma
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consolidagdo ocorresse entre o Infante e a Princesa, estariamos diante daquilo que von Franz
(2014) pontua como um marriage quaternio. Em seus estudos, a pesquisadora e terapeuta
analitica explica que Jung afirma que, em termos alquimicos, quando nos deparamos com um
casal divino ao lado de um casal humano, estamos diante de um simbolo da totalidade.

Eros e Psique®’ também personificam, na mitologia, o arquétipo do amor e da alma, do
conhecimento e da inicia¢do. Mourao (2009), que analisou sob a otica esotérica o vitral “Eros
e Psique”, de Almada Negreiros, explora sua simbologia gnostica e hermética. Apesar de seu
objeto ser o vitral de Negreiros, acreditamos que este, como colega da revista ORPHEU, tenha
se inspirado no poema “Eros e Psique” de Pessoa (1996, p.86-87).%

Entretanto, outro ponto a ser considerado com relacdo ao titulo é o aspecto de inversao
ao mito no que diz respeito a jornada dos protagonistas. Enquanto na mitologia é Psique,
representando o feminino e cuja natureza esta mais voltada a ordem dos sentimentos, quem
enfrenta os desafios se entregando ao seu processo de busca pela redencdo, no poema de Pessoa
é o Infante, um homem cuja natureza esta tradicionalmente mais voltada a ordem da razéo,
guem cumpre esse papel. Esse movimento de inversdo realizado pela escolha do poeta alude a
uma dindmica psiquica do sujeito poético pelo viés da racionalidade. E é por estar na dimensao
do racional que o ego ndo se apropria do processo de integracdo entre 0 mundo interno e o
mundo externo, inclinando-se mais a tentativa de controle do processo. Para que a unido dos
opostos se concretize é necessario que ocorra entrega, que 0 ego ndo controle racionalmente o
processo pois, conforme explica von Franz (2014), Eros (0 amor) “nos induz a arriscar tudo e
¢ assim que ele nos conduz a nés proprios”(VON FRANZ, 2014, p. 116).

Outro poema ocultista de Fernando Pessoa em que a figura da anima é representada e
novamente encontra-se na inconsciéncia é em “Episodios / A mumia”,*° datado de 1917
(PESSOA, 2016, p. 104-108). O poema é estruturado na divisdo de cinco partes, e traremos
aqui apenas uma andlise breve das partes com a finalidade de ilustrar essa dindmica da anima.
Este poema inicia com a incursdo do sujeito poético para dentro de si mesmo “Andei léguas de

sombra / Dentro do meu pensamento” (Ibid, p. 104-108), a tal ponto que se depara com “um

% A histéria conta que o deus do amor, Eros, se apaixona pela mortal Psique. Por ter desobedecido seu amante,
queimando Eros ao tentar ver seu verdadeiro rosto, Psique é posta a prova. Para que a jovem seja digna de
permanecer ao lado do deus, Vénus (mée de Eros) da a Psique quatro trabalhos a serem realizados. Por meio da
concretizacdo desses trabalhos, Psique e Eros ficam juntos no final. Bulfinch (2006), em O Livro de ouro da
mitologia, afirma que o mito de Eros e Psique é considerado uma alegoria: Psique representa a alma humana,
purificada pelos sofrimentos e infortnios e preparada, assim, para gozar a verdadeira felicidade.

% Eros e Psique pode também ser lido como metafora do amor gnéstico unitario, uma alusdo ao principio hermético
da complementaridade e da unido dos opostos em um Unico ser (ilustrado pela jornada do Infante em busca da
Princesa). Ndo vamos nos estender na analise gnostica e hermética desta poesia, entretanto, reforcamos, mais uma
vez, a presenga de didlogos de mais de uma vertente ocultista em uma s6 poesia pessoana.

% Ver poema na integra no Anexo K.
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oasis no Incerto” e o tempo e o espago abandonam sua nog¢ao logica e “Em vez de horizontal /
E vertical” (Ibid, p. 104-108). Ou seja, essa incursio pode representar, para a psicologia, 0
acesso do sujeito poético ao seu inconsciente e, a medida que se sucede esse acesso, 0Corre uma
deterioracdo da atitude consciente enquanto 0 processo no inconsciente vai ganhando espaco:
“N&o ha / Ca-dentro nem la-fora” (Ibid, p. 104-108). A medida que a sensacio de imobilidade
aumenta, um fio de consciéncia surge quando o sujeito poético percebe que “Na alma meu
corpo pesa-me” (Ibid, p. 104-108), evocando 0 preceito ocultista presente, por exemplo, na
Ordem Rosa-cruz, em que 0 corpo € a matéria que aprisiona a alma.

Na segunda parte do poema, 0 eu poético defronta-se com Cledpatra morta, “Na sombra
Cledpatra jaz morta / Chove” (PESSOA, 2016, p. 104-108). Cledpatra simboliza aqui a figura
da anima, cuja morte, neste caso, analoga ao sono, representa a inconsciéncia. Ou seja, 0 ego
(sujeito poético) renega a contraparte feminina de sua psique, sua mulher interior que se porta
aparentemente estatica como uma mUmia enquanto cai uma chuva fria. A anima exerce sua
funcdo na vida psiquica possibilitando a integragdo do ego com o self, o que aqui, simbolizada
por Cledpatra, torna-se inviavel. A agua tem conexdo com o feminino e com o préprio
inconsciente, ou seja, existe um funcionamento da energia feminina na psique, uma poténcia
criativa, entretanto, como revela Cledpatra morta, esta encontra-se dissociada, distante e
racionalmente fria.1%

Na terceira parte, 0 sujeito poético imerge em um Vvértice de indagacdes metafisicas e
no sofrimento dessa consciéncia dos conhecimentos ocultistas, fazendo uma conexdo com a
gueda de Sofia do mito primordial dos gnosticos. A sabedoria divina esta presa a inconsciéncia
e & matéria.

Na parte quatro do poema, 0 sujeito poético aproxima-se mais da consciéncia. Retoma-
se a no¢do de algumas sensagdes oscilam, distanciam-se e outras se dissolvem. Enquanto isso,
a mumia, a posicao, ¢ “absolutamente exata” (Ibid, p. 104-108).

Na ultima parte o sujeito lirico revela sentir medo de deixar as coisas atras de si,
evocando um medo daquilo que € desconhecido e inconsciente. Evoca a sensacao de sentir-se
sempre observado por algo que € invisivel ¢ aterrorizador. E fecha com “Sensacdo de ser s6 a
minha espinha / As espadas” (Ibid, p. 104-108), retomando a Cledpatra morta que, na verdade,

€ 0 proprio sujeito poético.

100 Distanciamo-nos da andlise proposta por Centeno (1978) que afirma que a Cledpatra morta representa a morte
da anima em Fernando Pessoa. Tendo em vista que a anima é um arquétipo, é impossivel que esta morra, mesmo
no que diz respeito ao funcionamento psiquico porque o processo de morte simbolicamente implica, em algum
momento, na possibilidade de renascimento. O arquétipo abriga a complexidade de um todo, é poténcia criativa,
ou seja, jamais um fim arbitrario ou fechado.
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5.4 QUARTO MOVIMENTO: “O SEGREDO DA BUSCA E QUE NAO SE ACHA”

A busca pelo que transcende, a busca pela compreenséo do mistério do mundo torna-se
um caminho sem destino em Fernando Pessoa. O poeta, mesmo conhecendo inimeras linhas
ocultistas, ndo parece encontrar em nenhuma delas uma resposta definitiva que amenize seu
desassossego espiritual. Assim o ocultismo em Pessoa ndo pode ser visto como ponto de
chegada, mas como uma via eterna: “O oculto nunca podera, pois, ser completamente
desvendado” (CENTENO, 1985, p. 71).

Para ilustrarmos essa busca inalcancavel por uma verdade que transcenda, trazemos um
poema sem titulo (PESSOA, 2016, p. 149-150), escrito em 1932,'% considerado emblematico
na poesia ocultista, cujo tema central é o processo, a caminhada da ignorancia em direcdo a
iluminacdo, simbolicamente retratado no percurso do vale que leva a montanha, da montanha

a0 monte:

Do vale a montanha,

Da montanha ao monte,
Cavalo de sombra,

Cavaleiro monge,

Por casas, por prados,

Por quinta e por fonte,
Caminhais aliados.
(PESSOA, 2016, p. 149-150)

O sujeito poético principia sua jornada a partir do vale, local comparado a montanha,
mais baixo. A montanha e o préprio monte entram aqui como simbolo de ilumina¢do, um lugar
de revelagdes, pois aquele que estd na montanha tem maior alcance de visao em relacéo a quem
esta no vale, no desconhecido. Em termos de psicologia analitica, o vale representa o0 ego na
inconsciéncia enquanto a montanha e 0 monte podem ser vistos como simbolos do self. O
cavaleiro € monge, logo, um iniciado, e monta o cavalo de sombra. A imagem do cavalo de
sombra, primeiro evoca uma oposicao a do cavaleiro monge pelo duplo: monge (iniciado) e
sombra (iluséo), homem e animal. Em termos psicoldgicos, o cavaleiro e o cavalo representam
a energia, 0 movimento deste sujeito em direcdo a propria interioridade.

