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Il faut être léger comme l’oiseau et non comme la plume.
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RESUMO

Brutus Abel, Paul Valéry - Estudos filosóficos, Tese (Doutorado),

Departamento de Filosofia, Faculdade de Filosofia, Letras e Ciências Humanas,

Universidade de São Paulo, São Paulo, 2008.

No intuito de realizar um «eu puro» («moi pure»), o poeta Paul Valéry (18711945) dedica-se ao culto do «Ídolo do intelecto» («Idole de l’intellect»), a um método

cético de auto-consciência, expresso numa escrituração extremamente fragmentada

sobre os processos mentais e o fazer artístico (na sua obra pública e,

principalmente, nos seus Cahiers). Uma das principais conseqüências desse

método é uma digressiva e ambígua critica à filosofia, a qual esta Tese postula e

desenvolve mediante os seguintes estudos: sobre a elaboração de um modo de vida

relativamente autônomo, simultaneamente prático e contemplativo

(principalmente nos seus ensaios sobre Léonard de Vinci e Edmond Teste); sobre a

diferença entre filosofia e ciência, na perspectiva de que todo saber é poder; sobre a

compreensão dos problemas metafísicos como contra-sensos, como resultados do

«automatismo verbal» («automatisme verbal»), da falta de consciência do

funcionamento da linguagem; sobre a poética da poesia pura como abolição do récit

e conciliação entre poesia e pensamento abstrato; sobre a inversão do platonismo, em

obras híbridas de ficção (principalmente nos seus diálogos socráticos, como L’âme et

la danse e Eupalinos - Ou l’architecte). Em todos esses estudos, a filosofia é

compreendida não como uma ciência, mas, tal como a poesia, como um gênero

artístico, uma forma pessoal de organizar esteticamente o caos do mundo.

Palavras-chave: Paul Valéry; auto-consciência; linguagem, filosofia e estética.
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ABSTRACT

Brutus Abel, Paul Valéry - Philosophical studies, Thesis (Doctoral),

Departamento de Filosofia, Faculdade de Filosofia, Letras e Ciências Humanas,

Universidade de São Paulo, São Paulo, 2008.

In order to realize a «pure self» («moi pure»), the poet Paul Valéry (1871-1945)

dedicates to the «intellect Idol» («Idole de l’intellect») cult, a self-consciousness skeptic

method, expressed in an extremely fragmented writing about the mental

processes and the artistic making (in his public work and, mainly, in his Cahiers).

One of the main consequences of this method is a digressive and ambiguous critic

of philosophy, which the present Thesis postulates and develops through the

following studies: about the elaboration of a relatively autonomous life style, at the

same time practical and contemplative (mainly in his Léonard de Vinci and Edmond

Teste essays); about the difference between philosophy and science, understanding

that all knowledge is power; about the comprehension of metaphysical problems as

nonsense, as result of the «verbal automatism» («automatisme verbal»), the lack of the

language operation consciousness; about the pure poetry poetic as the récit abolition

and conciliation between poetry and abstract thought; about the Platonism inversion, in

hybrids works of fiction (mainly in his socratic dialogues, as L’âme et la danse and

Eupalinos - Ou l’architecte). In all these studies, philosophy is understood not as a

science, but, such as poetry, as an artistic gender, a personal form of organizing

aesthetically the world chaos.

Keywords: Paul Valéry; self-consciousness; language, philosophy, aesthetic.
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1. DIRETRIZES ESPIRITUAIS

1.1. CARACTERIZAÇÃO: A ESCRITURA DO FRAGMENTO

INTRODUÇÃO

Para si mesmo.

Marco Aurélio, Meditações.



A Modernidade é freqüentemente caracterizada como um período de

intensas transformações sociais, não raro contraditórias entre si, no qual

dimensões simultaneamente espirituais e práticas como Religião, Arte, Ciência e

Política, outrora relativamente unificadas numa ordem ontológica de sentido e

valor, se autonomizam e adquirem outras formas de complexidade e poder,

instaurando assim a laicização de modo aparentemente irreversível. E todo esse

processo ocorre sob o imperioso signo do desenvolvimento da classe burguesa,

assentada, sobretudo, na possibilidade da dinâmica de seu status social, e do

sistema capitalista, que, no intento de expandir as formas de produção e

acumulação, fortemente condiciona todas essas dimensões, Religião, Arte,

Ciência e Política. No plano do pensamento, o Racionalismo e o Empirismo,

instaurando, o primeiro, a cesura entre mundo coisificado e sujeito pensante e, o

segundo, a influência indelével desse mundo no próprio sujeito, podem ser

compreendidos como conseqüências simbólicas a todo esse desenvolvimento:

pois contribuíram para a separação, a autonomização dessas dimensões, para a

especialização do próprio saber, para a legitimação da própria ação do ser

humano frente à natureza e ao próprio ser humano. Uma ação que é, sobretudo,

de controle sobre a matéria. Doravante, é com o Iluminismo que tais concepções

e perspectivas se acentuam e se difundem, não raro acompanhadas por uma

grande fé nas capacidades transformadoras da razão, do intelecto humano e no

irrefreável progresso da civilização, na mudança e na mudança para o melhor.

A Modernidade, no plano do pensamento, afirma-se, deve afirmar-se,

portanto, como uma constante ruptura. Uma ruptura com relação às tradições nas

quais, por vezes, o conhecimento é postulado mais como recapitulação do que

invenção. Nela faz-se assim presente uma dupla consciência: consciência

histórica, na medida em que as eras são compreendidas como singulares e

irreversíveis; e consciência psicológica, posto que centrada na primazia do

sujeito, em sua interioridade, no modo como recebe e constrói o mundo. E isso a

tal grau que, na literatura, surge um tipo de autor, um tipo de escritor cujo espírito,

não mais sentindo a necessidade, a obrigação de ser exclusivamente fiel à tradição

na qual foi criado ou a qualquer outra tradição, manifesta essa dupla consciência;

manifesta-a na sua própria escritura, na medida em que afirma como sendo tão- 11 -



somente por ele escrita e ele um sujeito condicionado ao seu próprio tempo.

Desenvolve-se, por conseguinte, na Modernidade, o escritor não apenas crítico

do mundo, mas crítico de si mesmo, o escritor que, não apenas concebe e

executa obras, mas também compraz-se em comentá-las, em analisar e destrinçar

seus próprios procedimentos, seus próprios mecanismos e operações, seus

próprios segredos, em negar-se e afirmar-se, em questionar-se mediante aquilo

que escreve ou deixa de escrever, em filosofar; e isso a tal grau que, por vezes, a

sua própria obra adquire o estatuto paradoxal, ela mesma, de uma crítica a uma

obra jamais feita, mas tão-somente sonhada.

Quanto a esse insigne comportamento, o poeta francês Paul Valéry (Sète,

30/10/1871-Paris, 20/07/1945) —filho da cultura mediterrânea e admirador do

Iluminismo e do sensualismo-materialista do século XVIII— é paradigmático. O

foco de seus interesses voltava-se, confessadamente, mais para a forma do que

para o conteúdo, mais para a composição de textos do que para os próprios textos,

para a ação, para o fazer que estes representam: o meio lhe era mais importante do

que o fim, o método, mais do que a meta.1 Compreensível, portanto, que sua obra

seja híbrida e amiúde considerada como uma das mais estranhas da Literatura

Moderna.2 Dois aspectos a caracterizam: a diletante variedade temática e a

incompletude. A literatura e a crítica literária; a poesia e a poética; a pintura; a

escultura; a arquitetura; as relações entre as artes; as desventuras da história e da

política; o peso das condições da vida contemporânea sobre o resultado dos

projetos humanos; o mistério dos sonhos; as relações entre corpo e espírito; a

psicologia e a física; a “natureza” da matemática e da lógica; a psicologia; a

consciência, o eu, a memória, o tempo; a linguagem; o saber e o poder; a mística.

Todos esses e outros tantos temas são abordados e refletidos, mas de modo

intensamente digressivo, através de cortes e de desvios, de evasões abruptas,

através de inúmeras repetições e atualizações, circularmente, muitas vezes de um

modo bastante difuso e vago, como se tudo, doravante, devesse ser retomado,

relido e reescrito, como se tudo fosse perpétuo rascunho a um escrito porvir.

Quando um determinado tema é assim evocado e analisado, este se liga ou se

funde a tantos outros e como que momentaneamente desaparece, deixando

espaço para algo inicialmente oculto e quiçá mais importante. Diferentemente da

grande parte dos sistemas filosóficos, não há seqüências cronológicas ou

didáticas, não há hierarquias fixas de sentido; e raras são as categorias centrais,



Cf. JARRETY, Michel, Valéry, Paul (1871-1945) in Dictionnaire de la littérature française XXe siècle, in

Enciclopædia Universalis &amp; Albin Michel, Paris, 2000.

2 Cf. BOISDEFFRE, Pierre de, Paul Valéry ou l’imperialisme de l’esprit, in Métamorphose de la littérature - De

Proust à Sartre - Proust Valéry Cocteau Anouilh Sartre Camus - Essais de psychologie littéraire suivis de deux études

sur ‘La génération du demi-siècle’ et ‘La condition de la littérature’, II, Editions Alsatia, Paris, s. d.

1
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palavras-chave que possam ser destacadas, estudadas, interpretadas e usadas em

separado. Sob o conceito a sombra da dúvida sempre incide.

O segmento dessa obra que primeiro veio a público, aquele que

desencadeou a precoce celebridade do poeta e a primeira fase de sua fortuna

crítica, constitui-se, sobretudo, de rígida poesia metafísica, herdeira de um

Simbolismo com aspirações musicais e esotéricas3, presente em poemas hoje

canônicos, como La jeune parque, Ébauche d’un serpent e Le cimetière marin; constituise também de críticas, discursos e prefácios, de ensaios, aforismos, contos e

diálogos, todos formas breves, como Introduction à la méthode de Léonard de Vinci,

Monsieur Teste e diálogos socráticos, como L’âme et la danse e Eupalinos - Ou l’architecte.

Se vários desses escritos foram concebidos sob a força das circunstâncias, isto é,

comissionados para leitores ou públicos determinados e restritos, isso se deve

tanto à judiciosa resistência à publicação, quanto ao extremo preciosismo do

poeta; daí as inúmeras versões de um mesmo poema, por vezes consideradas

contraditórias. Conta-se que demorava muito para revisar e reescrever, como esta

vasta summa de interpretações e críticas, de reflexões sobre obras alheias, sobre a

arte, a literatura e a filosofia que compõem a sua Variété. Nesta, num texto

exemplar de poética moderna, Au sujet du ‘Cimetière marin’, ele chega a se referir a

uma «Ética da forma que conduz ao trabalho infinito», ao «trabalho pelo trabalho»,

à «retomada indefinida», concebendo qualquer composição escrita, por mais

organizada que aparentemente esteja, como nunca verdadeiramente acabada, mas

simplesmente abandonada, devido a um acidente qualquer.4 Porque a finitude das

obras é determinada pelas contingências da vida, não pela intenção daquele que a

vive.

Da obra de Valéry, há ainda um outro segmento, dir-se-ia secreto, no qual

essas características, a diletante pluralidade temática e a incompletude, se acentuam ao

grau extremo do paroxismo: os seus Cahiers5. Publicados postumamente,

redefiniram a sua crescente fortuna crítica ao mostrar um maior leque de seus

interesses e obsessões. Preenchidos diariamente, por volta das seis às nove da

manhã, de 1894 a 1945, numa espécie de rígida disciplina monástica, por

palavras, frases e parágrafos soltos, por esboços, desenhos e aquarelas6, esses 261

dossiês podem ser compreendidos como uma coleção de reflexões e de fórmulas,

Cf. todos os ensaios de Mémoires du poète, in Œ1, pp. 1447-1512.

Œ1, p. 1497.

5 Os Cahiers também foram, por vezes, denominados, por intérpretes iniciais, de Carnets (Jean Prévost)

ou de Notes (Maurice Bémol), termos hoje um tanto em desuso. (Cf. PREVOST, Jean &amp; VALÉRY,

Paul, Marginalia - Rhumbs - Et autres, org. Michel Jarrety, Éditions Léo Scheer, 2006; cf. BÉMOL,

Maurice, Paul Valéry, G. de Bussac Clermont-Ferrand, 1949.)

6 Sobre a função e o estatuto dos esboços, desenhos e aquarelas no pensamento de Valéry, cf.

PICKERING, Robert, V. Inscriptions alternatives, in Paul Valéry - La page, l’écriture, Centre de Recherches

sur Les Littératures Modernes et Contemporaines, Association des Publications de la Faculté de Lettres

et Sciences Humaines de Clermont-Ferrand, Université Blaise-Pascal, 1996, pp. 227-280.

3

4
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de esquemas a representar aquilo que foi denominado de «Comédia Intelectual»7

(«Comédie Intellectuelle») —comédia proposta, inicialmente, em seus ensaios

sobre Leonardo, mas que não deixará de ser atualizada, direta ou indiretamente,

em outras obras de ficção e poesia8—. «Autodiscussão infinita»9

(«Autodiscussion infinie»), «A teoria de si-mesmo»10 («La théorie de soi-même»),

«Obra de arte feita com os fatos do próprio pensamento»11 («Œuvre d’art faite

avec les faits de la pensée même.») são outras tantas significativas expressões

usadas pelo próprio poeta para tentar definir esse idiossincrática empresa, por

vezes também uma espécie de canteiro de experimentações para futuros projetos.

Daí textos autônomos, prenhes de sarcásticos aforismos e reflexões, como

Mélange, Tel Quel, Mauvaises pensées et autres e Regards sur le monde actuel et autres essais,

serem, em determinado aspecto, derivações ou recortes dos próprios Cahiers.