A jornada do cavaleiro monge comega “Por casas, por prados / Por quinta, por fonte”

(Ibid, p. 149-150), ou seja, todos locais de facil acesso, evocando assim a ideia de que o iniciado

101 \er poema na integra no Anexo L.
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adquire conhecimentos em niveis (do mais baixo ao mais alto) e, & medida que esse
conhecimento vai sendo adquirido, os graus de provagdes sucessivamente se tornardo maiores:

Do vale @ montanha,

Da montanha ao monte,

Cavalo de sombra,

Cavaleiro monge,

Por penhascos pretos,

Atras e defronte,

Caminhais secretos

(PESSOA, 2016, p. 149-150)

Na segunda estrofe, observamos uma repeticdo dos quatro primeiros versos, estrutura
esta que se repetira ao longo de mais estrofes do poema, evocando assim ideia de ritmo
continuo, de um movimento que ndo cessa. Entretanto, podemos observar uma modificacdo no
cenario que se apresenta mais dificultoso e indspito que antes. Na jornada do iniciado,
representa os enfrentamentos do percurso que sO pode ser peregrinado por aquele que ja tem
algum conhecimento secreto (“Caminhais secretos” [PESSOA, 2016, p. 149-150]).
Considerando a psicologia fundada por Jung, a jornada que leva o cavaleiro a montanha
(simbolo do self) é uma representagdo do processo de individuagdo, em que o “eu” acessa

esferas mais profundas de si mesmo. “Caminhais secretos” simboliza entdo que, para tal

processo, é preciso haver um retorno para a propria interioridade.

Do vale a montanha,

Da montanha ao monte,
Cavalo de sombra,

Cavaleiro monge,

Por plainos desertos

Sem ter horizontes,
Caminhais libertos
(PESSOA, 2016, p. 149-150)

Depois de superar a dificuldade dos penhascos, o iniciado depara-se com os desertos
sem que seus olhos consigam contemplar um horizonte. O deserto ndo deixa de ser um simbolo
de iniciacéo, de soliddo e provacGes, lembrando que Cristo foi tentado pelo diabo no deserto.
No deserto o cavaleiro encontra-se, com excec¢do do cavalo, em plena soliddo, assim, para a
psicologia, isso pode representar que o desafio do cavaleiro ndo ocorrerd no mundo externo,
mas pelo enfrentamento com ele mesmo. A dificuldade passa do plano externo para um plano
interno:

Do vale @ montanha,

Da montanha ao monte,
Cavalo de sombra,



118

Cavaleiro monge,

Por invios caminhos,

Por rios sem ponte,
Caminhais sozinhos
(PESSOA, 20186, p. 149-150)

Apo6s o deserto, o proximo estagio do cavaleiro monge faz alusdo “a noite negra da
alma”, quando as incertezas aumentam e dissolve-se a solidez do mundo por rios que ndo tem
pontes, ou seja, como se aqui ndo houvesse mais caminho. Essa é a etapa que representa uma
entrega maior ao processo, em que o caminho ja ndo é mais prescrito, mas descoberto dentro

do préprio ser. Ribeiro (2016, p. 105) observa que no ocultismo o termo “noite negra da alma”

(...) se refere a um ou mais periodos de extrema incerteza e descontentamento. E o
naufragio do adepto, é tempo de passar por provacdes de todos os tipos, é 0 momento
em que o buscador é tomado pela desesperanca e pelo pessimismo, quando é tentado
a deixar de lado seu caminho evolutivo. As dlvidas, inquietacBes e desencantamentos
tomam conta da alma do adepto. Para os misticos, se o adepto sucumbir & prépria
inseguranca nessa fase, estard condenado a levar uma vida mediocre e nunca
experimentara a conquista da paz interior. (RIBEIRO, 2016, p.105)

Para a psicologia analitica, a &gua tece conex&o com o inconsciente. Assim essa estrofe
traz consigo a representacdo da necessidade da entrega do ego, ndo existem “pontes” ou
referéncias prontas e estabelecidas para o mergulho no préprio inconsciente, é perder-se no
mais profundo de si para entdo se encontrar. Somente dessa forma, é que o “eu” podera

vivenciar o encontro verdadeiro consigo mesmo:

Do vale a montanha,

Da montanha ao monte
Cavalo de sombra,

Cavaleiro monge,

Por quanto é sem fim,

Sem ninguém que o conte,
Caminhais em mim
(PESSOA, 20186, p. 149-150)

A Ultima estrofe revela o segredo da caminhada do cavaleiro que se manifesta como
uma busca “sem fim” e que o percurso ndo esta fora, mas dentro: “Caminhais em mim”
(PESSOA, 2016, p. 149-150). A repeticao do verbo “caminhar” no ultimo verso das cinco
estrofes evoca a metéafora ocultista do caminho, ou seja, 0 aprendizado das ciéncias ocultas é
como um caminho cheio de ensinamentos e desafios para se alcancar o conhecimento. O
iniciado compreende que esse caminho € uma espécie de busca e que tal busca jamais termina
pois é impossivel desvendar o mistério em sua totalidade, havera sempre um horizonte de

descobertas, seja a nivel externo (novos conhecimentos), seja interno (refinacdo de si mesmo
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para se alinhar ao ocultismo). Além disso, cada vez que o verbo caminhar surge no poema, esse
estabelece uma fungdo de “chave” de compreensdo de como o sujeito poético deve executar sua
jornada. Na primeira estrofe, “Caminhais aliados” (Ibid, p. 149-150); na segunda, “Caminhais
secretos” (Ibid, p. 149-150); na terceira, “Caminhais libertos” (Ibid, p. 149-150); na quarta,
“Caminhais sozinhos” (Ibid, p. 149-150); na ultima, “Caminhais em mim” (lbid, p. 149-150).
Essa mudanga na forma de caminhar pode simbolizar cada grau que o iniciado alcanca,
determinando uma nova percepcao e sabedoria ocultista. O uso da segunda pessoa do plural na
conjugacdo do verbo caminhar, pode subtender que se refere ao cavaleiro e seu cavalo ou a
todos aqueles que passaram pelo processo de iniciagdo. Tendo vista essa forma de leitura, no
final do poema ao encontrarmos “Caminhais em mim” (PESSOA, 2016, p. 149-150), que
podemos considerar uma dupla possibilidade de leitura: o “em mim” pode se referir dentro de
si mesmo, pois muito dessa jornada pelo ocultismo acontece had nivel interno visando o
desenvolvimento integral das faculdades internas espirituais e ocultas do homem. Ou “em
mim”, pode evocar ainda que quem dita como deve ser a caminhada ¢ o proprio divino, ou seja,
a caminhada acontece em um nivel que transcende. Para a psicologia, essa estrofe pode
representar o processo de autoconhecimento que é algo interminavel e para que 0 mesmo

ocorra, é fundamental olhar analiticamente para dentro de si.

5.5 QUINTO MOVIMENTO: “A NOITE ME TRAZ E LEVA”

A morte foi um tema de constantes e profundas reflexdes na vida de Fernando Pessoa.
Conforme revela Ribeiro (2016), Pessoa inquietava-se com o que aconteceria apos a morte. Tal
inquietacdo ¢ traduzida na sua ultima frase, proferida em 1935: “Eu ndo sei o que o amanha
trara” (Ibid, p. 25). Para as ciéncias ocultas, a morte carrega diversas representacdes. Por
exemplo, para se tornar um iniciado, o escolhido simbolicamente precisa morrer para a vida
que levava até entdo e renascer para um novo caminho.

Com relacdo a morte propriamente dita, algumas vertentes ocultistas sugerem que a
morte € um retorno da centelha divina que cada individuo carrega a Deus. Para outras vertentes,
como a teosofia, € um recomeco. Seja esse recomego em um plano etérico, seja em uma nova
encarnagdo. Em um poema datado de 1932 (PESSOA, 1996, p. 74), Fernando Pessoa traz o
tema da morte:

A morte é a curva da estrada,
Morrer é s6 ndo ser visto.

Se escuto, eu te ouco a passada
Existir como eu existo.
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A terra é feita de céu.

A mentira ndo tem ninho.
Nunca ninguém se perdeu.
Tudo é verdade e caminho.
(PESSOA, 1996, p. 74)

Neste poema, a visdo da morte para o sujeito poético é de recomego, pois “a morte € a
curva da estrada” e “Morrer € s6 ndo ser visto” (Ibid, p. 74). A morte sendo curva da estrada
evoca a ideia da vida ser caminho para o iniciado, capaz de transcender a compreensao mundana
da propria vida. Para o ocultista a vida &, e sempre sera, estrada que permite a eterna busca da
verdade, da iluminagdo: “Nunca ninguém se perdeu / Tudo ¢é verdade e caminho” (Ibid, p. 74).
Para a psicologia analitica, a morte é simbolo de renovacéo dos processos de autoconhecimento.
Por exemplo, quando se sonha com morte, esta representa a transformagéo de um contetdo que
se renova assumindo outras qualidades. Assim ndo ocorreu o “fim” de tal conteudo, mas uma
mudanca dele.

Outro poema que aborda a temética da morte foi escrito em 1934 (PESSOA, 2016, p.
443), um ano antes de Fernando Pessoa vir a falecer:

Ja me ndo pesa tanto o vir da morte.
Sei ja que é nada, que é fic¢do e sonho,
E que, na roda universal da Sorte,

N&o sou aquilo que me aqui suponho.

Sei que ha mais mundos que este pouco mundo
Onde parece a nés haver morrer —

Dura terra e fragosa, que ha no fundo

Do oceano imenso de viver.

Sei que a morte, que € tudo, ndo é nada,
E que, de morte em morte, a alma que ha
N&o cai num pogo: vai por uma estrada.
Em Sua hora e a nossa, Deus dira.
(PESSOA, 20186, p. 443)

Na primeira estrofe, encontramos um sujeito poético que ressignificou a percepcao de

morte “Ja me ndo pesa tanto o vir da morte / Sei ja que ¢é nada, que ¢ ficgdo e sonho” (Ibid, p.
443). Esta visao pacifica diante de um dos temas que mais atemoriza 0 homem é devido a forma
com que 0 eu poético contempla o mundo e que é galgada no conhecimento ocultista de que
aqui somos sombras de quem verdadeiramente somos, somos espiritos temporariamente
“presos” na matéria (“N&o sou aquilo que me aqui suponho” [Ibid, p. 443]) e na certeza de
outras realidades além desta (“Sei que ha mais mundos que este pouco mundo” [1bid, p. 443]).
No final do poema, ha um retorno a nogéo de “morte” da metafora do poema anterior: a

morte € parte de um caminho eterno, “N&o cai num pogo: vai por uma estrada. / Em Sua hora e
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nossa, Deus dird” (Ibid, p. 443). Psicologicamente, voltamos a mesma representacéo da morte
como simbolo de renovacéo, de transformacéo.

Ver a morte como a possibilidade de um recomeco, uma renovagdo, como curva da
estrada reflete o0 aspecto pessoano da busca que nunca termina, da busca por si, por outras
realidades, da busca pela totalidade. Buscar € estar em constante movimento, em plena
transformacéo, em descobertas, em expansdo e também em recolhimento. A busca é via do ser

e do fazer, é a dinamica que impulsiona o existir.
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6 SOB O GRANDE LUAR A BUSCA E O CAMINHO EM SI, AS ULTIMAS
CONSIDERACOES

O homem € a sua imagem: ele mesmo e
aquele outro. Através da frase que é ritmo,
que é imagem, 0 homem — esse perpétuo
chegar a ser — é. A poesia € entrar no ser.

Octavio Paz

Quando o amigo Adolfo Casais Monteiro perguntou, em uma carta, sobre a crenga no
ocultismo, Fernando Pessoa (apud QUADROS, 1986, p. 189) responde: “Pergunta-me se creio
no ocultismo. (...) Creio na existéncia de mundos superiores ao nosso e de habitantes desses
mundos, em experiéncias de diversos graus de espiritualidade (...)”. Tal resposta evidencia certo
interesse do poeta por essa area de saber, ainda que, apenas por esta correspondéncia, nao seja
possivel ter clareza da profunda relacéo que existia entre Pessoa e as ciéncias ocultas. Todavia,
a explicagdo do poeta sobre sua crenga no ocultismo ndo diz respeito tdo somente a um interesse
do poeta, mas pode ser vista também como um reflexo sobre alguns dos acontecimentos
historicos de sua época.

Nas primeiras décadas do século XX — periodo em que Fernando Pessoa viveu e
escreveu essa carta a Casais Monteiro — a Europa e as Américas presenciavam a entao
efervescéncia das ciéncias ocultistas que emergiram com intensidade desde a segunda metade
do século XIX, em resposta ao dominio do racionalismo herdado dos iluministas. Uma sucessao
de sociedades secretas e ordens ocultistas despontam nos cenarios europeus, como bem observa
Lind (1981), quando nomes como Helena Blavatsky, Eliphas Levi, MacGregor Mathers e
Aleister Crowley ganham espaco, notabilizando essa retomada e “renascimento” do interesse
em vertentes do ocultismo. Tanto as artes quanto a psicologia receberam influéncias desse
espiritualismo moderno. Em relacdo & psicologia, pode-se dizer que “os fendmenos
espiritualistas atrairam o interesse de importantes cientistas” (SHAMDASANI, 2017, p. 12) e
serviram como matéria-prima para investigacdes sobre a parte inconsciente da psique humana.
Nas artes, no que se refere a literatura, por meio do simbolismo e do modernismo vemos uma
profunda reaproximacdo entre poesia e magia, relacdo que ficara adormecida apds o
romantismo. Muitos escritores importantes, como Yeats, Mallarmé e Rimbaud, foram
influenciados pelo ocultismo, desenvolvendo, em maior ou menor grau, a relacao entre a poesia

e o oculto.
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Além da influéncia da ascendente onda de ocultismo do periodo, proporcionando e
mesmo estimulando a relagdo poesia-magia, estudiosos como Zenith (2011) e Lind (1981)
afirmam que, desde muito jovem, Fernando Pessoa demostrava certo desassossego espiritual e
inquietacdes sobre a apreensdo da realidade, os quais podem ser observados nos poemas juvenis
de Alexander Search. Além disso, as figuras familiares da tia Anica e do tio Henrique Rosa
configuraram-se como portas de acessos ao universo das ciéncias ocultas, no qual Fernando
Pessoa mergulhou, mas, como constataram Zenith (2011) e Simdes (1950), sempre amparado
pela razdo. Assim, “Pessoa, de certo modo, acreditava em tudo, mas sem ter fé em nada”
(ZENITH, 2011, p. 197), destacando um ocultismo de viés racionalizante. Mesmo que o oculto
tenha acontecido em um nivel solitério, introvertido e introspectivo em Pessoa, sua jornada foi
marcada por acontecimentos importantes em nivel coletivo, como a visita do mago Crowley, o
artigo no jornal defendendo a Maconaria, a carta ao escritor e critico Adolfo Casais Monteiro e
0 grupo da Revista ORPHEU que era, no seu todo, composto por conhecedores ou pessoas que
se relacionavam com alguma vertente ocultista.

Avido pesquisador do ocultismo, Pessoa possuia muitos titulos sobre o assunto em sua
biblioteca particular. Esse contato com o ocultismo nédo se sucedeu de maneira una. Ao longo
de sua vida, o poeta foi conhecedor e estudioso de inimeras linhas do oculto, que influenciaram
sua obra literaria, mas sem se filiar ou se devotar a nenhuma delas. Se a totalidade for observada
pela metafora de um mosaico — cada parte diferente é uma faceta do todo — podemaos considerar,
entdo, que € preciso apreender cada um dos seus diferentes fragmentos estruturadores para se
chegar ao todo. Rosa-cruz, Maconaria, magia, gnosticismo, hermetismo, alquimia, paganismo,
neopaganismo, teosofia e astrologia, entre tantas outras correntes ocultistas, sdo pequenos
fragmentos portadores de uma face da grande totalidade que constitui o oculto. Ser maltiplo
para ser todo. A cada vertente que Fernando Pessoa percorria era como se executasse um
movimento de aproximacdo da possibilidade de atingir a totalidade.

Os preceitos do que Pessoa aprendia na sua caminhada pelo ocultismo eram transpostos
para diversos poemas e projetos literarios. A obra Mensagem (2018) e “Primeiro Fausto”
(PESSOA, 1952, p.190-192), segundo Luna (2005) e Ribeiro (2016), foram costuradas por
filosofias, percepcBes ou elementos ocultistas, seja em nivel de metaforas ou mesmo formal
(como no caso de Mensagem). Fernando Pessoa cultivava a concepcao de que tudo e simbolo
e de que a verdade divina estaria ocultada por principios simbdlicos. Zenith (2011, p. 204)
observa que, para o poeta, “o mundo exterior, visivel, estaria repleto de simbolos
correspondentes a outros niveis de realidade”. Muito mais intensa e profunda que a nogao de

simbolo para os simbolistas, 0 poeta tinha uma crenca enraizada no simbolismo propriamente
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dito. Tal crenca participa da sua criacdo poética, a linguagem dos poemas ocultistas segue o
principio do oculto, de ser “encoberto”. Isso explica a caracteristica simbolica dessa linguagem.
A palavra ¢ simbolo a ser decifrado. A linguagem de Pessoa, para ser “compreendida, precisa
ser considerada a partir de todo o universo relacionado a esse simbolo. Uma leitura puramente
racionalista dificilmente alcancara todos os meandros da escrita de Fernando Pessoa”
(RIBEIRO, 2009, p. 81).

O poeta € um fingidor, mas também é um buscador... O ocultismo em Pessoa, para
Centeno (1985a), ndo pode ser visto como ponto de chegada, mas como uma via eterna. 1sso
porque o oculto jamais podera ser completamente desvendado, “e a iniciagdo — iniciagao ao
mistério — embora tenha por fim, em ultima instancia o conhecimento das coisas divinas, ou do
lado divino das coisas, nunca chega na verdade a permiti-lo” (CENTENO, 1985, p. 71).

Contemporaneo de Fernando Pessoa, 0 médico e psiquiatra suico, Carl Gustav Jung —
ao lado de outros cientistas tais como Sigmund Freud, Théodore Flournoy e Pierre Janet — foi
um dos precursores nos estudos dos sonhos e da parte inconsciente da psique humana. O
trabalho de Jung langou um novo olhar sobre a psicologia, transformando a viséo sobre a psique.
Assim, o inconsciente para Jung pode ser compreendido como fonte infindavel de criacéo.
Conceitos como simbolo, arquétipo, inconsciente pessoal, inconsciente coletivo e processo de
individuacdo sdo elaborados pelo psiquiatra suico, que tem como base de sua investigacao a sua
experiéncia psiquiatrica e seu amplo conhecimento das diversas culturas do mundo, das
tradicdes da alquimia, da mitologia e do estudo comparado da historia das religides —
compreendidas por ele como autorrepresentacdes das dinamicas dos processos psiquicos
inconscientes.

Toda a poesia de Fernando Pessoa é busca por uma realidade que transcende e busca
pela totalidade ao se confrontar com a incapacidade de apreender o real. A partir dessa busca,
o0 poeta foi levado ao ocultismo. E consenso entre muitos estudiosos, biografos e criticos
pessoanos a intertextualidade profunda que existe entre a poesia e as ciéncias ocultas na obra
de Fernando Pessoa. A poesia ocultista pessoana, como bem observou Eduardo Lourenco
(2017, p. 223), “cobre o espaco inteiro da vida e da obra de Pessoa”, sendo esta poesia a
“primeira grande manifestacdo do génio poético de Pessoa” em matéria de beleza, coeréncia e
autoconsciéncia. Contudo, apesar dessa visdo de Lourenco, pouco destaque ainda se da aos
estudos sobre ocultismo na poesia pessoana, 0s quais por muito tempo foram inexpressivos e
vistos a margem. Isso acontece porque, explica Quadros (1988, p. 191), o oculto, o divino, a

busca pelo que transcende, ¢ considerando o tema “de mais dificil aproximagao e leitura”. Além
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disso, as ciéncias ocultas, devido a sua carga histérica, por muito tempo foram vistas como um
tema obscuro para as ciéncias e para a academia.