O procedimento empregado nos Cahiers difere, entretanto, da simples

anotação comentada de fatos e acontecimentos, do tradicional diário ou journal,

como os que foram escritos por um Amiel12, disposto a revelar as intimidades e

as angústias da vida cotidiana, e um Gide13, resoluto também em representar o

panorama social no qual o escritor se engaja. «Eu não escrevo meu “diário”»,

confessa o poeta, «— Seria aborrecido escrever AQUILO que eu viria a

esquecer; AQUILO que não custa nada mais do que o tormento imenso de

escrever o que não vale nada.»14 Valéry desenvolve assim a disciplina de uma

escrituração não sobre a sua vida pessoal, não sobre os eventos exteriores e

particulares pelos quais passa, mas sobre o seu próprio espírito e as leis que o

regem, sobre os variados temas que lhe são caros, na medida em que estes

possam, principalmente, esclarecer sobre essas próprias leis. Isso também se deve

a uma confessa “fraqueza” ou “deficiência” mnemônica, a uma incapacidade em

se recordar de eventos, de detalhes ou de minúcias15, ou, em outras palavras, a

um idiossincrático desapego ao próprio passado; o que talvez irá se refletir, em

certa medida, nas suas reflexões sobre a aspiração da história em ser uma

disciplina positiva ou científica. O poeta não busca reconstituir, tampouco

lamenta, aquilo que passou, aquilo que não realizou ou deixou de realizar, aquilo

que simplesmente não se pode mudar. Para ele o tempo jamais é um “tempo

Œ1, p. 1201.

Cf. BARBOSA, João Alexandre, A comédia intelectual de Paul Valéry, Iluminuras, São Paulo, 2007,

especialmente o capítulo Paul Valéry e a ‘comédia intelectual’.

9 C1’, p. 5.

10 C1’, p. 5.

11 C1’, p. 5.

12 Cf. AMIEL, Henri-Frédéric, Journal Intime - Janvier-juin, 1854, Texte intégral publié par la première fois,

avec une postface, des notes et un index par Philippe M. Monnier, Bibliothèque Romande, Lausanne,

1973.

13 Cf. GIDE, André, Journal - 1939-1949 - Souvenirs, Bibliothèque de la Pléiade, Gallimard, Paris, 1988.

14 C1’, p. 13.

15 Œ2, pp. 1508-1510.
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perdido”. «Não busco o tempo perdido,» afirma, «que eu antes rejeitaria. Meu

espírito só se compraz na ação.»16 Daí que, por vezes, considerou-se e foi

considerado, no panorama da Literatura Moderna, como uma espécie de

“antagônico” de Proust17, principalmente no que diz respeito tanto às

idiossincrasias como aos programas literários de ambos. O seu pensamento é,

sobretudo, voltado para este jogo constante entre generalidades e particularidades,

entre imaginações e abstrações, entre símbolos e ícones, sem que haja uma hierarquia

vertical de valores entre essas polaridades; e, sobretudo, para o tempo presente: um

tempo presente prenhe de possibilidades. «Os acontecimentos são a espuma das

coisas.», escreve em tom altamente metafórico. «Mas é o mar que me interessa. É no

mar que se pesca; é sobre ele que se navega; é nele que se mergulha...»18

Ademais, o poeta constantemente revela que, em seus Cahiers, aspirou e até

mesmo tentou construir uma espécie de «Sistema»19 («Système»), por ele

compreendido, paradoxalmente, ora como filosófico ora como não filosófico.

Em todo caso, seria um Sistema que representasse uma totalidade, uma

arquitetônica sólida, finita e fechada, uma cosmovisão, uma doutrina, um discurso

contínuo, coeso e coerente, cujas proposições constitutivas se conectariam entre

si por uma rígida lógica, e todas, a um único princípio, um único indivíduo, um

«ponto individual» («Eu»)20 («point individuel («Moi»)) e impessoal. Esse Sistema

seria também uma «teoria do funcionamento»21 («théorie du fonctionnement»):

uma forma de explicar o todo não mais através de noções consideradas propícias

a obscuridades e confusões metafísicas, como as noções de causa, realidade, tempo e

espaço, mas através da noção de funcionamento22: uma forma de explicar o todo —

por vezes compreendido, pelo poeta, através de três principais categorias amiúde

referidas, «Corpo» («Corps»), «Espírito» («Esprit») e «Mundo» («Monde»),

comumente designadas pela sigla CEM23— não mais através da noção de

substância, mas através da noção de funcionamento: não mais um substancialismo, mas

um funcionalismo. Esse modo de abordar o todo, no qual se busca responder o

como e não o porquê das coisas e dos agenciamentos das coisas, revela o caráter

positivo ou científico do pensamento valéryano, caráter que será uma constante,

principalmente quando a linguagem e a filosofia estiverem em pauta.



Œ1, p. 1203.

Para uma comparação entre as concepções artísticas de Valéry e Proust, cf. ADORNO, Theodor W.,

Museu Valéry Proust, in Prismas - Crítica cultural e sociedade, trad. Augustin Wernet &amp; Jorge Mattos Brito de

Almeida, Ática, São Paulo, 1998, pp. 173-185.

18 Œ2, pp. 1509.

19 Cf. C1’, pp. 773-865.

20

C1’, p. 812.

21 C1’, p. 815.

22 Cf. C1’, p. 812.

23 Cf. C1’, pp. 1119-1149.

16
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Todavia, toda essa ânsia em compreender a totalidade sofre, no labiríntico e

lacunar transcurso dos Cahiers, sucessivas contrações, sucessivas derrotas,

reduzindo, conseqüentemente, a abrangência da ambição “inicial”: por vezes, o

Sistema aparece como método (ou literatura potencial), aparece como uma estratégia

de «imagens funcionais»24 («images fonctionnelles»), que seria, na perspectiva valéryana,

«uma forma capaz de receber todas as descontinuidades, todas as

heterogeneidades da consciência»25, uma forma capaz de axiomatizar a si mesmo,

seus pensamentos, através de uma espécie de notação ou de uma linguagem

perfeita, uma linguagem pura com a qual se representariam todas as coisas sem

deformidades, uma «Geometria do Todo»26 («Géométrie du Tout»), tal como a

geometria analítica de Descartes trata as figuras geométricas27; por vezes, o

Sistema aparece, ainda, simplesmente, mais como um modo de organizar e utilizar

seu próprio pensamento que lentamente se acumula nas inúmeras páginas que

coleciona. «O problema no qual eu me encontro cada vez mais encurralado»,

anota, por fim, «é o problema de organizar meus pensamentos e de os organizar

não exteriormente, mas organicamente e utilmente.»28 Daí também a intenção de

estruturar os Cahiers —que agora podem muito bem ser compreendidos, em

parte, como o resultado desse Sistema não feito—como uma espécie de dicionário

filosófico, gênero que lhe é caro e ao qual sempre se refere como o mais adequado

(ou o menos problemático) à organização de seus escritos. Passar os seus

pensamentos escritos do caos à ordem, eis o que acaba sendo, ao fim, o que

simplesmente pretende ou o que simplesmente pode pretender. «Projeto meu

Dicionário Filosófico ou o meio mais simples de me expor à matéria desses

cadernos — e de me poupar o mal, os defeitos e o íntimo ridículo (de mim

mesmo) de um Sistema».29 Ou ainda: «Minha filosofia — é necessário resolver

fazer esses cadernos por secções e temas.»30

O comportamento de Valéry é, portanto, de uma estranha ambigüidade.

Apesar da aspiração e das inúmeras tentativas em construir um Sistema, se

realmente é possível se referir a tentativas genuínas, ele parece não fazer muito

esforço para concretizá-lo, formalmente, em uma doutrina ou em um livro

acabado. Ao mesmo tempo em que o persegue como uma possível síntese de

suas reflexões, rejeita-o como se ele não tivesse tanta importância, como se fosse

um projeto propositadamente nascido para ser irrealizado. Quiçá ele intua a forte

e imperiosa condição de uma sociedade que, por mais que exija o ato de concluir,

Cf. C1’, p. 807.

Cf. C1’, p. 807.

26 C1’, p. 813.

27 Cf. C1’, p. 812.

28 C1’, p. 8.

29 C1’, p. 14.

30 C1’, p. 8.

24

25
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também o impede: a Ciência Moderna, o espírito positivo e a laicização

constrangem, mediante à concepção de que o saber é uma dinâmica e não uma

estática, os impulsos à síntese totalizadora, que cedem lugar à análise parcial, mais

pragmática e propícia a dar resultados efetivos e utilizáveis; no campo da prática,

a vida torna-se, cada vez mais, uma celerada sucessão de lacunas difíceis de serem

preenchidas pelo sujeito, que se encontra diante de inúmeras e divergentes

concepções de mundo, diante de outras formas de pensar. O sentido do todo se

esvai ou se relativiza, pateticamente, confrontando-se com outros tantos

sentidos; e o sistema torna-se, assim, um caminho difícil e problemático. Pois,

por mais que se tente, forte é a compreensão que há sempre um mais além no

mundo, algo que as teorias humanas não dão conta. Como Kierkegaard e

Nietzsche, como Wittgenstein e Cioran, o poeta também escreve após o

desencanto do pensamento filosófico para com os grandes edifícios filosóficos e

para com as possibilidades de se fazer da metafísica uma ciência das coisas

transcendentes, um saber e desse saber um absoluto. O período do Racionalismo

Clássico, de um Descartes, um Espinosa e um Leibniz, do Idealismo Alemão, de

um Hegel, parece já haver passado; tampouco o projeto de uma obra de arte

total, síntese aglutinante de todas as outras, como o que ainda se propôs um

Wagner, também foi minado. Abarcar a totalidade numa forma de representação

plenamente organizada, fazer com que o mundo, ou melhor, uma representação

do mundo se acomode numa hierarquia fixa de valores e sentidos, revelou-se um

sonho utópico que, por vezes, contém, mesmo que sub-repticiamente, intenções

totalitárias. A identificação, nem sempre verdadeira e justa, entre sistema e

dogma, faz-se, agora, mais recorrente e, por vezes, intolerável. Hoje, soam falsas

e pretensiosas as filosofias que se apresentam como sistemas totais.

Entretanto, não é apenas pelo prisma ético que a aspiração ao sistema se

problematiza, mas também pelo prisma gnosiológico. O próprio Valéry

demonstra consciência disso. Em seu célebre ensaio Au sujet d’‘Eurêka’, no qual

versa sobre este que é um dos textos que mais marcou seu próprio pensamento,

a excêntrica cosmogonia de Edgar Allain Poe, Eureka - A prose poem, ele executa

uma dura crítica à crença num princípio absoluto, à crença na criação do

universo e no próprio universo, enquanto totalidade ontológica plenamente

apreendida pelo sujeito, considerando-o como uma «expressão mitológica»31

Œ1, p. 866. Aquilo que o seminal contista norte-americano se propôs, nesse escrito que flana,

audaciosamente, entre o ensaio filosófico e o conto fantástico, é, sobretudo, a construção da imagem de

um universo “panteísta”, relativamente distinto do apresentado pelos mitos de origem da tradição

judaico-cristã: um universo maravilhosamente regido por leis naturais que se interconectam e que,

axiomatizadas, se reduziriam à atração e à repulsão; um universo vasto, mas espacialmente finito, cujo

comportamento se assemelha a um coração pulsante e divino, expandindo-se e contraindo-se,

fragmentando-se e unificando-se e assim sucessivamente. Note-se que, já pelo subtítulo (A prose poem) e

pelas páginas iniciais, Eureka não foi estabelecida por Poe simplesmente como um escrito científico, mas

como uma obra artística baseada na idéia de que a “verdade” científica identifica-se com a “beleza”. (Cf.

31
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(«expression mythologique»). Ao fim, todo sistema só poderá ser um sistema

pessoal, só poderá funcionar de modo pleno para aquele que nele crê e a ele adere,

para aquele que o cria e dele se utiliza: porque seria necessário sair de si mesmo e

ser todos e cada um; porque seria necessário contemplar cada coisa por todas as

perspectivas, por todos os ângulos para se construir, verdadeiramente, um

sistema total. Em última instância, o sujeito é capaz de pensar conceitualmente o

todo, mas não é capaz de verificar se esse pensamento conceitual sobre o todo

corresponde à realidade.

O poeta desconfia, deve desconfiar, portanto, da possibilidade de explicar a

realidade e a si mesmo, o corpo, o espírito e o mundo (CEM) por um único

princípio, por uma única obra, cativo da intuição de que a verdade —termo

significativamente raro em seus escritos, em favor do termo possibilidade—,

mesmo sendo, em determinada definição, una, só pode ser enunciada de modo

incompleto, como perspectiva. «Esses cadernos são o meu vício. Eles são

também anti-obras, anti-fins./», assim confirma, denunciando também a

artificialidade de todo gênero literário, «No que concerne ao “pensamento”, as

obras são falsificações, pois elas eliminam o provisório e o não-reiterável, o

instantâneo, e a mistura pura e impura, desordem e ordem.»32 Dessarte, o Sistema,

ou melhor, a meta em se constituir um Sistema, a ânsia de compreender a totalidade,

acaba se tornando nada mais do que um artifício heurístico. Um artifício cujo

resultado é a mais intensa soma de “fracassos”, de “tentativas” e

“esterilidades”33, de repetições e atualizações, de experimentações, de parágrafos

e frases incompletas, de palavras soltas, de um pensamento que não se quis

completar em obra: a mais intensa e desconcertante fragmentação. Eis no que se

materializa quase tudo aquilo que escreve, o material bruto, sempre disperso e

fluido, no qual o intérprete cumpre estudar e cuidar para não falsear em uma

ordem (entre tantas outras possíveis) jamais intencionada pelo poeta. Os Cahiers

nascem, assim, como um vitral estilhaçado: um quebra-cabeça. São inúmeras as

peças, as passagens ou potencialidades à espera que outros executem as suas possíveis

montagens e interpretações. Se interpretar um conjunto de escritos é um

constante ir e vir, um diálogo ou uma dialética entre as partes e o todo, então,

POE, Edgar Allan, Eureka - A prose poem, Prometheus Books, Nova York, 1997.) Esse inventivo modo

de interpretar e atualizar um antiqüíssimo gênero literário ou mítico, numa época científica e com alusão

a teorias científicas, marcou profundamente o pensamento de Valéry, principalmente na compreensão

da unidade entre ciência e arte e no caráter estético das construções metafísicas. (Cf. dois ensaio de Jean

Starobinski: um que versa sobre Eureka, Edgar Poe: “Eureka”; outro que versa sobre os conceitos de

atração e repulsão e sobre a influência de Eureka no pensamento de Valéry, «Soy reacción a lo que soy» (Paul

Valéry): ambos in STAROBINSKI, Jean, Acción y reacción - Vida y aventuras de una pareja, t. Eliane

Casenave Tapié Isoard, Fondo de cultura económica, México, 2001.)