O ocultismo na obra do poeta € acolhido a partir de diferentes perspectivas e formas de
leituras, como constata Ribeiro (2009) ao observar que muitos pesquisadores percorreram
caminhos distintos na busca da compreensdo do ocultismo em Fernando Pessoa, “que, podemos
dizer, trata-se de um universo dentro de outro, o universo ocultista dentro do universo pessoano,
pois a leitura da obra de Pessoa a partir de um viés esotérico e oculto como principal referéncia
mostra o0 quanto ha para ser explorado nesse sentido” (Ibid, p.80). Pessoa construiu uma visao
prépria de ocultismo, como podemos constatar ao acompanhar sua trajetéria e em inimeros
fragmentos textuais refletindo ou teorizando o oculto e suas linhas. E com o intuito de expandir
o0s niveis de leitura da poesia ocultista de Fernando Pessoa ortdnimo — sem a pretensdo de
determinar uma otica “correta” ou “melhor” do que qualquer outra, mas de apresentar mais uma
entre tantas possibilidade de visdes que a poesia ocultista comporta — que buscamos analisar as
metaforas ocultistas pelo viés da psicologia analitica, tendo em vista que tais metaforas podem
ser compreendidas como representacdes da busca de Fernando Pessoa por si mesmo, da busca
pela totalidade e por uma realidade que transcende.

Ao optarmos por fazer um cruzamento entre poesia e psicologia, nossa pretensao néo
foi tracar hipoteses reducionistas a respeito da criacdo poética de Pessoa, elaborando
interpretacdes psicoldgicas superficiais cotejando suas poesias com determinados eventos de
sua vida pessoal. Afinal, apesar da vida psiquica pessoal do criador evidenciar certos tracos em
sua obra, esses tracos ndo explicam a cria¢do em si. Posto isso, nosso olhar focou-se tdo somente
na conexao da psicologia analitica aos poemas ocultistas de Fernando Pessoa ortbnimo pela via
simbdlica. Considerando que toda obra artistica se insere na dimensao simbdlica, a psicologia
foi utilizada neste trabalho como instrumento que auxiliou a ampliar os niveis de leitura da obra
a partir dos simbolos intrinsecos ao trabalho artistico os quais sdo canalizados a partir do
inconsciente pessoal do artista em consonancia com o inconsciente coletivo (JUNG, 2013a).
Assim, as metaforas ocultistas foram examinadas em nossa analise como simbolos —
representacdes de possiveis conteddos da psique pessoal de Fernando Pessoa —, sendo estes
também simbolos que refratam do coletivo, como participantes ativos na vida do poeta e em
suas producdes. Dessa forma, tratamos o ocultismo como um simbolo originario do coletivo e
investigamos as possiveis formas com que esse simbolo foi apreendido por Fernando Pessoa e
representado nas metéforas poéticas. Com essa aproximacao, foi possivel empreendermos a
analise das metéaforas ocultistas nas poesias de Fernando Pessoa ortbnimo trazendo a

representacdo dessas metaforas costuradas pelo ocultismo a luz da psicologia profunda.
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Os poemas por nos selecionados revelaram temas recorrentes nas poesias ocultistas
pessoanas: a questdo da fragmentacdo; o tema de que tudo é simbolo e do oficio de poeta
conectado a figura do mensageiro divino; a temética do reconhecimento e do confronto consigo
mesmo; 0 tema da busca; e a questéo da ressignificacdo da morte. Apesar destas serem tematicas
recorrentes no Pessoa ocultista, ratificando a complexidade da obra pessoana que abriga
diversos olhares, nossa analise propds outros niveis de leitura: 0s poemas ortonimicos
escolhidos e seus recortes tematicos podem ser compreendidos também como representacdes
simbolicas das dindmicas psiquicada referentes a busca de Fernando Pessoa por si mesmo, a
busca pela totalidade e a busca por uma realidade que transcende. Apesar da busca pela
totalidade, os poemas mostram que esta nunca é alcancada. Em parte, porque a lirica moderna
¢ a poesia da dissonancia, refletindo a impossibilidade da totalidade e da unidade para 0 homem
fragmentado em um mundo fragmentado (TUTIKIAN, 2015). Pessoa, como individuo que
viveu e produziu sua obra em pleno modernismo, capta as influéncias do coletivo de sua época
transformando-as a partir de sua percepcdo pessoal em matéria-prima para concep¢do do seu
projeto poético.

Assim, o ocultismo pode configurar-se como o caminho de uma busca interminavel.
Essa busca que é descoberta, é transformacdo, é desassossego, que atravessa cada verso, 0
ritmo, a imagem do poema. Essa busca que é transcendéncia, que se faz poesia. A busca é o
préprio caminho porque, como aprendemos com o Primeiro Fausto (PESSOA, 1996, p.120): “o

segredo da Busca ¢ que ndo se acha”.
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ANEXO A - TEXTO « UM CASO DE MEDIUNIDADE»

UM CASO DE MEDIUNIDADE!?

(Contribuicdo para o estudo da actividade subconsciente do espirito)

1. Como se induziu a mediunidade.

a) Base histérica ou histero-neurasténica (averiguar e analisar os caracteristicos psiquicos
dessas nevroses, determinar em que se relacionam com os fenémenos tipicos da chamada
«mediunidade» — em parte aqui, em parte em outra seccao deste estudo).

b) Auto-sugestdo progressiva pelo estabelecimento de uma (pelo menos relativa, mas
eficazmente activa) crenca na realidade espirita destes fendmenos pela leitura de obras de
ocultismo e de teosofia.

¢ ) Elementos de sugestéo, colhidos em conversa, prolongamento dos anteriores, e somando-se
com

d) Elementos de sugestdo hipndtica ou simili-hipnotica (a mediunidade comegou a seguir a uma
leve hipnose). e) O estado de depressao produzido por: 1) desgostos e perturbagdes varias, 2) a
prépria perturbacdo mental causada pelo aparecimento dos fendmenos mediunicos, tanto por
esse aparecimento, como pelo contetdo das chamadas «comunicagdes», e 3) o conflito entre
tudo isto e o basilar e normal espirito de lucidez, l6gica e necessidade de precisdo cientificas,
cepticismo filosofico e tendéncia para a analise raciocinada.

f) Os estimulos mentais — curiosidade quanto ao futuro, ansia de conhecer, etc. —
normalmente humanos, primeiramente suscitados por estudos astrologicos, e depois agravados

pela prépria presenca dos factos antecedentemente descritos.

2. Progresso da mediunidade. (Marcha da doenca?)

a) Declaragdo amorfa da escrita automaética, imperfeita e desconexa (a seguir, como se disse, a
uma leve hipnose, e relacionada com ela por o primeiro nome escrito, etc.).
b) Aparecimento de fendmenos de ligeira visdo com aumento de fixacao retiniana de imagens

e uma presumida capacidade de ver a chamada «aura etérica.

102 PESSOA apud LOPES, 1977, p. 505.
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c ) Aparecimento da escrita automética desenvolvidamente e depois com uma pretensa
comunicacdo de diversos espiritos, sem resposta a perguntas, etc. (seguiu-se a escrever uma
extensa carta sobre o assunto, g.n.)

d) Aparecimento (a seguir a assisténcia aos fenomenos interpretativos da cartomancia) de uma

mimica medilnica, sobretudo relevada na segunda sessdo de cartomancia a que assistiu.

3. Concomitantes psiquicas da mediunidade.

a) Desaparecimento (salvo raras intermiténcias) da accdo continua e licida das faculdades
superiores do espirito — aumento da dispersdo mental, fraqueza de vontade (e de inibicdo
sobretudo) agravada, gradual substituicdo das faculdades do sonho as de relacdo com a
realidade concreta (mundo exterior} e abstracta (l0gica e espirito cientifico).

b) Desvio inferiorizante das faculdades de imaginacdo, tendendo a imagem visual para
substituir a ideia abstracta (como na semi-sonoléncia e nos cérebros inferiores — FF).

c¢) Enfraquecimento da sensibilidade sa e da sociabilidade, com um concomitante aumento da
sensibilidade estéril e introspectiva, uma incapacidade crescente para medir a importancia dos
factos, um apagamento da afectividade, um acréscimo do egoismo e da indiferenca.

d) Aumento dos desvios ideativos e sentimentais caracteristicos do temperamento, e
suscitamento de outros (porventura latentes, mas, em todo o caso, normalmente de fraquissima
substancia); acréscimo da irritabilidade e da excita¢do nervosa.

e) Debilitacdo fisica e perturba¢des funcionais do organismo fisico.