32 C1’, pp. 11-12.

33

Cf. BOISDEFFRE, Pierre de, Paul Valéry ou l’imperialisme de l’esprit, in Métamorphose de la littérature - De

Proust à Sartre - Proust Valéry Cocteau Anouilh Sartre Camus - Essais de psychologie littéraire suivis de deux études

sur ‘La génération du demi-siècle’ et ‘La condition de la littérature’, II, Editions Alsatia, Paris, s. d.
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interpretar o pensamento de Valéry também pressupõe, primeiramente, juntar

determinados fragmentos que legou numa linha coerente de sentido: mas sempre

consciente de que o objeto interpretado é, sobretudo, um estado extremamente

provisório e frágil. «Tudo o que é escrito nesses cadernos meus tem a característica

de não querer jamais ser definitivo.»34 «Falta-me um alemão que conclua as

minhas idéias»35, assim expressa-se o poeta, numa irônica referência aos

gigantescos sistemas do Idealismo Alemão. Não terminar, recusar-se a cumprir o

dever —exigência tão presente no capitalismo burguês— de resultar em algo, veio

a ser uma espécie de delícia para esse escritor que se concentrava no fluir de todas

as coisas e à possibilidade de formular na lógica desse fluir. Dizia assim, em uma

de suas recorrentes metáforas sobre sua escritura, que seu trabalho como escritor

era análogo ao de uma fiel Penélope a fazer e a desfazer o manto e a esperar por

um aventureiro Odisseu.36 Desse modo, através do fragmento, ele pode mais

facilmente transitar de frase em frase, de palavra em palavra, sem nunca se

entregar ao perigo de uma conclusão final e abordar, com mais desenvoltura e

rapidez, os seus variados temas. Isso implica, naturalmente, a ocorrência, quase

inevitável, de uma série de contradições. Mas o poeta não as nega e não as

esconde; ao contrário: não raro as incita e as valora de modo positivo. Pois elas

não representam hesitações, recuos, arrependimentos, culpas, mas, sobretudo,

etapas a serem cumpridas. «Nossas contradições», lucidamente escreve, «são o

testemunho e os efeitos da atividade de nosso pensamento.»37

A arte que se pratica é, portanto, a arte do ensaio. Ensaio cujo início se

desconhece e cujo fim foi interrompido. A escritura de Valéry é, assim,

relativamente análoga àquela que Michel de Montaigne inaugurou; apesar do

distanciamento cronológico que o separa do fidalgo, com quem parece não ter

muitas afinidades temáticas38, ele poderia muito bem dizer: «Não retrato o ser.

Retrato a passagem».39 Todavia, trata-se, agora, de retratar a dimensão mais

abstrata, mais etérea da passagem, uma dimensão em ruínas; de retratar a si mesmo,

um espírito que, ao refletir e escrever —ou, ao menos, tentar refletir e escrever—

sobre inúmeros temas, com isso freqüentemente aspira, por um lado, à sua

própria dissolução enquanto escritor e, por outro, a sua própria construção

enquanto eu. Os escritos de Valéry configuram-se como uma anti-obra.

1.1.1. DA CRISE À AUTARQUIA ESPIRITUAL

C1’, p. 6.

C5, p. 167.

36 Cf. C1’, p. 9; cf. C1’, p. 11.

37 Œ1, p. 377.

38 Cf. C1’, p. 206.

39 MONTAIGNE, Michel de, Cap. II - Do arrependimento, in Os Ensaios, III, trad. Rosemary Costhek

Abílio, Martins Fontes, São Paulo, 2001, p. 27.

34

35
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Convencer é infrutífero.

Walter Benjamin, Rua de mão única.



Contudo, toda essa diletante variedade temática e incompletude, toda essa

fragmentação não resultam apenas da resposta mecânica às limitações e

possibilidades impostas por um contexto histórico e pela desconfiança no

beneplácito do sistema. Há também, em Valéry, em seu oscilante itinerário

espiritual, o peso de um confesso e estranho período de crise40, cujas conseqüências

fazem-se presentes, reverberam em reflexões sobre si mesmo e sua atividade

como escritor, sobre sua concepção acerca da linguagem e sua crítica à filosofia,

sobre grande parte desse seu proceder, de seu método e meta41. O ápice desse

período é freqüentemente datado (sem muita precisão42) da noite do dia 4 ao dia

5 de Outubro do ano de 1892; o local, um quarto de um ex-convento restaurado

em apartamentos, um dos quais pertencente a sua tia e a seu tio, os Cabella, na

Salita di san Francesco, uma ruela em Gênova43, onde, juntamente com sua mãe,

Fanny, e seu irmão, Jules Valéry, o poeta empreendia uma viajem à Itália de seus

antepassados (pelo lado materno, seu avô era genovês e sua avó triestina).

Amiúde foi batizada, pelo próprio poeta, de «Noite de Gênova»44 («Nuit de

Gênes») ou sugestivamente adjetivada de «Golpe de estado»45 («Coup d’état»),

expressão esta bastante recorrente em seus escritos.

Os relatos dessa noite são, pelo suposto impacto sofrido, patéticos e

desconexos, como soem ser, freqüentemente, todas os momentos de crises,

todos os inícios. Mas o intérprete não pode deixar de descartar que haja neles

muito de dramatização e exagero, de mise en scène: dir-se-ia que faz parte da lenda

BERTHOLET, Denis, Chapitre 5 - Crise (1891-1892) &amp; Chapitre 6 - Coup d’état (1892-1894) in Paul

Valéry - 1871-1945, Biographies, Plon, Paris, 1995; JARRETY, Michel, Chapitre VIII - Salita di san

Francesco in Paul Valéry, Fayard, 2008.

41 O modo como um autor define ou usa um determinado conceito, em seus primeiros escritos, não é,

necessariamente, o mesmo que em seus últimos; ele pode moldá-lo, refazê-lo de acordo com os

contextos e as frases que engendra, de acordo com seus objetivos imediatos e contingentes, de acordo

com a sua própria trajetória de vida. Pressupõe-se, portanto, que haja nisso uma evolução, talvez até

mesmo uma espécie de progresso, rumo a algo inicialmente desconhecido. Daí, não raro, uma obra

poder ser encarada como o registro de um movimento limitado no tempo e no espaço da vida que a executa.

A historicidade opera, assim, tanto entre as gerações e as tradições, quanto internamente, no

pensamento vivido e no pensamento escrito de uma só pessoa. Valéry, todavia, não foge a essa regra.

Contudo, há uma particularidade: já foi dito, por não mais de um crítico, que ele parece ter “nascido

pronto”, tal o grau de maturidade de seus primeiros escritos. Suas variadas obsessões e mesmo o seu

estilo continuam basicamente os mesmos ao longo de toda sua vida. Em grande medida, sua obra é,

portanto, composta por revisões e atualizações sobre temas em grande parte determinados em sua

juventude. Esses temas permanecem: o que muda ou pode vir a mudar é o modo como o poeta os

compreende. (Cf. CIORAN, Emile, Valéry faces à ses idoles, in Œuvres, Quarto, Éditions Gallimard, 1995,

especialmente p. 1566.)

42 Cf. Œ2, p. 1435.

43 Cf. JARRETY, Michel, Chapitre VIII - Salita di san Francesco in Paul Valéry, in Paul Valéry, Fayard, 2008,

especialmente, pp. 111-112.

44 Cf. C1’, pp. 86, 113, 145, 190 e 1447; C2’, pp. 460 e 875.

45 Cf. C2’, p. 460.

40
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do poeta, lenda que ele mesmo sentiu em vida e não quis dissipar.46 «Noite

horrível.», assim escreve Valéry num célebre relato, «permaneço sentado sobre

minha cama. Tempestade por todo lado. Meu quarto me assombra a cada clarão.

E todo o meu destino se concentra em minha cabeça. Eu estou entre eu e eu./

Noite infinita. CRÍTICA. Talvez seja o efeito desta tensão do ar e do espírito. E

essas violentas rebentações redobradas do céu, essas bruscas iluminações

sofreadas entre os muros puros de cal nua./ Eu me sinto OUTRO esta manhã.

Mas — sentir-se Outro — isso não pode durar — [...] que o novo homem

absorva e anule o primeiro.»47

Há, doravante, um outro relato, justamente no início do ensaio Au sujet

d’‘Eurêka’, no qual Valéry descreve, de modo mais preciso, o seu estado de

espírito no período de crise e ao redor da Noite de Gênova; é uma compreensão de si

nada condescendente, que revela o quanto o entusiasmo acerca das idéias tornase, na oscilante juventude, “fogo-de-palha”, nasce e morre com grande facilidade:

«Eu tinha vinte anos, e acreditava no poder do pensamento. Sofria

estranhamente de ser e de não ser. Por vezes, sentia infinitas forças. Elas caíam

ante os problemas; e a fraqueza de meus poderes positivos me desesperava. Eu

era taciturno, ligeiro, fácil em aparência, duro no fundo, extremo no desprezo,

absoluto na admiração, fácil de impressionar, impossível de convencer. Tinha fé

em algumas idéias que vieram a ter comigo. Eu tomava a conformidade que elas

tinham com meu ser que as haviam engendrado, por uma marca de seu valor

universal: aquilo que se aparecia tão nitidamente ao meu espírito parecia

invencível; o que engendra o desejo é sempre o que resulta mais claro./

Conservava essas sombras de idéias como segredos de Estado. Tinha vergonha

de suas estranhezas; tinha medo que fossem absurdas; sabia o que elas eram e o

que elas não eram. Eram vãs por si mesmas, poderosas pela força singular que

me davam a confidência que me guardava. A inveja desse mistério de debilidade

me inundava de uma espécie de vigor./ Havia deixado de fazer versos; quase não

lia. As novelas e os poemas me pareciam apenas aplicações particulares, impuras

e semi-inconscientes, de algumas propriedades aplicadas a esses famosos

segredos que acreditei encontrar um dia, somente por esta garantia sem

relaxamento que eles deveriam necessariamente existir. Quanto aos filósofos, os

quais havia apenas freqüentado, me irritava, sobre esse pouco, que eles não

respondiam nunca a nenhuma das dificuldades que me atormentavam. Só me

produziam aborrecimentos; jamais o sentimento de que comunicassem qualquer

poder verificável. E ademais, me parecia inútil especular sobre abstrações que

não se houvera definido anteriormente. [...]/ Havia metido o nariz em alguns

46



BERTHOLET, Denis, Paul Valéry - 1871-1945, Biographies, Plon, Paris, 1995, p. 91; JARRETY,

Michel, Chapitre VIII - Salita di san Francesco in Paul Valéry, Fayard, 2008, pp. 116-117.

47 Œ2, pp. 1435-1436.
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místicos. Resulta impossível criticá-los, pois neles só se encontra o que se

coloca.»48

O que desencadeou o período de crise e a Noite de Gênova —esta que, para a

História da Literatura Moderna, é menos como um fato e mais como um

símbolo, como a concentração de todo uma transformação e um rápido

amadurecimento—foi, em parte e segundo alguns comentadores, a paixão não

declarada a uma tal dama de Rovira, Mme de Rovira49, baronesa catalã; mas

também não se pode descartar uma série de outros acontecimentos que desde há

muito se acumulavam na vida do jovem e hipersensível poeta: o doloroso serviço

militar50, o término de seus estudos universitários e as incertas perspectivas

profissionais (incertezas que sempre formam uma sombra em sua biografia51), a

releitura de Eureka de Poe e a leitura de Illuminations de Rimbaud, os estudos

matemáticos e científicos a lhe revelarem um mundo de “precisão” e “rigor”

diferente do “vago” mundo da literatura e da mística, a morte do pai, a doença da

mãe, um primeiro contato com as ruas, os cafés, os salões de uma efervescente

Paris52.

Entretanto, todos esses acontecimentos pertencem mais à ordem factual da

vida do que espiritual. Nesta, a mais importante, o período de crise e a Noite de

Gênova, ambos podem muito bem ser interpretados como o resultado e a

conscientização de uma tensão. Tensão que, indelével, não cessará de todo e

marcará a pessoa e todo o pensamento de Valéry, entre dois pólos, dois

impulsos, dois desejos: entre o sentimento e a inteligência; entre a pessoalidade e

a impessoalidade; entre um lado emocional facilmente excitável e um lado

intelectual que aspira por um maior grau de consciência e por controle. Como

confessa o próprio poeta, numa frase exemplar que em muito sintetiza o teor do

seu espírito e obra: «Eu penso como um racionalista arqui-puro. Eu sinto como

um místico.»53 («Je pense en rationaliste archi-pur. Je sens en mystque.») Ou

ainda: «Por um lado, eu considero e julgo as coisas com uma extrema e

Œ1, pp. 854-855.

Cf. CVG, p. 107; CVF, p. 28 e 125; BERTHOLET, Denis, Paul Valéry - 1871-1945, Biographies,

Plon, Paris, 1995, pp. 77-78 e 85-88; JARRETY, Michel, Chapitre VII - Madame de R. in Paul Valéry,

Fayard, 2008.