4. Andlise das chamadas «comunica¢es» mediunicas.

a) Os romances do subconsciente: as comunicacdes ndo passam em geral de um produto inferior
e estéril de 1) a actividade imaginadora e baixa do subconsciente funcionando, como quando
durante o sono, liberto do controlo do consciente, 2) a actividade do subconsciente no que
residuo de elementos do consciente, trabalhando como que em imitacdo deste, 3) a actividade
memoriada do subconsciente, reproduzindo elementos gravados que 0 consciente néo atinge.

b) Auséncia de elementos estranhos ao conhecimento do individuo. Onde parece havé-los 1)
verifica-se que ha erro, sendo puramente romance 0s «factos» apresentados (caso de Margaret
Mansel); 2) verifica-se que sdo factos gravados na memoria subconsciente, que o consciente
esqueceu que lera ou presenciara; 3) verifica-se que representam previsoes tiradas por uma

espeécie de raciocinio mais rapido e mais habil que o consciente; 4) verifica-se que........ (cabe
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aqui analisar os factos de previsfes que se realizam. Muitas vezes estes casos ndo séo tantos
que se ndo possam explicar por mera coincidéncia, sendo imensamente maior 0 nimero dos
que ndo se realizam; outras vezes, quando a precisdo seja tal que um facto baste para ser
estranho, verifica-se que ha fraude; outras vezes ainda, e estas sdo as que restam, dando de
barato que haja legitimidade nos factos, cumpre averiguar que modalidade especial tem o
subconsciente como subconsciente 8 para atingir ccrtos detalhes distantes e certos detalhes
futuros, observando-se sempre que esses fendomenos — serem verdadeiros — sao em geral,
sendo sempre, dados em pessoas ndo sé doentes — 0 que pouco importaria, pois teriamos que
averiguar o que é a doenca — mas absolutamente inferiores, mental e moralmente.

c) Auséncia de ideacdo superior é a do medium. A expressdo estilistica e filosofica é a do
medium, e quando ndo o seja, basta procurar entre 0s presentes ou 0s sugestionadores quem
possa haver induzido essa ideacdo por sugestdo. Nao ha caso de ideacdo superior em medium
desacompanhado de individuos superiores. (Notar, em todo o caso, que a circunstancia de o
delirio ser frequentemente acima do nivel mental do individuo, é caracteristico da grande
histeria— V. Richer «L’hystéro-épilepsie»).

e) As contradigdes e contrariedades das comunicacdes resultam 1) das contradi¢fes no caracter
do médium, 2) da critica do consciente ao subconsciente ao emitir esses «comunicados», 3) das
sugestdes multiplas recebidas.

f) Em momentos especiais de cansaco ha elementos emanados de sugestdes alheias (alcance
destas sugestdes).

g) Ldgica da profecia— 1) ou se profetiza segundo o que se quer ou se julga bom, ou 2) segundo
0 que — bom ou mau — se afigura provavel (como por critério astrolégico), ou 3) por uma
reaccdo do subconsciente, resultante da duvida do consciente, se profetiza em desarmonia, por
vezes subtil, com o que se disse e de que se duvidou.

h) Os elementos aparentemente inexplicaveis — 1) e.g. — a construcdo de hordscopos, 2) n°
406, (...)

i) A intromissdo do consciente no subconsciente (0 mediunismo em flagrante delito): 1) a
falseacdo dos relatos, 2) o célculo intrometido entre resposta e resposta nas comunicagoes, 3) a

accado do consciente no sentido de colaborar com o inconsciente (solugdo das iniciais, etc.).

5. Conclusoes.

a) A mediunidade resulta de um desequilibrio mental, andlogo ao produzido pelo alcoolismo,

sendo muitas vezes o estado podrémico da loucura declarada. (Casos)
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b) O subconsciente tem faculdades de ordem diferente do consciente, mais afinadas em certos
pontos, mas absolutamente inferiores, e que, quando aplicadas nestes casos, se desviam do seu
fim original, que é a conservacdo do organismo.

c¢) Nada, até hoje, prova a presenca de espiritos comunicantes, sendo para iSSo Se provar preciso
demonstrar primeiro que nas faculdades, ainda mal estudadas, do subconsciente, ndo cabe
elaborar todos os fendmenos a que se chama de mediunidade.

d) A mediunidade é um estado morbido participante daqueles que produzem de um lado a
loucura, do outro o crime. O crime, a loucura o suicidio sdo o0s aboutissements inevitaveis da
autointoxicacdo medilnica. Quando se ndo chegue a tanto, chega-se a loucura moral, a
perversdo sexual, e a incapacidade para a vida social pela absoluta desagregacdo dos instintos
sociais, sem uma correspondente compensagdo social, como no génio e no talento, onde a
amoralidade € frequente, mas onde o serem génio e talento compensam a falha.

e) Anélogos ao do espiritismo contemporaneo temos no passado as epidemias dancantes da
idade média e os outros fendmenos estudados por Richer nos apéndices do seu livro sobre a
Grande Histeria.

) O espiritismo tende, sem compensa¢do alguma, a atacar o espirito cientifico: nem a arte, nem
a moral, nem a propria religido ganham com isso. A arte ndo se faz pelo subconsciente em
liberdade, mas pelo subconsciente dominado. A moral ndo se faz com a perda da inibigéo e a
anulacdo da vontade, que sdo as primeiras necessidades da moral. A religido ndo pode assentar
no desenvolvimento do egoismo, nem na quebra dos lagos sociais.

g) O espiritismo devia ser proibido por lei, pela mesma razao que as publicacdes obscenas e 0s
espectculos tendentes a suscitar nos cérebros fracos o vicio e o crime. (?).

h) Para bem da civilizacdo grega que € a nossa, embora disfargada, devemos renunciar a esses
elementos indios, persas, e de outras racas de civilizacdo inferior que pelo cultivo constante das
faculdades inferiores, tendem a destruir, no individuo, a supremacia da razdo, na espécie o
instinto gregério, na civilizacdo actual a sua base de ciéncia e arte que herdamos da nossa mée
comum, a Grécia.

i) Quando muito, os fendmenos do ocultismo e do espiritismo deviam ser, como na antiguidade,
pertenca de uma seita restrita, e ndo lancados pela sociedade dentro, como se fossem para toda
a gente.

J) A forga criadora do Universo deu-nos, através dos sentidos (talvez limitados) que nos
concedeu, a realidade exterior como tipo de Realidade, e 0 nosso espirito apenas como perceptor

dessa Realidade. Sair daqui € violar as leis fundamentais da Natureza e de Deus. O que Deus
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fez oculto (se Deus fez alguma cousa oculta) é para se conservar oculto. Se ndo, ele té-lo-ia
feito claro.

k) O actual movimento ocultista resulta a) da desagregacéo do cristianismo, que luta, a todo o
transe, para se conservar sob todas as formas que lhe aparecam, b) da nossa civilizagdo
internacional que tornou possivel aos elementos emanantes de civilizagdes como as da india e
da China de chegarem até nds, c) da incapacidade de uma geracdo neurastenizada pela rapidez
excessiva do progresso moderno, industrial, cultural e cientifico, em se adaptar de pronto ao

tipo de mentalidade que € necessario que corresponda as ideias-fontes desse progresso.

Gracia Mater, dirige-nos !
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ANEXO B — TEXTO « O ENSAIO SOBRE A INICIACAO »

O ENSAIO SOBRE A INICIACAQ

Havia trés razdes pelas quais nas religides pagas certas verdades, ou coisas supostas
serem verdades, eram transmitidas s6 em segredo e reclusao, por inicia¢do. A primeira era uma
razdo social: pensava-se que essas tais verdades eram impréprias para transmissdo a qualquer
homem, a nau ser que ele estivesse em certa medida preparado para as receber, e que elas teriam
resultados sociais desastrosos se fossem tornadas publicas, pois isso significaria que seriam mal
compreendidas. «Etiamsi revelare destruere est..» A segunda era uma razdo filosofica:
supunha-se que, em si préprias, essas verdades ndo eram de um género que 0 homem comum
pudesse compreender e que lhe poderia advir confusdo mental e desequilibrio na conduta se lhe
fossem inutilmente comunicadas. A terceira era, por assim dizer, uma razéo espiritual: pensava-
se que, por serem verdades da vida interior, essas verdades ndo deviam ser comunicadas, mas
sugeridas, e que a sugestdo devia ser impressiva, rodeada de secretismo, para que pudesse ser
sentida como de valor; de ritual, para que pudesse impressionar e surpreender; de simbolos,
para que o candidato fosse forcado a abrir o seu préprio caminho, lutando por interpretar os
simbolos, em vez de se julgar cheio de conhecimento se a comunicacdo tivesse sido feita por
ensinamento dogmatico ou filoséfico.

Né&o digo que estas trés razdes se apresentassem claras ou em separado ou em conjunto,
embora assim divididas, nos espiritos dos antigos, sacerdotes ou leigos das suas religides. Mas
digo que, quando nédo por inteligéncia directa, a0 menos por intuicdo, eles basearam as suas
religiGes neste esquema divisional.

As religides dos Antigos, e sobretudo as religides pagds da Grécia e Roma, que sdo as que mais
nos interessam, uma vez que 0s nossos espiritos sdo seus filhos, estavam divididas em trés
formas. Havia uma forma social, o culto, que era 0 do homem como cidaddo. Havia uma forma
individual, a poesia, que era do homem como ndo-cidadao; cumprido o culto devidamente, ele
podia interpretar para si 0s deuses como entendesse e elaborar as suas lendas como lhe
parecesse mais adequado. E havia uma forma secreta, a inicia¢do, que participava em segredo
das caracteristicas de ambas: era individual porque, mesmo quando a iniciacdo era colectiva
como nos grandes Mistérios pagdos, era sempre o individuo o iniciado e ndo o grupo; era social,

porgue a inicia¢do era comunicada em ritual e o ritual é social.

103 PESSOA apud CENTENO, 1985b, n.p.
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O que com os Cristdos raramente esta associado ou fundido com a poesia como
acontecia com os pagéos. (Ndo compreenderemos a ldade Média até que compreendamos que
a teologia era a sua poesia, que a auséncia de poesia entdo mais nao era que a presenca da poesia
sob outra forma).

Todas as religides, porém, estdo no mesmo estado que as grandes religides pagas. As
trés formas de religido serdo encontradas de uma forma ou de outra em todas. Nas religides
cristas, por exemplo, temos o culto publico, quer seja altamente cerimonial como na Igreja
Romana, quer pobre até a nudez como nas seitas protestantes extremistas; temos a religido
individual significando a reflexdo pessoal sobre os dogmas e formulas de fé, e isto € teologia
onde (com os pagdos), era antes poesia; e temos a vida interior do cristdo, que € a sua iniciacdo,
porque nas religides cristas a iniciacdo é considerada como dada por Cristo, s, misticamente,
e ndo por qualquer sacerdote ou hierofante ritualmente ou ceremonialmente. Por outras palavras
— cujo sentido mais exacto sera compreendido mais tarde — a iniciagdo pagad encaminhou-se
para a Magia, como fazem todas as iniciagdes rituais, e a inicia¢do cristd encaminhou-se para o
Misticismo, como fazem todas as iniciacdes meditativas.

Qualquer que seja 0 nimero de graus, exteriores ou interiores, na escala de ascensao
para a verdade, eles podem ser considerados como trés — Neofito, Adepto e Mestre. Na
realidade, os graus sdo dez — quatro para o Nedfito, trés para o Adepto e trés, por assim dizer,
para o Mestre. Ha realmente também dois intergraus que ficam entre o primeiro e o segundo, e
entre 0 segundo e o terceiro ha ordens, estas também ndo numeradas. Os graus ndo numerados
sdo graus de noviciado, enguanto os outros sdo, cada um na sua medida, graus de realizacao.

O Neodfito, ao longo dos graus que esta expressdo descreve, € essencialmente um
aprendiz; o seu caminho é em direc¢do a realizacdo do conhecimento na esfera exterior. No
Adepto, ao longo dos seus trés passos, ha um progresso na unificacdo do conhecimento com a
vida. No Mestre ha, ou diz-se que ha, uma distribuicdo da unidade assim atingida em virtude
de uma unidade mais elevada.

Uma comparagdo com coisas mais simples tornara isto mais claro, creio. Suponhamos
que o escrever grande poesia é o fim da iniciagdo. O grau de Neofito serd a aquisicdo dos
elementos culturais com que o poeta tera de tratar ao escrever poesia e que sdo, grau a grau e
no que se afigura ser uma analogia exacta: 0) gramatica, 1) cultura geral, 2) cultura literaria
particular, 3) [incompleto no original, e a numeracgéo salta] O grau de Adepto sera, extraindo a
analogia da mesma maneira 5) o escrever poesia lirica simples como num poema lirico comum,
6) o escrever poesia lirica complexa como em, 7) o escrever poesia lirica ordenada ou filosofica

como na ode.
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O grau de Mestre sera, da mesma maneira: 8) 0 escrever poesia épica, 9) 0 escrever
poesia dramética, 10) a fusdo de toda a poesia, lirica, épica e dramatica em algo para l& de todas
elas.

Ao leitor desta analogia literaria ocorrerdo trés observagdes. A primeira € que se pode
ser poeta sem os graus de Nedfito, Adepto do primeiro grau de Adepto sem sequer se «tomar»
0 primeiro grau de nedfito. A segunda é que a progressdo descrita ndo corresponde a que
habitualmente acontece na vida, seja ela a de um poeta ou a de qualquer outro homem. A terceira
é que a funcao de toda a poesia, lirica, épica e dramatica, em algo que fica para além das trés,
é uma realizacdo que excede a compreens&o.

Levei o leitor a fazer estas observagdes para que eu pudesse, replicando-lhes, completar
a analogia com uma explicacéo.

Quanto a primeira observacao: O primeiro grau de Adepto €, na verdade, o primeiro
grau real da iniciacao real. Um mistico simples, que funde a sua fé e a sua vida, atingiu 0 comeco
da iniciacdo real, enquanto o nedéfito aperfeicoado, no qual a fé (ou conhecimento) e a vida
ainda estdo separados, ndo a atingiu. Mas se o Adepto espontaneo tiver atingido o Quinto Grau
sem ter passado pelos cinco primeiros (que incluem o grau Zero), tera de permanecer largo
tempo a entrada da Camara do Meio, onde se pode adequadamente dizer estar «colocado» 0
primeiro grau de Adepto. Para passar ao Sexto Grau ele terd, em certo sentido, de voltar ao

principio.
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ANEXO C - POESIA « NO TUMULO DE CHRISTIAN ROSENCREUTZ »

NO TUMULO DE CHRISTIAN ROSENCREUTZ%

N&o tinhamos ainda visto o cadaver de nosso Pai prudente e sébio. Por
isso afastamos para um lado o altar. Entdo pudemos levantar uma chapa
forte de metal amarelo, e ali estava um belo corpo célebre, inteiro e
incorrupto..., e tinha na mao um pequeno livro em pergaminho, escrito
a oiro, intitulado T., que é, depois da Biblia, 0 nosso mais alto tesouro
nem deve ser facilmente submetido a censura do mundo.

FAMA FRATERNITATIS ROSAEAE CRUSIS

|

Quando, despertos deste sono, a vida,
Soubermos o que somos, e o que foi
Essa queda até Corpo, essa descida

Ateé a Noite que nos a Alma obstruiu,

Conheceremos pois toda a escondida
Verdade do que é tudo que ha ou flui?
N&o: nem a Alma livre é conhecida...

Nem Deus, que nos criou, em Si a inclui.

Deus é o Homem de outro Deus maior:
Adam Supremo, também teve Queda:
Também, como foi nosso Criador,

Foi criado, e a Verdade Ihe morreu...
De além do Abismo, Sprito Seu, Lha veda;

Aquem ndo a ha no Mundo, Corpo Seu.

104 PESSOA, 1996, p. 108-110.



Mas antes era o Verbo, aqui perdido
Quando a Infinita Luz, ja apagada,

Do Caos, chao do Ser, foi levantada

Em Sombra, e o Verbo ausente escurecido.

Mas se a Alma sente a sua forma errada,
Em si, que € Sombra, vé enfim luzido
O Verbo deste Mundo, humano e ungido

Rosa Perfeita, em Deus crucificada.

Entdo, senhores do limiar dos Céus,
Podemos ir buscar além de Deus

O Segredo do Mestre e 0 Bem profundo;

N&o s6 de aqui, mas ja de nos, despertos,

No sangue actual de Cristo enfim libertos

Do a Deus que morre a geracdo do Mundo.

i

Ah, mas aqui, onde irreais erramos,
Dormimos o que somos, e a verdade,
Inda que enfim em sonho a vejamos,

VVémo-la, porque em sonho, em falsidade.

Sombras buscando corpos, se 0s achamos

Como sentir a sua realidade?

Com méos de sombra, Sombras, que tocamos?

Nosso toque € auséncia e vacuidade.

Quem desta Alma fechada nos liberta?
Sem ver, ouvimos para além da sala

De ser: mas como, aqui, a porta aberta?

141
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Calmo na falsa morte a nés exposto,
O Livro ocluso contra o peito posto,

Nosso Pai Roseacruz conhece e cala



ANEXO D - POESIA « O ENCOBERTO »

O ENCOBERTO!®

Que symbolo fecundo
Vem na aurora anciosa?
Na Cruz Morta do Mundo

A vida, que ¢ a Rosa.

Que symbolo divino
Traz o dia ja visto?
Na Cruz, que é o Destino

A Rosa, que é o Christo.

Que symbolo final
Mostra o sol ja disperso?

Na Cruz morta e fatal

105 PESSOA, 1996, p. 85.
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ANEXO E - POESIA « DEPUZ, CHEIO DE SOMBRA E DE CANSACO»

Depuz, cheio de sombra e de cansaco,'%®

As armas da magia entre onde estdo
Os livros sacros com quem tenho o laco
Que da a alma a Forca e a Vis&o.

Ai, ndo pude depor meu coracao!

Quam alto fui para o que todos sao!
Quam baixo para quanto quiz em mim!
Vi e toquei 0 que a outros € visdo

Em sombras ou desejos, vaga e escura,
Na confuséo da confuséo sem fim

Sou hoje a minha prépria sepultura.

Tenho deserto e alheio o coragéo.

Quantos, com longo estudo e fiel vontade,
Tentam pisar as sendas do Poder,

Sem que sintam uma unica verdade,

Sem que o invocado espirito appareca,
Sem que o dominem, se é apparecido,
Sem que sintam, como eu, sobre a cabega.
A coroa dos magos — ah, mas essa,

Se é de gloria no nitido esplendor,

E de espinhos no intimo sentido.

Por mais alto que o Mago suba e attinja

O commercio dos anjos que ha no Além,

E da cor livida do Alem se tinja,

Que mais que 0s outros, que aqui dormem, tem?
Se ailusdo, o symbolo e a sombra

S&o o que rege tudo, regerédo
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O mesmo Além que o nosso exfor¢o empana
Com o que de iluséo a si se ensombra.
Se tudo que nos falla nos engana,

Porque é que 0s Anjos ndo enganarao?

Vi Anjos, toquei Anjos, mas néo sei
Se Anjos existem. Tal me achei ao fim
D’esse caminho de que regressei

E vi que nunca sahirei de mim.

V& sciencia, inda que aqui, no rito certo,
Os Anjos certos viessem a chamada,
Servos da invocagédo que os trouxe perto.
Mestres do templo que Ihes foi a estrada.
Arte va, porque tudo, inda que obtido,
Deixa as nevoas que somos taes quaes sao,
Sem mais que uma presenca sem sentido,
Passando, como um cheiro ou um ruido,

Nas camaras rituais da ilusao.

Annos e annos de confusa sciencia,
Lida e relida até me ser meu ser,

Me ergueram a submersa consciencia
A superficie clara do querer.

Tracei 0s signaes certos, invoquei.
Obedeceram Anjos ao que eu quis.
Nada sou, nada fiz e nada sei.

Quantos se orgulhariam do que eu fiz!

Quem me diz que nédo ha, Senhor do Mundo.
Um Spirito que illude? Quem me diz

Que, quanto mais o incognito approfundo,
Mais de illusdo e erro ndo me innundo?

Sei que, quanto maior, mais infeliz.
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N&o ha ja fé, nem sciencia, nem certeza

No gue sou eu pra mim. Vermes me minam
De outra, peor, mais negra natureza

Que os que ao Mestre destruem na atra valla.
Tudo me é escuro, inda que com destreza
Os caminhos da sombra me illuminam

As dez luzes divinas da Kabbalah.