50 Sobre a questão fisiológica ou “muscular” em Valéry cf. C1’ pp. 130-131.

51 Apesar de ter estudado na Faculté de Droit de Montpellier, Valéry, diferentemente de seu irmão, Jules,

nunca exerceu ou pretendeu exercer a advocacia. De 1897 a 1900, serviu como funcionário público no

Ministère de la Guerre; depois, trabalhou como secretário particular de um dos principais

administradores da Agence Havas, M. Éduard Lebey, para quem, entre outras atividades, lia e comentava

jornais e revistas: profissão que muito provavelmente lhe auxiliou a formar o repertório necessário para

as suas constantes reflexões sobre a Modernidade presente em todos esses escritos. Depois, contando

com sua celebridade, palestrou e ministrou conferências pela Europa e, já em idade avançada, lecionou

poética no Collège de France. (Cf. Œ1, pp. 24-25 e 27 respectivamente; BERTHOLET, Denis, Paul

Valéry - 1871-1945, Biographies, Plon, Paris, 1995; JARRETY, Michel, Paul Valéry, Fayard, 2008.)

52 BERTHOLET, Denis, Paul Valéry - 1871-1945, Biographies, Plon, Paris, 1995, pp. 36-102; JARRETY,

Michel, Chapitre VII - Madame de R. &amp; Chapitre VIII - Salita di san Francesco in Paul Valéry, Fayard, 2008.

53 C2’, p. 418.
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assustadora frieza; por outro, eu as sinto terrivelmente. E entre essas coisas, a

idade, as outras pessoas.»54 Essa tensão ainda se multiplicará e se desdobrará, em

sua obra, em outras tantas particularizáveis: no plano epistemológico, entre a

abstração e a concretude, o símbolo e o ícone, entre um espiritualismo

racionalista e um sensualismo empirista, ou ainda, como diz Maurice Blanchot,

entre «A abstenção criadora e a presença invencivelmente atual, entre o desejo do

espírito de estar separado e sua necessidade de perguntar ao corpo a prova de

seus poderes, entre o nada que é a vida da consciência e o nada da consciência

que é viva.»55; no plano ético, entre o desengajamento e o engajamento, entre a

vita contemplativa e a vita ativa.

Soma-se a essa tensão, mistura-se a ela, a partir do período de crise e da Noite

de Gênova, a aquisição de uma consciência extrema, visceral, bem aos moldes do

Ceticismo Antigo, do quanto à realidade, esta, é composta e mediada por convenções

humanas, demasiado humanas, por arbitrariedades, sejam estas físicas ou

psíquicas, éticas ou estéticas, sejam essas necessárias ou desnecessárias, do

quanto tudo é relativo. Para usar de uma reflexão que soa ao estilo de Leibniz: se

há um espanto filosófico valéryano, esse espanto não é ante o haver alguma coisa ao

invés do nada (como geralmente ocorre no registro do Cristianismo), mas ante as

coisas serem assim e não de outro modo (como geralmente ocorre no registro da

Antigüidade Clássica). «— O impressionante não é que as coisas sejam; mas que

elas sejam dessa maneira e não de outra.»56 O delirante pensamento —de que

“tudo pode ser realmente diferente, não de modo metafórico, mas literal”— é

uma possibilidade “universal”. E é essa possibilidade uma das fontes mais

poderosas do insone pensamento de Valéry.

Aquilo que outrora, num mundo menos laicizado, poder-se-ia ser

compreendido como morte e renascimento espiritual, a superação do período de

crise e da Noite de Gênova, o conduziu a um progressivo aniquilamento de todas essas

tensões, ou, ao menos, a uma conciliação possível entre as polaridades que a

constituem; conduziu-o, também, a uma progressiva conversão a si mesmo. O que,

há que se dizer, não impediu que ele sofresse outras tantas crises, de menor

impacto, já que tudo se constitui como uma tentativa. A partir de então, na esfera

privada, o poeta busca suprimir, estoicamente, as ilusões causadas pelas

“paixões”, e, na esfera pública, suspende, ao menos provisoriamente, a escritura

de poesias57, escritura à qual, posteriormente, retomará mais por interesse na

poética ou na lógica da estrutura verbal do poema, do que pelo poema em si, e se

C1’, p. 99.

BLANCHOT, Maurice,Valéry et Faust, in La part du Feu, Nrf, Gallimard, 1949, p. 282.

56 Œ1, p. 1221.

57 Esse período será compreendido pela crítica com o Grande Silêncio. (Cf. BÉMOL, Maurice, Paul Valéry,

G. de Bussac, Clermont-Ferrand, 1949, p. 27 e pp. 30-60.)
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afasta, em definitivo, dos pressupostos parnasianos e de um misticismo idealistaromântico do tipo fin-de-siècle decadentista, que anterior aderira e doravante

denunciou como inadequados a seu novo caminhar: a partir de então, ele define

aquilo que será denominado, aqui, como uma espécie de programa de

autoconsciência58, cuja manifestação exterior mais contundente se expressa em seus

Cahiers e, em menor grau, em sua obra pública.

Esse programa de autoconsciência —que, obviamente, não pode ser estabelecido

como um planejar o caminho antes de caminhar, mas um planejar o caminho no

próprio caminhar— inicia-se com extremo radicalismo, com uma espécie de

tabula rasa, ou, ao menos, uma tentativa (e tão-somente tentativa) de começar ou

recomeçar de um postulado zero: é, inicialmente, um aspirar, um almejar aquilo

que aqui pode ser denominado de autarquia intelectual, de autarquia espiritual; é um

tornar o seu espírito o mais distanciado, o mais autônomo, o mais livre possível do legado de

problemas de uma tradição literário-filosófica. Pois esses problemas não são

necessariamente considerados como problemas por aquele que os recebe. Se ele, o

poeta, os aceita sem refletir, sem analisá-los ou destrinçá-los, sem sentir ou intuir

como tais, então ele os aceita comodamente, com automatismo —e automatismo é

justamente aquilo que deve ser evitado, sendo um estado contrário ao exigido

pelo seu próprio programa de autoconsciência—. A adesão a uma idéia, tal processo

deve ocorrer, portanto, com extremo cuidado, se realmente deve ocorrer.

Porque, ao fim, o caminho espiritual ou intelectual de um homem somente pode

ser caminhado por ele e tão somente por ele. Não se pode pensar o que um

outro pode pensar, não de modo idêntico, porque então ambos seriam o mesmo:

do mesmo modo que não se pode viver o que um outro pode viver, não de

modo idêntico, porque então ambos seriam o mesmo. Há, no máximo, analogias,

paralelismos, parentescos, influências, um caminhar junto, mas jamais identidades

absolutas entre pensamentos ou entre sistemas de pensamentos, assim como

entre trajetórias de vida. Tudo o que vem de fora, tudo o que vem dos outros,

todas as idéias, todas as crenças e doutrinas, todos os dogmas e aporias, todas as

perguntas e respostas, todas as certezas e dúvidas, que durante largo tempo

foram se configurando e, por vezes, se cristalizando, ao grau de serem, não raro,

introjetadas como condições naturais, intrínsecas, não deveriam ser aceitas, a

partir de então, displicente e comodamente, como se o espírito fosse apenas um

vasto depositário, relativamente passivo, daquilo que outros inventaram e



58 A expressão —programa de autoconsciência— não é gratuita: o termo “programa” evoca a idéia de que há

uma disciplina a ser cumprida, à qual toda uma obra futura deverá estar condicionada, algo, portanto,

consoante ao espírito valéryano, avesso ao improviso e amante do treino; já o termo “autoconsciência”

evoca a idéia de lucidez e controle sobre si mesmo, e está presente nos próprios escritos de Valéry que o

escreve em inglês, “self-consciousness”, remetendo-se também assim às exigências de racionalidade no

fazer literário preconizadas por Edgar Allan Poe. (Cf. C1’, p. 317; cf. C2’ p. 318.)
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legaram, e não um poderoso crivo e um transformador crítico de tudo aquilo que

recebe.

Eis porque, não raro, Valéry, que tanto apreciava as definições metafóricas

e sintéticas, freqüentemente refere-se a si mesmo como um Robson Crusoé do

espírito59. O fantástico e paradigmático personagem de Daniel Defoe, vasto

símbolo de uma ambígua e engenhosa vontade civilizadora, do homem que, a

partir da natureza bruta, inventa suas próprias artificialidades e problemas,

representa, para o poeta, não apenas a técnica que lhe permite ação no mundo

exterior, mas, sobretudo, a técnica que lhe permite ação no mundo interior, isto

é, um homem que inventa seus próprios problemas teóricos e tenta solucionálos com os próprios meios de que dispõe, sem recorrer a outros. «Sou um

miserável Robinson», descreve-se, «numa ilha de carne e de espírito, rodeado

por todas as partes de ignorância, e fabrico generosamente meus utensílios e

minhas artes.»60 Assim se manifesta o “individualismo”, o “egotismo” valéryano,

como uma poderosa fé em si mesmo, um insistente querer fazer as coisas por si

mesmo e independente dos outros e do que os outros irão pensar ou julgar.

Um exemplo dessa incisiva atitude encontra-se, de modo exagerado e

paradoxal, num breve diálogo socrático intitulado Orgueil pour orgueil. Nesse diálogo,

cuja estrutura remete à erística sofística, Anaxágoras confronta-se com Sócrates,

mas um Sócrates relativamente distinto daquele que será apresentado nos

grandes diálogos Eupalinos e L’âme et la danse:

«ANAXÁGORAS: Se você tem razão, posto que eu não sou você, você não pode ter

verdadeiramente razão, ó Sócrates. É necessário então que eu ainda reflita. É necessário que,

retomando o que você me disse, e partindo do estado no qual você colocou o meu pensamento,

tendo combatido e vencido, eu encontro finalmente uma razão em mim que, por sua vez, contém

a sua própria e justifique, entretanto, minha opinião precedente. E isso sob pena de minha morte.

Pois de outro modo, ao que rimaria minha existência?

SÓCRATES: Que orgulho! Anaxágoras... O orgulho é o sentimento de ser nascido para alguma

coisa que somente nós podemos conceber, e esta coisa [é] mais grande e mais importante que

todas as outras. [...]/ A coisa que eu quero deve ser sempre superior àquela que quer qualquer

outro. Tal é o orgulho. Ele não emana das coisas feitas nem daquilo que se é. Mas meu ideal é

infinitamente acima do seu, pois ele é meu, unicamente porque ele é meu...»61



O assunto desse diálogo não aparece, nem necessita aparecer, pois o que está em

jogo é a relação entre seus dois personagens ou vozes. Note-se que Sócrates e

Anaxágoras concordam que as suas respectivas razões são verdadeiras, mas

apenas para cada um deles, mesmo que o outro não as aceite como tal. Na

terminologia de Valéry, o orgulho, que é uma espécie de servilismo a si mesmo,

impede que ambos sejam seduzidos pela vaidade, que é uma espécie de

servilismo aos outros.62 Há assim a concepção de que cada um foi feito —que



Cf. C1’, p. 41, 126, 157, 158, 196 e 440; cf. C2, p. 49, 473, 649; cf. Œ2, pp. 411-420.

Œ1, p. 961.

61 Œ1, p. 360.

62 Cf. C1’, p. 284.
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cada um deve se fazer— para seguir o seu próprio caminho, para cumprir o seu

próprio papel no teatro do mundo.

A aspiração por uma autarquia intelectual, uma autarquia espiritual, e a

concepção de um itinerário irredutível a outrem, o orgulho de si, coadunam-se,

harmonizam-se, por conseguinte, com a perspectiva crítica de Valéry frente a

qualquer forma ou qualquer ato de proselitismo.63 O prosélito é contrário ao correto

pensar. Ser intelectualmente livre também implica ser, necessariamente, livre do

desejo de doutrinar, de convencer ou, até mesmo, de compartilhar com o outro algo

que não se sabe ser verdadeiro ou falso. Daí toda a intenção, naturalmente jamais

cumprida, do poeta em escrever uma obra de caráter privado e, até mesmo,

inventar uma linguagem de caráter privado, uma linguagem pura: como se, com

isso, fosse possível viver uma vida toda privada, totalmente enclausurada em seus

próprios problemas e soluções. «O proselitismo é inimigo da honestidade»,

insistentemente anota o poeta. «— Seus meios são todos impuros. (Seduzir,

espantar, embrulhar as coisas.)/ Eu tenho horror dele; de querer dar minha

opinião a quem não a quer; daquele que quer substituir pela sua./ O homem

honesto diz seu pensamento e estabelece como para si-mesmo [...]./ Ainda sobre

o fato mesmo de o comunicar, eu aplicaria a sentença de S[t] Paulo sobre o

casamento./ Não temos desejo de conquistar ninguém quando damos conta que o único que

devemos conquistar está em nós mesmos. [Grifo do autor]/ Lave seus pés antes de

batizar os outros.»64 E mais: «Eu não quero convencer ninguém nem por

ninguém ser convencido.»65 «Repugna-me a todos que querem me convencer —

Um partido, uma religião em procura adeptos, que desejam o nome e a

propagação, são cheios (para mim) de ignomínia. Uma doutrina deve, para ser

nobre, em nada ceder ao desejo de ser compartilhada. Que ela seja como ela é, ou

que ela não seja./ Eu não desejo fazer aos outros o que eu não quero que me

façam./ [...] — Ter razão. Desejo de ter razão — Propagar. Desejar convencer/

Isso conduz aos milagres... à “publicidade”.»66 Entretanto, toda essa radical

recusa em praticar proselitismo também encontra explicação numa confessa e

compreensível “tentação” de por em prática as idéias, de colocá-las diante de

provas, de passar da dimensão da especulação para a da ação, especialmente em

questões políticas e pedagógicas, como se pode constatar, às vezes, em seus

escritos sobre anarquia e sobre educação. «Por vezes eu me sinto como que

exasperado = desesperado», confessa Valéry, «pela sensação de não poder fazer

agir minhas idéias no mundo, quando eu as sinto justas».67 Mas senti-las justas

C1’, p. 65.

C1’, pp. 78-79.

65 C1’, p. 106.

66 C1’, pp. 132-133.

67 C25, p. 182.
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não garante que elas sejam, para outros, justas, tampouco legitima que elas sejam

propagadas como verdades, tampouco lhe dá o direito de doutrinar.