Meus pés pisam a Camara do Meio.
Minhas méos tocam o que 0s Anjos sdo.
Ja de onde estou branqueja o Limiar

Do intimo Sacrario. Sinto o ar

Do silencio ulterior tocar meu seio,

E rasgam-se olhos no meu coracao.

Mas que € tudo isto, se isto ndo é nada?
Que sei eu d’isto, que bem pode ser
Aquella aerea, falsa e linda estrada
Que nos desertos se consegue ver?

Venci? Perdi-me? Nao o sei dizer.

Poder! Poder! Ah, sempre a maldicéo
Da substancia do mundo! Quem me dera
Quem me nascera no ermo, coragdo
Antes a ansia de ser s6 mesquinho,
Antes um somno cheio de perdao,

E ser agora qual menino eu era,

Da verdade mais préximo visinho.

(Dos mesmos Anjos mais fiel visinho).

Caminhei como os homens; sou como esse
Que viajou paizes por achar,

E ndo achou mais nelles do que houvesse



Na Patria de onde se houve de apartar.

Tudo € aqui, mais mar ou menos mar.

Ah, ndo é essa, a Outra Cousa da alma,
Que ella no fundo incognito que tem
Anceia — a grande e verdadeira calma,

Sem querer nem poder, 0 Summo Bem.

Com o escopro e 0 malhete do alcangar
Quebrei a Pedra Cubica do Altar

E a Pedra Cubica se abriu em Cruz.

Quebrara o altar, entdo a mim quebrei
entdo em sangue

Sobre o centro da Cruz me derramei.

Alli sacrificado, ou sacrifico,
Exausto, nullo, senti meu enfim

Aquelle coragéo que era ficticio
Consegui. Paz profunda, meus irmaos!
Prezas (- - -) as maos

Minha extraordinaria liberdade

Corajosa (- - -)

Symbolos? Sonhos! A verdade é a alma

Converti
Os cincos pontos pelos quaes me ergueram
Nas cinco chagas pelas quaes cahi.

Em cinco rubras pétalas flori.
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ANEXO F - POESIA « NESTE MUNDO EM QUE ESQUECEMOS »

Neste mundo em que esquecemos

Somos sombras de quem somos,

E os gestos reais que temos

No outro em que, almas, vivemos,

S&0 aqui esgares e assomos.

Tudo é nocturno e confuso
No que entre nds aqui ha.
Projecc¢des, fumo difuso
Do lume que brilha ocluso

Ao olhar que a vida da.

Mas um ou outro, um momento.

Olhando bem, pode ver

Na sombra e seu movimento

Qual no outro mundo é o intento

Do gesto que o faz viver.

E entdo encontra o sentido
Do que aqui esta a esgarar,
E volve ao seu corpo ido,
Imaginado e entendido,

A intuigdo de um olhar.

Sombra do corpo saudosa,
Mentira que sente o lago

Que a liga a maravilhosa
Verdade que a lanca, ansiosa,

No chédo do tempo e do espaco.

107 PESSOA, 1996, p. 99
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ANEXO G - POESIA « NATAL »

NATAL®

Nasce um Deus. Outros morrem. A verdade
Nem veio nem se foi: o Erro mudou.
Temos agora uma outra Eternidade,

E era sempre melhor o que passou.

Cega, a Ciéncia a inutil gleba lavra.
Louca, a Fé vive 0 sonho do seu culto.
Um novo Deus é s6 uma palavra.

N&o procures nem creias: tudo € oculto

108 PESSOA, 1996, p. 65.



ANEXO H - POESIA « O ULTIMO SORTILEGIO »

O ULTIMO SORTILEGIQ®

“Ja repeti 0 antigo encantamento,

E a grande Deusa aos olhos se negou,

Ja repeti, nas pausas do amplo vento,

As oracdes cuja alma é um ser fecundo.
Nada me o abismo deu ou o céu mostrou.
S6 o vento volta onde estou toda e so,

E tudo dorme no confuso mundo.

“Outro meu condao fadava as sarcas

E minha evocacéo do solo erguia
Presencas concentradas das que esparsas
Dormem nas formas naturais das coisas.
Outrora a minha voz acontecia.

Fadas e elfos, se eu chamasse, via,

E as folhas da floresta eram lustrosas.

“Minha varinha, com que da vontade
Falava as existéncias essenciais,

Ja ndo conhece a minha realidade.

J4, se o circulo traco, ndo ha nada,
Murmura o vento alheio extintos ais,
E ao luar que sobe além dos matagais

N&o sou mais do que 0s bosques ou a estrada.

“Ja me falece o dom com que me amavam.
Ja me ndo torno a forma e o fim da vida

A quantos que, buscando-os me buscavam.
J4, praia, 0 mar dos bragos ndo me inunda.

Nem ja me vejo ao sol saudado erguida,

109 PESSOA, 1996, p. 69-70.
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Ou, em éxtase magico perdida,
Ao luar, a boca da caverna funda.

“Ja as sacras poténcias infernais,

Que, dormentes sem deuses nem destino,
A substancia das coisas sdo iguais,

N&o ouvem minha voz ou 0S nomes seus,
A musica partiu-se do meu hino.

Ja meu furor astral ndo é divino

Nem meu corpo pensando € ja um deus.

“E as longinquas deidades do atro pogo,
Que tantas vezes, palida, evoquei

Com a raiva de amar em alvoroco.
Inevocadas hoje ante mim estéo.

Como, sem que as amasse, eu as chamei,
Agora, que ndo amo, as tenho, e sei

Que meu vendido ser consumirao.

“Tu, porém, Sol, cujo ouro me foi presa,
Tu, Lua, cuja prata converti,

Se j& ndo podeis dar-me essa beleza
Que tantas vezes tive por querer,

Ao menos meu ser findo dividi —

Meu ser essencial se perca em si,

S6 meu corpo sem mim fique alma e ser!

“Converta-me a minha tltima magia

Numa estatua de mim em corpo vivo!

Morra quem sou, mas quem me fiz e havia,

Andnima presenca que se beija,
Carne do meu abstracto amor cativo,
Seja a morte de mim em que revivo;

E tal qual fui, ndo sendo nada, eu vejo!”
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ANEXO | - POESIA « CHUVA OBLIQUA»

CHUVA OBLIQUA1®

|

ATRAVESSA esta paisagem o meu sonho dum porto infinito
E a cor das flores é transparente de as velas de grandes navios
Que largam do cais arrastando nas aguas por sombra

Os vultos ao sol daquelas arvores antigas...

O porto que sonho é sombrio e palido

E esta paisagem € cheia de sol deste lado...

Mas no meu espirito o sol deste dia é porto sombrio

E os navios que saem do porto sdo estas arvores ao sol...
Liberto em duplo, abandonei-me da paisagem abaixo...

O vulto do cais € a estrada nitida e calma

Que se levanta e se ergue como um muro,

E os navios passam por dentro dos troncos das arvores

Com uma horizontalidade vertical,

E deixam cair amarras na dgua pelas folhas uma a uma dentro...
Né&o sei quem me sonho...

Subito toda a dgua do mar do porto é transparente

e vejo no fundo, como uma estampa enorme que la estivesse desdobrada,
Esta paisagem toda, renque de arvore, estrada a arder em aquele porto,
E a sombra duma nau mais antiga que o porto que passa

Entre 0 meu sonho do porto e 0 meu ver esta paisagem

E chega ao pé de mim, e entra por mim dentro,

E passa para o outro lado da minha alma...

1|
Ilumina-se a igreja por dentro da chuva deste dia,

E cada vela que se acende é mais chuva a bater na vidraca...

110 PESSOA, 2016, p. 79-84.

152



153

Alegra-me ouvir a chuva porque ela é o templo estar aceso,

E as vidragas da igreja vistas de fora sdo o som da chuva ouvido por dentro...
O esplendor do altar-mor € o eu nao poder quase ver 0s montes
Através da chuva que é ouro téo solene na toalha do altar...
Soa o canto do coro, latino e vento a sacudir-me a vidraca

E sente-se chiar a agua no fato de haver coro...

A missa é um automovel que passa

Através dos fiéis que se ajoelham em hoje ser um dia triste...
Subito vento sacode em esplendor maior

A festa da catedral e o ruido da chuva absorve tudo

Até s0 se ouvir a voz do padre agua perder-se ao longe

Com o som de rodas de automovel...

E apagam-se as luzes da igreja

Na chuva que cessa...

i

A Grande Esfinge do Egito sonha por este papel dentro...

Escrevo — e ela aparece-me através da minha méo transparente

E ao canto do papel erguem-se as piramides...

Escrevo — perturbo-me de ver o bico da minha pena

Ser o perfil do rei Quéops...

De repente paro...

Escureceu tudo...

Caio por um abismo feito de tempo...

Estou soterrado sob as piramides a escrever versos a luz clara deste candeeiro
E todo o Egito me esmaga de alto através dos tracos que faco com a pena...
Ouco a Esfinge rir por dentro

O som da minha pena a correr no papel...

Atravessa 0 eu nao poder vé-la uma mao enorme,

Varre tudo para o canto do teto que fica por detras de mim,

E sobre o papel onde escrevo, entre ele e a pena que escreve

Jaz o cadaver do rei Quedps, olhando-me com olhos muito abertos,

E entre os nossos olhares que se cruzam corre 0 Nilo

E uma alegria de barcos embandeirados erra



Numa diagonal difusa
Entre mim e o que eu penso...

Funerais do rei Quedps em ouro velho e MimL!...

v

Que pandeiretas o siléncio deste quarto!...

As paredes estdo na Andaluzia...

Ha dancas sensuais no brilho fixo da luz...

De repente todo o0 espaco para...,

Péra, escorrega, desembrulha-se...,

E num canto do teto, muito mais longe do que ele esta,
Abrem maos brancas janelas secretas

E h& ramos de violetas caindo

De haver uma noite de Primavera 14 fora

Sobre o eu estar de olhos fechados...