Não é por acaso que em sua obra pública e, em maior grau, em seus Cahiers,

Valéry se propôs algo raras vezes tentado na História da Filosofia Ocidental,

algo que possui raízes íntimas com essa sua explícita e recorrente recusa em

praticar proselitismos intelectuais: ele se propôs a considerar os pensamentos como

conjetura, como especulação, como algo eminentemente pessoal; ele se propôs a escrevê-los, a

representá-los, independentemente de crer ou descrer na importância, no valor deles,

independentemente de os considerar corretos ou incorretos, independentemente deles poderem

corresponder, objetivamente, a alguma verdade ou a realidade. Por que deveria se

preocupar em provar ou refutar o que escreve? Não bastaria a utilidade de um

escrito para si mesmo, por que deveria também ser útil a outro ou a todos?

Desejar universalizar o seu pensamento, qual o verdadeiro motivo a

impulsionar tal comportamento? Tudo se passa como se o poeta não mais

necessitasse sentir apego ou aversão ao que pensa e escreve —e de tudo o que

pensa e escreve ele vem a ser um mero contemplador—. «Aquilo que me vem

ao espírito», confidencia Valéry, «não se torna verdadeiramente “meu

pensamento”, minha opinião — meu projeto — que depois de estar controlado,

aceito, adotado ao menos provisoriamente e destinado a uma elaboração, ou a

uma conservação ou a uma aplicação — —/ Assim o que eu escrevo aqui [nos

Cahiers] é muitas vezes escrito não como meu “pensamento”, mas como

pensamento possível que será meu, ou não e [depois poderá ser] eliminado.»68

«Eu escrevo aqui as idéias que me vêm. Mas isso não quer dizer que eu as aceite.

É o seu primeiro estado. Ainda mal desperto.»69 Dessarte, não se pode

considerar, de modo estrito ou totalmente literal, as reflexões de Valéry como

sendo a tradução exata ou necessária das suas próprias “crenças”, daquilo que ele

considera verdadeiro ou correto, daquilo a que ele aderiu, aceitou ou refutou. Daí

também toda a dificuldade e todo o cuidado em se interpretar as considerações

que tece sobre um determinado tema. «Nesses cadernos,» sentencia, «eu não

escrevo minhas “opiniões”, mas eu escrevo minhas formações.»70

A sua obra pública, e, em maior grau, os seus Cahiers não são, enfim,

simplesmente uma soma de ensaios e de fragmentos sobre variados temas; eles

também são, sobretudo, um álbum —de rastros e vestígios, de espólios, do que

sobrou— no qual registra o seu processo, o seu programa de autoconsciência, de

autarquia espiritual. É uma ascese intelectual o que, enfim, Valéry pratica. Com

esses ou através desses escritos, ele almeja ser, primeiramente, servil à obra

maior, oculta, invisível, aquela que verdadeiramente importa: aquela que opera

C1’, p. 7.

C1’, p. 7.

70 C1’, p. 7.
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em seu próprio espírito. O público, os críticos, todos aqueles que possivelmente

a lerão, todos aqueles que possivelmente a interpretarão são apenas um plausível

desdobramento, sobre os quais ele não tem nem quer ter controle; não

constituem e não devem constituir a sua motivação. Sem desprezar a “natureza”

comunicativa de toda língua, a possibilidade de ser compreendida, a meta daquele

que escreve não deve ser o outro; a meta daquele que escreve deve ser o próprio

ato de escrever: pois esse ato, esse processo, a atenção e o esforço em se registrar

pensamentos em formas verbais, auxilia o escritor —que não deixa de ser um ser

humano— a realizar uma maior consciência de si mesmo, de suas possibilidades,

a realizar um maior grau de lucidez.

Para Valéry, escrever era escrever-se; fazer era fazer-se. «Escrever — para

se conhecer — eis tudo».71 Que a filosofia e a literatura, como qualquer forma de

pensamento e arte, como qualquer atividade executada de modo ascético, com

atenção e esforço, com sacrifícios, pode ser um veículo material para se atingir um fim

espiritual (religiosos ou laico) é algo relativamente praticado desde há muito,

mesmo que isso tenha sido constrangido ou escamoteado na Modernidade.

Atualizando essa possibilidade, o poeta assume a antiga concepção de que o

conhecimento do mundo é —para ser efetivado na sua maior amplitude e

síntese— inseparável do conhecimento de si. Poder-se-ia dizer, portanto, que: a

função capital de sua insone e estranha escritura, por vezes reconhecida e almejada

como privada72, é ser, enfim, parte de seu método, o culto ao Ídolo do intelecto, cuja

meta é o eu puro: a purificação do espírito.

1.1.1.1. O CULTO AO ÍDOLO DO INTELECTO: O EU PURO

A despersonalização como a grande objetivação de si mesmo. A maior exteriorização a que se chega.

Clarice Lispector, A paixão segundo G. H.



A palavra espírito, muitos são os significados dados a ela, muitos são os usos

que sofre: muitas são suas nuances e variações, especificações e ampliações. Na

Antigüidade Clássica, aquelas que semanticamente mais dela se aproximam e que,

portanto, se compreende como sinônimos, são as palavras ψυχή e anima, ambas

freqüentemente traduzidas por alma: a substância intelectual e incorpórea que

sobrevive, supostamente, à morte do corpo, como ocorre em doutrinas

espirituais platônicas e neo-platônicas, como ocorre no Cristianismo, ou, num

outro aspecto não tão distante deste, a uma espécie de energia que vivifica, que

C2’, p. 991.

Cf. BOURJEA, Serge, Paul Valéry - Le sujet de l’écriture, L’Harmattan, Codé-sur-Noireau, 1997; cf.

PIKCERING, Robert, Genèse du concept valérryen « pouvoir » et « conquête méthodique » de l’écriture, « Archives

Paul Valéry », 8, Archives des Lettres Modérnes, 234, Lettres Modernes, Paris, 1990 &amp; Paul Valéry - La

page, l’écriture, Littératures, Centre de Recherches sur Les Littératures Modernes et Contemporaines,

1996.
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anima o corpo, mas que não necessariamente lhe sobrevive, como ocorre em

certas vertentes do aristotelismo e do estoicismo. Essa acepção perdura, com

enorme força e resistência, apesar das inúmeras variações que adquire, até a

Modernidade, verificando-se na linguagem ordinária e nas crenças do sensocomum; marcou profundamente todas as outras acepções possíveis da palavra,

mesmo quando, talvez de modo mais metafórico do que literal, designa, por

exemplo, e com influxos idealistas, a característica ou as características centrais, o

cerne ou o conteúdo de alguma disciplina ou instituição, assim como quando se

diz “o espírito da física” ou “o espírito de um povo”. Entretanto, o conceito de

espírito (ou de alma) como eu, como consciência de si, como consciência de que se é

uma consciência pensante e relativamente distinta das demais e do mundo, é raro

nos escritos e, por inferência, no pensamento da Antigüidade Clássica, e mesmo no

Medievo e na Renascença. Em todos esses largos períodos, as mentalidades

operam, grosso modo, a partir da concepção segundo a qual o cosmo é uma

“unidade” ontologicamente sustentada e, conseqüentemente, haveria uma

interdependência entre todas as coisas; teologias visionárias como as de Santo

Agostinho e Lutero certamente acenam para concepções relativamente mais

modernas: mas em ambas, o homem, mesmo quando volta a si mesmo, ainda é

criatura e Deus, o criador.

Somente com o advento da burguesia, um aspirar à ascensão social e

riqueza; somente com o advento de um pensar que se quer autônomo e livre em

relação às instituições e tradições religiosas, um aspirar à criação artística,

filosófica e científica não necessariamente dependente de esquemas considerados

imutáveis: somente com essas convulsas transformações, o conceito de espírito

como eu começa a se fazer mais presente e atuante. A visão do homem deixa de

ser, pouco a pouco, totalmente cosmocêntrica, do todo para a parte, e passa a ser

centrada no próprio homem, no sujeito, da parte para o todo. O polifacetado

pensamento de Montaigne, essa espécie de antropologia de si mesmo e de suas

idiossincrasias, constitui um prelúdio a esse novo paradigma histórico73;

doravante, na cesura filosófica que promove, na aspiração a uma ciência laica,

Descartes, mesmo mantendo-se relativamente fiel ao Cristianismo, foi o mais

célebre e polêmico de seus arautos. Com ele o subjetivismo moderno pode

finalmente se desenvolver de modo sistemático, e a concepção do espírito como

eu, como consciência e consciência de si, ou mais especificamente, como razão e

intelecto, se cristaliza, deixando margem para o posterior desenvolvimento do

conceito de indivíduo. Trata-se, entretanto, da compreensão do espírito não mais

como totalmente participante ou dependente da ordem cósmica, natural, mas, de

Cf. MONTAIGNE, Michel, Os ensaios, I-III, trad. Rosemary Costhek Abílio, Martins Fontes, São

Paulo, 2000.
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algum modo, relativamente separado ou apartado dela; trata-se da compreensão

do espírito como substância, como algo em si. Em Descartes, há que se dizer, ele

ainda guardaria certo ponto-de-contato, certo grau de atuação no corpo e no

mundo74; mas, posteriormente, em certas linhas mais exacerbadas do

Cartesianismo nascente, como no Ocasionalismo de Malebranche, no qual é

sempre Deus o mediador que atua, define-se realmente como totalmente

separado do corpo e do mundo.

Todavia, como se sabe, esse espírito autônomo acabou por se revelar mais

como um ideal, como uma utopia ou um sonho, como um grito por liberdade,

do que um fato. E mesmo as inúmeras especulações do Idealismo Alemão,

notadamente de Hegel, em atualizar o cosmocentrismo clássico e cristão, em

distinguir espírito finito (o intelecto) do espírito objetivo (as instituições) e do espírito

absoluto (arte, filosofia e religião), todos manifestações e instrumentos da Idéia ou

da Razão Infinita, tampouco essas distinções, que parecem eliminar o livrearbítrio, jamais excluem o fato de que o ser humano, seu espírito, é aquele que

sempre vive o que vive e sofre o que sofre e, não raro, culpa-se pelo que faz ou

deixou de fazer. A vontade de viver de Schopenhauer e a vontade de potência de

Nietzsche, o inconsciente de Freud: esses e outros tantos conceitos representam

tentativas teóricas modernas de explicar aquilo que sempre se operou na prática,

aquilo que a arte e a literatura sempre representaram de modo simbólico: que o

espírito, o espírito humano, por mais que tente, não é senhor absoluto de si

mesmo e que não somente forças exteriores e materiais o condicionam, como a

seus próprios pensamentos, mas também forças consideradas irracionais

subterraneamente o controlam e o escravizam.

Intuindo que toda essa trajetória semântica e ideológica é um dos índices

mais significativos da trajetória mesma da Modernidade, na medida em que esta

não deixa de ser, em grande medida, uma grave acentuação do espírito como eu e

como indivíduo, Valéry não deixa de dar continuidade a ela, transformando-a e

sempre se resguardando em preservar a sua própria idiossincrasia. Em seus

escritos, tanto em prosa quanto em poesia, a palavra espírito —talvez aquela a qual

a sua imagem pública ficou mais livre e imprecisamente associada— ocorre,

quase sempre, como na tradição francesa racionalista-cartesiana da qual não deixa

de ser direta e simultaneamente herdeira e crítica, com a acepção geral de eu, de

consciência e consciência de si, de intelecto, ou mais propriamente, de inteligência. Uma

inteligência capaz de analisar o mundo exterior e o mundo interior: e, note-se,

genericamente, inteligência é um termo mais facilmente associado à palavra

francesa “esprit” do que à palavra portuguesa “espírito”. Todavia, o que sói

74 Cf. DESCARTES, René, As paixões da alma, trad. J. Guinsburg e Bento Prado Júnior, Os Pensadores,

Abril Cultural, São Paulo, 1979.
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constituir a diferença central em relação a essa tradição, e mesmo em relação a

todas as demais tradições do período pré-moderno e do Idealismo Alemão,

reside no fato de que o conceito de espírito, com o qual o poeta mais constitui e

opera, raramente designa ou alude à alma imortal e, o que é deveras mais

importante, jamais se insere em algum sistema metafísico-idealista, a ambicionar

expandir, por exemplo, o conceito de espírito, a ponto de, por vezes, torná-lo

uma espécie de divindade reguladora, limitando assim o seu uso prático,

fisiológico ou psicológico.

Ademais, Valéry, poeta apolíneo, do mar, do sol e da luz, é deveras reticente

com relação às teorias modernas —irracionalismo, psicanálise etc.— segundo às

quais o espírito seria regido por forças irracionais, subconscientes. Mas reticente

não significa, aqui, necessariamente contrário ao sentido geral da crítica dessas

teorias; significa, antes, uma divergência quanto ao modo de compreender o ser

humano e, por conseguinte, a si mesmo, como absoluta e totalmente controlado e

escravizado por irracionalidades, por inconsciências etc., sem que haja nenhuma

possibilidade —e sempre há possibilidades— de escapatória ou de superação

dessa condição. O naturalismo, o determinismo dessas teorias: eis o que

verdadeiramente se questiona. Porque Valéry não nega, não pode negar tudo

aquilo que condiciona o espírito; mas ele simplesmente “aposta” na possibilidade

deste vir a ser, em determinado sentido e através de determinado método, senhor

de si mesmo. E mais: não credita exagerada, fetichizada, sacralizada importância à

irracionalidade, ao inconsciente —note-se que inconsciente é um termo que ele

busca, conscientemente, utilizar o mínimo possível— como fatores ou causas

que estariam, subterraneamente, impulsionando a ação, o fazer. Para o poeta, a

parte obscura, a parte do espírito que não é iluminado pela razão, pela

consciência tem, naturalmente, seu papel na vida, já que toda a memória, todas as

lembranças, todas as representações das experiências passadas aí supostamente se

preservam; o que não implica que essa parte seja totalmente determinante —mas tão

somente condicionante— para as decisões, para as escolhas que o próprio espírito

toma no momento presente. O inconsciente não é um território movediço, uma

dança de imagens ocultas regida por afetividades e desejos, mas meramente um

armazenamento e num sentido quase mecânico. «Estou convencido», escreve, de um

modo um tanto categórico, «que se pudéssemos penetrar, desenvolver o famoso

subconsciente [inconsciente], nós apenas veríamos miséria ou algumas leis

simples afetando os elementos e os comandos daquilo que faz sentimentos,

idéias e vontades, daquilo que dá valor, perspectiva às coisas./ Tudo é

superfície.»75 Não se caminha na escuridão absoluta; tudo que o humano realiza

é, de algum modo, resultado de racionalidade, de consciência, mesmo que haja

75



C2’, p. 238.
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mescla com fatores obscuros. E aumentar o grau de racionalidade, de consciência

é a tarefa que o poeta se impõe: projetar luz sobre tudo. Pois «não há “gênio”

puramente inconsciente. Mas o homem de gênio é, ao contrário, aquele que

aproveita das figuras lançadas pelo acaso. Ele retira delas uma fonte infinita, vasta

como o mundo. [...]/ Gênio = consciência das inconsciências.»76 Isso porque é

somente com consciência que se é capaz de guiar a ação, o fazer: um espírito

totalmente inconsciente nada agiria, nada faria; um ser totalmente inconsciente

simplesmente não existiria. «A consciência é a possibilidade de atos».77 E «“o

inconsciente” é talvez capaz de fornecer uma solução.», diz o poeta, «Mas

assegurar que essa solução é boa, mas colocar o problema — não.»78 Por

conseguinte, o próprio sonho —se compreendido como espécie de portal de

acesso à parte obscura do espírito— não pode ser explicado, reduzido a uma

única teoria; o sonho, suas imagens e sensações, seus signos dispersos, não se

transforma em matéria prima utilizável se não for dado à consciência, se não for

racionalizado.79 E é nesse sentido todo que a perspectiva “apolínea” de Valéry

mais explicitamente se manifesta e partir do qual o seu conceito de espírito pode

ser enfim compreendido:

Quando o poeta o evoca, não se refere, portanto, a um eu substancial, em si,

mas a um eu funcional, em relação. Ele é como que um elemento ou um

fenômeno do mundo. A separação promulgada pelo Racionalismo entre res

cogitans e res extensa, entre pensamento de um lado e corpo e mundo de outro

inexiste e, conseqüentemente, todos os intrincados e quase insolúveis problemas

em se articular esse radical dualismo. Dir-se-ia que, para o poeta, inclinado a uma

espécie de ambíguo “sensualismo materialista”, esse dualismo não opera; espírito

e matéria são, em última instância, a mesma coisa, contemplada através de

diferentes perspectivas: «a organização, a coisa organizada, o produto dessa

organização e o organizador são inseparáveis./ “O espírito” é inseparável da

matéria — e reciprocamente. Por outro lado, essa distinção depende do

observador.»80



C2’, p. 990.

C1’, p. 911.

78 C2’, p. 214.

79 Nesse sentido, Valéry se posiciona, sim, contrário à Psicanálise; suas críticas a Freud são diretas: «Se as

teorias de Freud têm um valor terapêutico — é uma grande probabilidade que elas não tenham nenhum

valor “científico”». (C1’, p. 995.) Quanto ao sonho, Valéry chega inclusive a duvidar da possibilidade de

se representá-lo, através de palavras, através da narrativa, do récit: o que a Psicanálise faria, nesse sentido

seria tão somente a análise da narrativa do sonho, não do sonho; logo, de uma mediação que pode muito

bem falsear o próprio sonho. «O que me prova que as teorias do sonho, à la Freud, são vãs, é que a

análise ai se comporta sobre as coisas descritíveis em termos ordinários — entretanto, o sonho deveria

ser indescritível — ou descritível por contradições ou partições (como — havia um cavalo, mas eu sabia que

não era um cavalo — —)». (C2’, p. 177.) Sobre a Psicanálise, cf. ainda C2’ pp. 527-528.

80 C1’, p. 562.
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Assim, na prática, na prática da vida, Valéry compreende o espírito, ou

melhor, o expõe, como algo sempre em circunstância, em situação, num dado tempo

e espaço, em sua fragilidade real, extremamente condicionado a si mesmo, aos

outros e ao mundo. Daí aludir que apenas fez o que pode fazer, não aquilo que

necessariamente desejava fazer: «Após tudo, eu fiz o que eu pude.»81 Assim, se

ele aspira a uma ação, a um fazer, cumpre, num primeiro momento, considerar o

espírito na única perspectiva em que é passível de ser realmente percebido ou

vivido, somente por aquele que o é, em sua forma empírica, concreta, com todas

as suas crenças e descrenças, com todas as suas verdades e mentiras, com todas

as suas contradições, com todos os seus momentos, com todas as suas limitações

e possibilidades —dadas tanto por si mesmo, como pelo mundo no qual é

circunstanciado, situado—. E para representar toda essa intensa oscilação e fluxo,

toda essa impermanência, esse incessante saltar de um assunto a outro, de uma

representação a outra, Valéry cunha a expressão «self-variance»82, que pode ser

parcamente traduzida como auto-variação, variação-do-ser, variação-de-si etc.

Essa expressão comumente designa a característica considerada a mais

importante no espírito, o espírito mesmo: o fato deste ser, no plano da

consciência, pensamento e, portanto, pura variação, um processo ou um devir, um

movimento interior que virtualmente não tem fim, uma série dinâmica e mutável

de representações ou signos: mas que, apesar de todas as mudanças e mutações, é

sempre a variação de um mesmo, a variação que não elimina a unidade da

consciência-de-si, ou melhor, a identidade; pois por mais que o espírito pense,

distraia-se e vagueie, mantém a consciência de que é sempre ele que pensa o que

pensa, percebe o que percebe, faz o que faz. A «self-variance» indicia, portanto, o

tempo, a temporalidade que o próprio espírito cria e atua, na medida em que os

pensamentos deste não passam de uma corrente que opera, quase

instantaneamente, por similaridades e contigüidades: o que lhe possibilita

qualificá-los, hierarquizá-los, dar sentido e valor a eles, configurar um destino.

Há, certamente, recorrências, padrões e obsessões nessa contínua atividade

interior, mas jamais um término; tudo é retomada e reinvenção. (Note-se que a

escritura fragmentada do poeta não deixa de ser, em determinado sentido, uma

representação mais condizente, mais icônica, a um espírito assim descrito.)

Conseqüentemente, da concepção —ou, simplesmente, da constatação—

do espírito como «self-variance», há duas implicações, duas características mais

ou menos implícitas nos fragmentos de Valéry:



81

82



C2’, p. 388.

Cf. C1’, pp. 837, 969-970, 1051-1052 e 1351; cf. C2’, p. 9.
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Primeira: a dificuldade ou mesmo a impossibilidade do espírito pensar em

uma «idéia fixa»83 («l’idée fixe»), isto é, uma representação não passível de ser

fragmentada, indivisível, atômica, que, para o poeta, só pode ser postulada

artificialmente, na dimensão da palavra, da linguagem convencional e simbólica,

que, em certa medida, a falseia; pois nenhuma idéia, nenhum estado mental,

nenhum pensamento e sentimento, nem mesmo o prazer ou a dor, existe como

uma unidade ou como uma linha homogênea, mas como um fenômeno contínuo

que ocorre em matizes, em gradações de maior ou menor intensidade, de maior

ou menor distração ou atenção. Para o poeta, a idéia fixa é, portanto, um conceito

que simplesmente não condiz com o comportamento mental. «Todo

conhecimento, toda representação é composta.», escreve, «Toda consciência é

incessantemente mutável.»84 O instante, esse “ponto virtual” entre o passado e o

futuro, não é passível de ser capturado, ou melhor, é um contra-senso pensar que

se possa capturá-lo: pois ele só existe no ou como devir e o devir, por sua vez, só

existe no ou como instante que se precipita no futuro. Essa concepção não está

longe da concepção de Bergson, segundo a qual o ser humano não vive num

tempo homogêneo, quantitativo, matemático ou mecânico, mas no tempo

heterogêneo e qualitativo da consciência, na durée.85

Segunda implicação: a dificuldade ou mesmo a impossibilidade do espírito

apreender, perceber ou captar a si mesmo de forma absoluta, total, como se, por

um momento supremo, pudesse reter o todo de sua memória, o todo de suas

lembranças, o todo das representações das suas experiências passadas, como se,

por um momento supremo, pudesse pensar um pensamento oniabrangente e

definitivo, algo que, enquanto idéia, parece ter fascinado ao poeta e a tantos

outros; pois, mesmo que haja consciência-de-si, mesmo que haja unidade-de-si,

essa consciência e essa unidade só são dadas como ou no fluxo, como ou no

devir: já que só é possível pensar um pensamento ou um panorama de

pensamento de cada vez; já que muitas das percepções, mesmo captadas pelo

corpo, escapam à consciência: esta, o espírito, costuma se ater ao que lhe importa

e lhe interessa. Como diz, insistentemente, o poeta: «Não existe pensamento que

extermina o poder de pensar e o conclui — uma certa posição da lingüeta que

Cf. L’idée fixe ou deux hommes à la mer, in Œ2, pp. 195-275. Essa obra é um estranho e fictício diálogo

beira-mar, dir-se-ia solar e terapêutico, entre Valéry e um convicto médico, que tece reflexões sobre a

filosofia, o pensamento e a representação, a intelecção e a intuição, a transitoriedade do mundo e,

principalmente, sobre o conceito de saber como poder de previsão fenomenológica e de ação sobre o

mundo. O interlocutor imaginário do poeta é, como parte de seus personagens, um homem que

permanece na tensão entre a ação e a contemplação. De férias, longe de seus pacientes que tanto o

instigam, ele procura fazer algo que jamais conseguiu: nada fazer. Dizia possuir o mal da atividade;

constata que isso é, entretanto, impossível, pois até mesmo o pensamento é uma forma de ação, de ação

interior.

84 C6’’, p. 226.

85 BERGSON, Henri, Chapitre II - De la multiplicité des états de conscience : l’idée de durée, in Essai sur les données

immédiates de la conscience, Presses Universitaires de France, Paris, 2005.
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fecha definitivamente a fechadura. Não, nada de pensamento que seja para o

pensamento uma resolução nascida de seu próprio desenvolvimento, como

acordo final dessa dissonância permanente.»86 «Não existe absolutamente último

pensamento em si e por si./ Em alguns insetos machos, há um último ato, que é de

amor, após o qual morrem. Mas não há pensamento que esgote a virtualidade do

espírito./», sentencia Valéry, para logo em seguida concluir com esta estranha

frase de caráter heurístico: «Existe, no entanto, uma estranha tendência (em

todos os espíritos de uma certa ordem) que é avançar sempre para não sei que

ponto de não sei que céu.»87 Mas esse céu não tem fim; é apenas um ideal ao qual

o pensamento sempre tende.

Dessarte, como Sócrates ou Platão, ao poeta agrada pensar o pensamento

(διάνοια), qualificá-lo como uma espécie de conflito, de dialética, de diálogo

interior, como uma espécie de «dissonância permanente», de jogo “ininterrupto”

de «pergunta-resposta» («demande-reponse»), «P-R» («D-R»). Jogo no qual

quem pergunta e quem responde é sempre o mesmo, o mesmo que se

multiplica em dois ou em mais para poder assim chegar sempre a si mesmo e

assim sucessivamente. Pensar conduz, portanto, a uma espécie de separação, a

dividir-se, a ser outro, mesmo sendo si mesmo, a jamais manter uma única

identidade: a deslocar-se, a multiplicar-se. «A linguagem interior cria um Outro no

Mesmo.»88 Por vezes, Valéry também chega ao extremo de dizer que todo

pensamento não deixa de ser uma forma de adaptação («Pensar — é se

adaptar.»89), tanto a um pensamento pretérito, quanto ao meio-ambiente no qual

pensa: portanto, uma soma de respostas a uma soma de demandas: ou ainda, um

sistema espiritual de ato-reflexo. Essa visão será recorrentemente atualizada e

personificada, transformada em literatura, quando da formulação de seus

personagens, como Leonardo e Teste, e em seus diálogos socráticos.

Todavia, diante dessa «self-variance», Valéry não entra em “desespero”;

quanto a isso, sua atitude é de controle. Pois a partir do período de crise e da Noite de

Gênova, ele determina, precisa o seu programa de autoconsciência, o seu método, àquilo

que foi compreendido, pelo próprio poeta, em trabalhos de ficção e de crítica,

como o culto ao espírito, o culto ao «Ídolo do intelecto»90 («Idole de l’intellect») —

através do qual ele supostamente chegou ou pode chegar ao próprio conceito de

«self-variance»—.91 Esse culto pode ser postulado, aqui, não como um deixar o

pensamento solto, a flanar e distrair-se de lá para cá, em busca deste ou daquele

desiderato fugaz, mas, sobretudo, como uma forma de meditação: é um manter, um

Œ1, pp. 1219-1220.

Œ1, pp. 1219-1220.

88 C1’, p. 461.

89 C1’, p. 901.

90 Œ2, p. 37.

91 Cf. Œ2, p. 37.

86
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sustentar, com esforço e sacrifício, o maior grau de lucidez, controle e rigor, o maior grau de

consciência possível durante qualquer ação, durante qualquer fazer, durante qualquer processo

mental, seja este íntimo, seja visando findar em arte, filosofia ou ciência; é a constante tentativa

de atentar-se e controlar a si mesmo, o mecanismo dos próprios processos mentais de um modo

reto, eliminando do pensamento as oscilações e o supérfluo. Valéry sonha com um estado de

eterna vigília. Em seu itinerário, o sacrificium intellectus seria um ato de preguiça e

covardia. Ao êxtase não se entregaria se tivesse que abandonar a razão. Mas esse

culto ao Ídolo do intelecto não se restringe apenas à meditação analítica de si mesmo;

também se manifesta, exteriormente, como a análise da gênese ou dos processos das

obras humanas, suas ou de outros. (Seus escritos de crítica literária e artística

partem desse princípio e, por isso, quase sempre vão além da mera interpretação

do objeto interpretado, apresentando também inúmeras reflexões pessoais.)