\/

L4 fora vai um redemoinho de sol os cavalos do carroussel...

Arvores, pedras, montes, bailam parados dentro de mim...

Noite absoluta na feira iluminada, luar no dia de sol 1a fora,

E as luzes todas da feira fazem ruidos dos muros do quintal...

Ranchos de raparigas de bilha a cabeca

Que passam & fora, cheias de estar sob o sol,

Cruzam-se com grandes grupos peganhentos de gente que anda na feira,
Gente toda misturada com as luzes das barracas, com a noite e com o luar,
E os dois grupos encontram-se e penetram-se

Até formarem sé um que é os dois...

A feira e as luzes das feiras e a gente que anda na feira,

E a noite que pega na feira e a levanta no ar,

Andam por cima das copas das arvores cheias de sol,

Andam visivelmente por baixo dos penedos que luzem ao sol,
Aparecem do outro lado das bilhas que as raparigas levam a cabega,

E toda esta paisagem de primavera é a lua sobre a feira,

E toda a feira com ruidos e luzes é o chdo deste dia de sol...
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De repente alguém sacode esta hora dupla como numa peneira

E, misturado, o p6 das duas realidades cai

Sobre as minhas maos cheias de desenhos de portos

Com grandes naus que se vao e nao pensam em voltar...

Pé de oiro branco e negro sobre os meus dedos...

As minhas maos séo os passos daquela rapariga que abandona a feira,

Sozinha e contente como o dia de hoje..

VI

O maestro sacode a batuta,

E languida e triste a musica rompe... Lembra-me a minha infancia, aquele dia
Em que eu brincava ao pé de um muro de quintal
Atirando-lhe com uma bola que tinha dum lado

O deslizar dum céo verde, e do outro lado

Um cavalo azul a correr com um jockey amarelo...
Prossegue a musica, e eis na minha infancia

De repente entre mim e o0 maestro, muro branco,

Vai e vem a bola, ora um céo verde,

Ora um cavalo azul com um jockey amarelo...

Todo o teatro € o meu quintal, a minha infancia

Esta em todos os lugares, e a bola vem a tocar musica,
Uma musica triste e vaga que passeia no meu quintal
Vestida de céo tornando-se jockey amarelo...

(Tdo rapida gira a bola entre mim e 0os musicos...)
Atiro-a de encontro a minha infancia e ela

Atravessa 0 teatro todo que esta aos meus pés

A brincar com um jockey amarelo e um céo verde

E um cavalo azul que aparece por cima do muro

Do meu quintal... E a musica atira com bolas

A minha infancia... E 0 muro do quintal ¢ feito de gestos
De batuta e rotac6es confusas de cées verdes

E cavalos azuis e jockeys amarelos...
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Todo o teatro € um muro branco de musica

Por onde um céo verde corre atras de minha saudade

Da minha infancia, cavalo azul com um jockey amarelo...

E dum lado para o outro, da direita para a esquerda,

Donde h4 arvores e entre 0s ramos ao pé da copa

Com orquestras a tocar masica,

Para onde ha filas de bolas na loja onde comprei

E 0 homem da loja sorri entre as memdrias da minha infancia...
E a musica cessa como um muro que desaba,

A bola rola pelo despenhadeiro dos meus sonhos interrompidos,
E do alto dum cavalo azul, o0 maestro, jockey amarelo tornando-se preto,
Agradece, pousando a batuta em cima da fuga dum muro,

E curva-se, sorrindo, com uma bola branca em cima da cabeca,

Bola branca que lhe desaparece pelas costas abaixo...



ANEXO J - POESIA « EROS E PSIQUE »

EROS E PSIQUE!!

Conta a lenda que dormia
Uma Princesa encantada
A quem so despertaria
Um Infante, que viria

Do além do muro da estrada.

Ele tinha que, tentado,
Vencer o mal e o bem,
Antes que, ja libertado,
Deixasse 0 caminho errado

Por o que a Princesa vem.

A Princesa adormecida,

Se espera, dormindo espera.
Sonha em morte a sua vida,

E orna-lhe a fronte esquecida,

Verde, uma grinalda de hera.

Longe o Infante, esforgado,
Sem saber que intuito tem,

Rompe o caminho fadado.

Ele dela é ignorado.

Ela para ele € ninguém.

Mas cada um cumpre o Destino —
Ela dormindo encantada,

Ele buscando-a sem tino

111 PESSOA, 1996, p.86-87
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Pelo processo divino

Que faz existir a estrada.
E, se bem que seja obscuro
Tudo pela estrada fora,

E falso, ele vem seguro,

E, vencendo estrada e muro,

Chega onde em sono ela mora.

E, inda tonto do que houvera,
A cabeca, em maresia,

Ergue a mao , e encontra hera,
E vé que ele mesmo era

A Princesa que dormia.
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ANEXO K — POESIA « EPISODIOS / A MUMIA »

EPISODIOS / A MUMIALL2

|

Andei léguas de sombra
Dentro em meu pensamento.
Floresceu as avessas

Meu écio com sem-nexo,

E apagaram-se as lampadas
Na alcova cambaleante.
Tudo prestes se volve

Um deserto macio

Visto pelo meu tato

Dos veludos da alcova,
N&o pela minha vista.

H& um oésis no Incerto

E, como uma suspeita

De luz por ndo-ha-frinchas,
Passa uma caravana.
Esquece-me de subito
Como € 0 espaco, e 0 tempo
Em vez de horizontal

E vertical.

A alcova

Desce néo se por onde

Até ndo me encontrar.
Ascende um leve fumo
Das minhas sensacoes.
Deixo de me incluir

Dentro de mim. Nédo ha

Cé-dentro nem la-fora.

112 pESSOA, 2016, p. 104-108
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E o deserto esté agora
Virado para baixo.

A nocdo de mover-me
Esqueceu-se do meu nome.
Na alma meu corpo pesa-me.
Sinto-me um reposteiro
Pendurado na sala

Onde jaz alguém morto.
Qualquer coisa caiu

E tiniu no infinito.

I

Na sombra Cledpatra jaz morta.

Chove.

Embandeiraram-se o barco de maneira errada.
Chove sempre.

Para que olhas tu a cidade longinqua?

Tua alma é a cidade longinqua.

Chove friamente.

E quanto a mée que embala ao colo um filho morto —
Todos n6s embalamos ao colo um filho morto.
Chove, chove.

O sorriso triste que sobra a teus labios cansados,

Vejo-0 no gesto com que os teus dedos ndo deixam os teus anéis.

Porque é que chove?

i

De quem € o olhar

Que espreita por meus olhos ?
Quando penso que vejo,
Quem continua vendo
Enquanto estou pensando ?
Por que caminhos seguem,

N&o 0s meus tristes passos,
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Mas a realidade

De eu ter passos comigo ?
As vezes, na penumbra
Do meu quarto, quando eu
Por mim proprio mesmo
Em alma mal existo.
Toma um outro sentido
Em mim o Universo —

E uma nddoa eshatida

De eu ser consciente sobre
Minha idéia das coisas.

Se acenderem as velas

E nédo houver apenas

A vaga luz de fora—

N&o sei que candeeiro
Aceso onde na rua —
Terei foscos desejos

De nunca haver mais nada
No Universo e na Vida
De que o obscuro momento
Que € minha vida agora!
Um momento afluente
Dum rio sempre a ir
Esquecer-se de ser,
Espaco misterioso

Entre espacos desertos
Cujo sentido é nulo

E sem ser nada a nada.

E assim a hora passa
Metafisicamente.

v

As minhas ansiedades caem

Por uma escada abaixo.
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Os meus desejos balougam-se

Em meio de um jardim vertical.

Na Mumia a posicéao é absolutamente exata.
Musica longinqua,

Mdsica excessivamente longinqua,

Para que a Vida passe

E colher esqueca aos gestos.

Vv

Por que abrem as coisas alas para eu passar?

Tenho medo de passar entre elas, tdo paradas conscientes.
Tenho medo de as deixar atras de mim a tirarem a Méascara.
Mas ha sempre coisas atrds de mim.

Sinto a sua auséncia de olhos fitar-me, e estremego.

Sem se mexerem, as paredes vibram-me sentido.

Falam comigo sem voz de dizerem-me as cadeiras.

Os desenhos do pano da mesa tém vida, cada um é um abismo.

Luze a sorrir com visiveis labios invisiveis

A porta abrindo-se conscientemente

Sem que a mao seja mais que o caminho para abrir-se.
De onde €é que estdo olhando para mim?

Que coisas incapazes de olhar estdo olhando para mim?
Quem espreita de tudo?

As arestas fitam-me.

Sorriem realmente as paredes lisas.

Sensacdo de ser s6 a minha espinha.

As espadas.

ANEXO L — POESIA « DO VALE A MONTANHA »
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Do vale & montanha,*3
Da montanha ao monte,
cavalo de sombra,
Cavaleiro monge,

Por casas, por prados,
Por Quinta e por fonte,

Caminhais aliados.

Do vale a montanha,
Da montanha ao monte,
Cavalo de sombra,
Cavaleiro monge,

Por penhascos pretos,
Atrés e defronte,

Caminhais secretos.

Do vale a montanha,
Da montanha ao monte,
Cavalo de sombra,
Cavaleiro monge,

Por plainos desertos,
Sem ter horizontes,

Caminhais libertos.

Do vale a montanha,
Da montanha ao monte,
Cavalo de sombra,
Cavaleiro monge,

Por invios caminhos,
Por rios sem ponte,

Caminhais sozinhos.

113 PESSOA, 20186, p. 149-150
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Do vale a montanha,

Da montanha ao monte,
Cavalo de sombra,
Cavaleiro monge,

Por quanto é sem fim,
Sem ninguém que o conte,

Caminhais em mim.
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