Acompanhar, mesmo que na imaginação, mesmo que de modo conjetural, os

passos de alguém que cria, filósofo, artista ou cientista, interpretar e criticar obras

alheias, vem a ser um modo de cultuar, de meditar sobre si mesmo. Interpretar é

interpretar-se.

Grande parte do que o Valéry escreveu ou deixou de escrever, em sua obra

pública e, principalmente, em seus Cahiers, essa sua diletante variedade temática e

incompletude, pode ser compreendida como o resultado dessa inaudita concepção.

«Somente o nosso próprio funcionamento», escreve, «é que pode ensinar alguma

coisa sobre toda e qualquer coisa. Nosso conhecimento, no meu entender, tem

por limite a consciência que podemos ter de nosso ser — e, talvez, do nosso corpo.

Quem quer que seja X, o pensamento que tenho dele, se eu o aprofundar, tende

para mim, quem quer que seja eu. Pode-se ignorá-lo ou conhecê-lo, suportá-lo ou

desejá-lo, mas não há escapatória, não há outra saída. A intenção de todo o

pensamento está em nós.»92 Em certo sentido, poder-se-ia dizer que, para

profunda e verdadeiramente compreender o mundo exterior é necessário

compreender o mundo interior; um e outro são, pois, solidários e inseparáveis. A

célebre máxima —conhece a ti mesmo— não deixa de estar longe daquilo que Valéry

busca praticar: todavia, dentro das condições, dos limites e possibilidades postos

pela Modernidade, sem esperança alguma de realmente conhecer; todavia,

refratário a qualquer doutrina metafísica, a qualquer substancialismo, a qualquer

idéia de salvação ou predição, a qualquer pós-morte. Se há um autoconhecimento

no pensamento do poema, este só pode ocorrer materialmente, fisicamente, no

aqui e no agora.

Naturalmente, para que esse culto ao Ídolo do intelecto realmente venha a se

efetivar, faz-se necessário um contínuo e disciplinado exercício de atenção e esforço:

da própria vontade quando posta numa ação, num fazer. Ele pode ser difícil de ser

92



Œ1, pp. 1232-1233.
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mantido por períodos prolongados; ele pode ser árduo, doloroso, mas é o único

meio de educar e de fortalecer o próprio espírito. «Eu aprecio, em todas as

coisas,» escreve Valéry, «apenas a facilidade ou a dificuldade em conhecê-la, em

consumá-la. Ponho um cuidado extremo em medir esses degraus, a não me

apegar. E que me importa aquilo que estou farto de saber?»93 Entretanto, quando

o espírito é constantemente constrangido, forçado a atuar no mundo exterior, a

ter que se envolver com as exigências do corpo e, principalmente, daqueles que o

cercam, isso se torna verdadeiramente problemático, principalmente nas

condições do mundo atual que, segundo Valéry, constantemente propagam a

ilusão de que as obras são engendradas justamente sem atenção e esforço; o que se

torna bastante grave para a delicada economia do próprio espírito. «A vida

moderna tende a poupar-nos o esforço intelectual como o faz com o esforço

físico.», escreve. «Ela substitui, por exemplo, a imaginação pelas imagens, o

raciocínio pelos símbolos e pela escrita ou por mecanismos; e, freqüentemente,

por nada. Ela nos oferece todas as facilidades, todos os meios curtos para se atingir

o objetivo sem ter percorrido o caminho. E isso é ótimo: mas muito perigoso.

Isso se combina com outras causas, que não vou enumerar, para produzir, como

direi, uma certa diminuição geral dos valores e dos esforços na ordem do

espírito. Gostaria de estar enganado; mas infelizmente minha observação é

fortalecida pelas de outras pessoas. Com a necessidade de esforço físico

diminuída pela máquina, o atletismo veio, felizmente, salvar e até exaltar o ser

muscular. Talvez fosse preciso sonhar com a conveniência de se fazer para o

espírito o que se faz para o corpo. Não tenho a ousadia de dizer que tudo o que

não solicita esforço seja apenas tempo perdido. Mas existem alguns átomos de

verdade nessa fórmula atroz.»94

Contudo, Valéry não apenas delineia o culto ao Ídolo do intelecto e a atenção e o

esforço que este exige; ele ainda faz uma distinção entre dois tipos de espírito, dois

tipos de eu.95 (Há que se dizer, todavia, que, ao fazer essa distinção, assim como

outras, ele não é muito fiel a elas, as suas próprias terminologias, e o leitor deve

ter cuidado ao lê-las, pois não raro ao escrever a palavra “espírito” ou “eu” ele

pode estar se referindo a um determinado tipo ou a outro.) Ele se refere não

apenas a um espírito enquanto eu (moí) empírico, a self-variance, mas também a um

espírito enquanto eu puro (moi pure), por vezes denominado simplesmente de eu

(moi), ao qual, muitas vezes, vem a ser um constante alvo de suas reflexões, a sua

meta, a qual o culto ao Ídolo do intelecto tende. Esse último conceito talvez seja, ao

mesmo tempo, um dos mais instáveis, mais problemáticos do poeta, um dos

mais difíceis de ser compreendido; pois é expresso em passagens demasiadas

Œ2, p. 19.

Œ1, p. 1137.

95 Cf. CELEYRETTE-Pietri, Nicole, Valéry et le moi - Des Cahiers à l’Œuvre, Klincksieck, Paris, 1979.
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obscuras, de um modo tão fragmentário, tão incompleto, tão solto, tão

contraditório e paradoxal, que facilmente se intui se tratar de algo que nem

mesmo para o próprio Valéry é claro e satisfatório, embora ele intua ser, por

vezes, de importância capital. E isso se deve, principalmente, porque é

extremante difícil falar ou escrever sobre o espírito, sobre o mundo interior com

os meios disponíveis na linguagem verbal: as palavras, aí, entram em terreno

movediço. Em seu ensaio Descartes, o poeta assim escreve sobre «a extrema

dificuldade que nos opõe a linguagem quando queremos obrigá-la a descrever os

fenômenos da mente. Que fazer com esses termos que não podemos precisar

sem recriá-los? Pensamento, a própria mente, razão, inteligência, compreensão, intuição ou

inspiração?... Cada um desses nomes é ao mesmo tempo um meio e um fim, um

problema e uma solução, um estado e uma idéia; e cada um deles é, em cada um

de nós, suficiente ou insuficiente, segundo a função que lhe outorgue a

circunstância.»96 Daí o uso recorrente de distorções, de metáforas e,

“conseqüentemente”, uma maior abertura às ambigüidades e indeterminações.

De qualquer modo, é possível constatar que o conceito de eu puro valéryano

possui, certamente, fortes ecos do conceito de eu substancial, racionalista e

cartesiano; e, numa leitura rápida e descontextualizada das passagens que versam

sobre ele, ainda também pode evocar o conceito de eu absoluto do Idealismo

Alemão, notadamente de um Fichte e de um Schelling. Mas uma leitura mais

acurada indica que não há equivalência entre o primeiro e os dois últimos

conceitos; afinal, o termo “puro” não é, em todos os casos, sinônimo do termo

“substancial” ou “absoluto”. Duas são, aqui, as instâncias ou momentos

possíveis desse eu puro, momentos naturalmente sempre provisórios e que não se

excluem mutuamente, mas que se complementam e demonstram as

indeterminações, os avanços e os recuos, as oscilações do próprio poeta diante da

fragilidade das suas próprias formulações.

A primeira refere-se ao eu puro como sendo, simplesmente, a «invariância»97

(«invariance»), o «invariante»98 («invariant»), aquilo que, no espírito, não varia,

não muda: «O eu — é um invariante que resulta de toda a produção de fenômenos

suficientemente consciente e complexa.»99, «O E[u] é invariante,» assim se repete

Valéry, «origem, meio ou campo, é uma propriedade funcional da consciência».100 Esse

eu pode ser compreendido, portanto, numa imagem geométrica, como um

núcleo duro ou como um ponto ou um centro, ao redor do qual todo o resto,

toda a esfera movente do espírito, suas lembranças e aspirações, suas

Œ1, p. 797.

Cf. C2’ p. 295.

98 Cf. C2’, p. 330; cf. C2’ p. 312.

99 C2’, p. 312.

100 C2’, p. 315.
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representações, seus pensamentos e desejos, gravitam. Valéry, que tinha uma

excêntrica fascinação pela matemática, costuma simbolizá-lo, como iluminou

Ulrike Heetfeld101, com os seguintes símbolos matemáticos: 0, 1 e ∞. 0 é o signo

da negação, a resposta que sempre é negada no sistema dialógico de «perguntase-respostas» («demande-reponse») do espírito; 1 é o signo da unidade do espírito

ante as possibilidades; e ∞ é o signo da pura possibilidade do espírito. Em todo

esse estranho simbolismo, o eu puro é estabelecido sempre como heurístico, como

uma virtualidade, não como uma realidade: «A palavra Eu designa sempre

virtualidades — Não há Eu redutível ao atual.»102 «O eu (como eu o entendo)»,

escreve Valéry, «— eu o olho como uma propriedade fundamental da

consciência — um ponto virtual [...] para o qual [...] o meu conhecimento se

ordena»103.

A segunda instância ou momento do conceito de eu puro refere-se,

sobretudo, ao eu como o que aqui pode ser denominado de um estado de espírito,

ao qual o eu ou o espírito empírico e singular valéryano aspira e tende: um possível

que deve ser, sobretudo, conquistado, realizado, estabelecido no agir, no fazer.

Esse estado pode ser postulado da seguinte maneira: o eu puro valéryano é o

espírito quando este, cumprindo o seu culto ao Ídolo do intelecto, encontra-se

totalmente purificado —e o conceito de pureza será extremamente recorrente no

pensamento valéryano, aplicado a muitas dimensões— de todas as “emoções” e

de todos os “sentimentos”, de todas as “paixões”104, de todos os ídolos outros,

desnecessários, de tudo aquilo que o poeta considera como empecilhos a um

pensar livre de opiniões e de subjetividades, livre de metafísicas e, portanto,

reduzido, assim, a mais pura inteligência, ao mais puro intelecto; o eu puro é o eu

sem a pessoa: o eu puro é o espírito quando este se encontra num estado de total

despersonalização ou, para usar termo mais radical, num estado de total

desumanização, silenciado, tranqüilo, esvaziado, sem angústias, porque sem

esperanças, sem sofrimentos, porque sem desejos.105 «Nada mais IMPESSOAL

que este EU.»106 «É preciso sair da personalidade para entrar no eu»107, assim

formula o poeta; pois a personalidade —como o próprio étimo da palavra

HEETFELD, Ulrike, La conception mathématique du « Moi pur » das les ‘Cahiers’, in GIFORD, Paul &amp;

STIMPSON, Brian (orgs.), Paul Valéry - Musique, Mystique, Mathématique, Presses Universitaires de Lille,

Lille, 1993, especialmente pp.195-196.

102 C23, p. 311.

103 C2’, p. 284.

104 «Toda emoção, todo sentimento é uma marca de defeito de adaptação.» (C2’, p. 354.) «Toda a vida

afetiva não passa de besteira e circulo vicioso.» (C2’ p. 382.)

105 Essa despersonalização, essa desumanização parece já estar esboçada quando Valéry escreve, com

mais tranqüilidade, sobre a fatídica Noite de Gênova, sobre aquilo em que seu método vem a se constituir:

«Foi um período muito duro e muito fecundo — Uma luta com os diabos. Noite de Gênova em

out[ubro] de [18]92. Paris em novembro./ E tudo isso me conduziu ao meu “método” — o qual era

pureza — separação dos domínios. φ [filosofia] e ψ [psicologia].» (C1’, p. 190.)

106 C2’, p. 315.

107 C2’, p. 299; cf. C2’ p. 312.

101
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indica— é uma máscara, uma ilusão, uma espécie de acúmulo ou excesso sobre o

espírito, sobre este espírito que almeja a ser eu puro. Gostos e desgostos, alegrias e

tristezas, emoções e sentimentos, tudo isso se configura como personalidade,

porque «a personalidade é uma probabilidade, QUE PODE MUDAR.»108 Daí

também o poeta distinguir, em certas passagens poéticas, o «eu» («moi») como

superior ao «mim» («mien»): porque este possui ego e aquele não. O eu puro é,

portanto, não um “eu penso” e a consciência de se estar pensando, mas um

“pensa-se” e a consciência de se estar pensando.

Há que se dizer, por conseguinte, que Valéry não confere,

confessadamente, ao eu puro, assim como a grande parte de seus conceitos e

propostas, valores morais, ao menos não em sentido estrito: certo enrijecimento

do hábito, a moral também deve ser superada, posto que a poderosa distinção

entre bem e mal, entre o certo e o errado só ocorre na dimensão da

personalidade, das convenções e da cultura. No fundo, esse conceito, essa

proposta, o eu puro, representa, enfim, uma forma de neutralidade e de

incondicionalidade, mas uma neutralidade e incondicionalidade que não se

estabelecem de modo transcendente, fora do mundo, mas de modo imanente, no

mundo, com tudo o que este estabelecer de limites e possibilidades. Pois, como

Maurice Blanchot diz, de modo luminoso e paradoxal, à respeito do poeta e dos

personagens deste: «O grande espírito é [...] unicamente em si e unicamente fora

de si, absolutamente separado e absolutamente presente ao mundo.»109 Há ainda

uma passagem extremamente laminar, nos Cahiers, que evoca toda essa idéia de

um eu como neutro e incondicional: «O verdadeiro Deus é intima união com o eu.

[...] O eu puro é como a fórmula de Deus.»110

Ante uma tal concepção, torna-se relativamente fácil associar o pensamento

de Valéry ao dos místicos; associação que, apesar de todo o distanciamento

crítico do poeta com relação à religião institucionalizada (seu paradigma é quase

sempre o Catolicismo, com quem tem ambíguas relações111), é, entretanto,

C2’, p. 312.

BLANCHOT, Maurice, Valéry et Faust, La part du Feu, Nrf, Gallimard, 1949, p. 281.

110 C2’, p. 293.

111

Não se pode superestimar a influência do Catolicismo sobre Valéry. É fato que numa carta a Pierre

Louis, ele escreve duras e polêmicas considerações sobre suas ambíguas inclinações religiosas.

Considerações que alguns críticos não tardariam, supostamente, em interpretar como anti-semitas,

qualificativo este que por vezes realmente pairou sobre a imagem do poeta. «Com relação à Bíblia,»

escreve ele, «eu creio que você despreza o objeto de minhas preferências místicas. Eu sou, sobretudo,

católico, quase idólatra e detesto todo calvinismo e jansenismo, isto é, todas as seitas inartísticas (!). Eu

não gosto dos Judeus, pois eles não têm arte. Das raças vizinhas, eles pilharam tudo em matéria de

arquitetura, etc.» (LQ, p. 13.) Contudo, já nesse trecho citado há, obviamente, muito de ironia; pois o

valor das religiões é dado pelo aspecto estético e não pelo ético, pela forma e não pelo conteúdo —

procedimento que será recorrente no poeta—. Ademais, essa carta foi escrita em 1890, portanto, dois

anos antes do período de crise e da Noite de Gênova, a partir das quais, ante qualquer religião, Valéry adota

um agnosticismo lato, particular posição epistemológica que não deixa de ser derivada ou análoga ao

seu ceticismo geral.
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relativamente legítima. A obsessão pelo Uno de um Plotino, os oxímoros

poéticos de um São João da Cruz ou a rigidez militar de um Sto. Inácio de

Loyola: todos esses e outros registros estão relativamente presentes em seus

escritos; todas essas figuras são, em certa medida, admiradas, mas sempre com

estratégica cautela. Pois o que o poeta preza na via mística é menos a

possibilidade do êxtase ou da realização da dimensão sagrada sem mediações, e

mais o treinamento, os árduos exercícios de meditação praticados, exercícios de algum

modo relativamente semelhantes aos seus próprios exercícios, compreendidos no

seu programa de autoconsciência. O poeta conjectura que a disciplina que a via mística

—nesse caso, não há muitas diferenças com relação à via ascética— instaura,

relativamente estranha à mentalidade e aos interesses pragmáticos da

Modernidade, não deve ser de todo desprezada; deve ser, antes, reinventada e

continuada, atualizada justamente para tempos mais positivos e científicos, logo,

sem necessariamente almejar a visão ou a união com o suposto Deus, sem a

esperança ou a fé de outrora. «Tudo o que foi encontrado/ de bom e de belo

pela/ via mística», escreve, «deve poder ser/ encontrado pela via real».112 Assim,

se há uma mística ou uma ascese em Valéry, ela só será compreendida,

paradoxalmente, em sentido secular ou laico, dessacralizada e metaforizada.

Desprovida de qualquer desejo de transcendência, é uma mística ou ascese formal,

a sua autoconsciência. Uma mística ou uma ascese que não deseja realizar Deus,

mas tão-somente realizar-se e realizar-se sem fim. «O problema capital na vida»,

escreve Valéry, «— é o da ascese, que eu entendo como possessão de si e

também como exploração./ Não há que duvidar que a busca do progresso

interior (como dizem os místicos) é o Único objeto possível, e as ciências não

deixam de ser uma particularização dessa busca.»113 Essas palavras parecem,

enfim, sintetizar o cerne de grande parte do pensamento de Valéry. Há uma

ascese intelectual a ser cumprida, postulada e exigida pelo sujeito a si mesmo e

que, na Modernidade, não deve recusar as ciências e as artes: justamente porque

as ciências e as artes —que, por princípio, não se distinguem umas das outras—

podem ser, tanto como práticas, quanto pelo que contribuem às especulações

do espírito, meios dessa própria ascese.

1.1.1.2. FAZER SEM CRER

O cético é o homem menos misterioso que existe, e, entretanto, a partir de um certo momento, ele não

pertence mais a esse mundo.

Emile Cioran, O mau demiurgo.
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113



Π, Folio 109.

C6, p. 738.
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Há toda uma série de recorrências, desconexa e plural, de “crise e

conversão espiritual” na História da Filosofia e da Literatura Ocidental. São

Paulo e Santo Agostinho; Pascal; Rousseau e Kant; Tolstoi; Wronksi; Jacques e

Raïssa Maritain: todos eles e tantos outros passaram, em maior ou menor grau,

de acordo com suas idiossincrasias e os contextos históricos em que viviam, por

modificações abruptas em suas respectivas formas de pensar, por cesuras. O

itinerário espiritual de Valéry, com o período de crise e a Noite de Gênova, não deixa

de ser uma variação desse recorrente acontecimento de ordem simultaneamente

privada e pública; remete à Crise de Tournon (29 de março a 6 de abril de 1866) de

seu mestre, Mallarmé114, da qual, consciente ou inconscientemente, talvez tenha

buscado alguma filiação115. Mas é, sobretudo, passível de ser posto, aqui, em

comparação e paralelismo com o itinerário espiritual deste outro filósofo que

também sofreu, ou diz ter sofrido, uma transição abrupta em seu pensamento (10

a 11 de novembro de 1619) e marcou, seja por contraste ou identidade,

indistintamente, todo o pensamento do poeta, assim como toda a tradição

moderna: Descartes. A insatisfação com a tradição de seu tempo, com uma

intransigente Escolástica, como um proceder que amiúde encara o conhecimento

como uma eterna recapitulação, e o intento de alcançar “idéias claras e distintas”,

um saber verdadeiramente seguro116, não deixa de ser um movimento

relativamente análogo ao do poeta —e quanto a isso, a influência não parece

gratuita—. Também ele demonstrou insatisfação, após o período de crise e a Noite de

As reflexões de Valéry sobre a Crise de Tournon de Mallarmé, in Œ1, p. 676-679, especialmente 677. A

crise de Mallarmé é mais de ordem poética: «Infelizmente, escavando os versos a este ponto, eu

encontrei dois abismos que me desesperam.», diz ele, «Um é o Nada, ao qual cheguei sem conhecer o

budismo, e eu estou ainda bastante desolado para poder inclusive acreditar em minha poesia e me lançar

ao trabalho, que esse pensamento esmagador me fez abandonar.» (MALLARMÉ, Stéphane, Œuvres

completes, I, org. Bertrand Marchal, Bibliothèque de la Pléiade, Gallimard, Paris, 1998, p. XLIX.)

115 Cf. JARRETY, Michel, Paul Valéry, Fayard, 2008, p. 119.

116 Cf. DESCARTES, René, Discurso do método, trad. J. Guisnburg e Bento Prado Júnior, Os Pensadores,

Abril Cultural, São Paulo, 1979, pp. 25-113. Em seu ensaio Une vue de Descartes, Valéry escreve, sem

pudor, sobre o filósofo do cogito como se escrevesse sobre si mesmo, sobre o seu período de crise e a sua

Noite de Gênova, sobre o seu programa de autoconsciência: «O conjunto desse dia 10 de novembro e a noite

que se seguiu constituem um drama intelectual extraordinário. Suponho que Descartes não nos enganou

e que o relato que nos faz é tão certo quanto uma lembrança carregada de sonhos; não há razão para

duvidar de sua sinceridade. Conheço muitos outros exemplos de tais iluminações do espírito, posteriores

a longas lutas interiores, a tormentos análogos a dores do parto. De golpe, a verdade de alguém se faz e

brilha nele. A comparação luminosa se impõe, pois nada dá uma imagem mais justa desse fenômeno

íntimo que a intervenção da luz num meio escuro no qual só é possível mover-se a apalpadelas. Com a

luz aparece a caminhada em linha reta e a relação imediata das coordenações do caminhar com o desejo

e o fim. O movimento se converte numa função de seu objeto. [...] no caso de Descartes, é toda uma

vida que se ilumina, na qual todos os atos serão, a partir de agora, ordenados para a obra que será seu

fim. A linha reta está balizada. Uma inteligência descobriu ou projetou aquilo para o qual foi criada:

formou, de uma vez por todas, o modelo de todo o seu exercício futuro. [Grifo do autor.]/ Não se deve confundir,

creio, esses golpes de Estado intelectuais com as conversões na ordem da fé que tanto se assemelham

aos tormentos preliminares e pela súbita declaração do “homem novo”. Encontro, efetivamente, uma

notável diferença entre esses modos de transformação transcendente. Enquanto na ordem mística a

modificação pode se produzir em qualquer idade, na ordem intelectual ela parece ter lugar geralmente

entre dezenove e vinte quatro anos: ao menos assim foi com as poucas “espécies” conhecidas por mim.»

(Œ1, pp. 814-815.)
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Gênova, com grande parte do que lhe concedia a filosofia, a arte e a literatura de

seu tempo, atividades que lhe pareciam extremamente fundamentadas em

imprecisões, arbitrariedades e gratuidades.

Mas entre o filósofo e o poeta há uma diferença crucial. Enquanto

Descartes, aspirando superar o ceticismo, utiliza-se da dúvida metódica, da dúvida

heurística, como um momento ou etapa de uma linha de raciocínio que levará à

supostamente inviolável certeza do cogito e às reflexões sobre o método, Valéry

constrói seu pensamento sempre com algum grau de negatividade. E, portanto,

abre-se a reformulações, a inúmeras reformulações. Ele se fez conduzir,

portanto, não à crença ou à adesão a alguma doutrina dada por outros ou

formulada por si mesmo, não a uma certeza inviolável, sagrada, e, em grande

medida, consoladora, mas, diferentemente, a um constante e idiossincrático

ceticismo117. Esse ceticismo é lato, isto é, não se filia e não pode se filiar a nenhuma

escola ou doutrina especifica. Refere-se, direciona-se, sobretudo, a um estado

que, de acordo com o texto em questão, adquire maior ou menor intensidade de

dúvida —caracterizada menos como rígida descrença e mais como simples

desconfiança— frente a qualquer pensamento filosófico que extrapole em demasia

os limites legitimados pela experiência, frente a qualquer forma de metafísica,

particularmente, a qualquer forma de idealismo: frente à universalidade e à

veracidade dos problemas metafísicos, quando estes são, sobretudo,

compreendidos, analisados por uma perspectiva puramente funcionalista,

puramente formal e lingüística, a qual o poeta sempre buscou adotar. «Desconfie

sem cessar.»118 («Méfie-toi sans cesse.») Eis uma das inúmeras e poderosas divisas

que toma para si, escrevendo-a e afixando-a no seu quarto de estudante.

O pensamento de Valéry, quando contemplado pela perspectiva dessa

desconfiança, não raro se aproxima do desafiador Pirronismo Clássico, na

medida em que sempre se atém ao conceito de possibilidade, que será tão bem

encarnado pelas personagens Leonardo da Vince e, principalmente, Edmond

Teste. Pois não adentra no paradoxal ceticismo dogmático que nega, por

princípio, qualquer possibilidade de se formular alguma verdade ou algum

critério de verdade, desde que, entretanto, essas possibilidades sejam proposições

bem formuladas, precisas. Aproxima-se também dos momentos céticos de

Montaigne, na medida em que, mesmo assentando-se na époche, na suspensão do

assentimento (conceito relativamente análogo e incluso ao de culto ao Ídolo do

intelecto), e na busca por uma ataraxia, por uma tranqüilidade da alma (conceito

relativamente análogo e incluso ao de eu puro), não deixa de, na dimensão social

do convívio humano, do senso-comum, emitir juízos de valor, de referir-se a seus

117

118



Cf. CHARNEY, Hanna K., Le scepticisme de Valéry, Dider, Paris, 1969.

BERTHOLET, Denis, Paul Valéry - 1871-1945, Biographies, Plon, Paris, 1995, pp. 39 e 92.
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gostos e desgostos, aos seus caprichos, as suas obsessões, de ironizar, de criticar,

de contestar, de refutar, de tomar partido, de defender uma idéia ao invés de

outra. Comportamento esse que pode muito bem ser contemplado em seus

ensaios sobre literatura e arte, assim como em seus ensaios de política.

Todavia, entre todas as vertentes da tradição pré-moderna a qual o

pensamento de Valéry pode estar relativamente filiado ou elucidado, a dos tão

excessivamente criticados antigos sofistas parece ser uma das mais recorrentes e

confessas. «O retórico e o sofista, sal da terra.», anota o poeta, «Idólatras são

todos os outros que trocam as palavras pelas coisas e as frases pelos atos.»119 A

célebre máxima de Protágoras —O homem é a medida de todas as coisas, da existência

das coisas que são e da não-existência das coisas que não são120— é uma divisa operante e

amiúde citada, direta ou indiretamente, em seus escritos. Todavia, para atualizar

essa máxima ao vocabulário valéryano, dir-se-ia, agora, que: o eu é a mediada de

todas as coisas, ou mais exatamente, o eu que sou é a medida de todas as coisas.

Pois o homem, no que afirma e no que nega, no que sente e no que não sente,

está circunscrito a sua esfera de percepções e a sua esfera de pensamentos, ao seu

próprio horizonte; está circunscrito a sua própria perspectiva, que em parte

recebe do mundo exterior e em parte cria de acordo com suas próprias

categorias. Se ele crê que o mundo é deste modo ou de outro, se ele crê que sua

crença não pode ser qualificada como crença, posto considerá-la uma verdade

objetiva e universalmente válida, uma cosmovisão correta, essa certeza em nada

muda o “fato”, o insistente “fato”, de que para o outro, para ele, a verdade alheia

pode continuar sendo crença ou um erro. Dir-se-ia que é toda uma concepção

“antropocêntrica”, ou melhor, “egocêntrica”, que é todo um “relativismo”, ou

melhor, um “perspectivismo”, o prisma através do qual grande parte do

pensamento de Valéry se estabelece. E isso não porque ele confere importância

ao homem ou a si mesmo, mas, ao contrário, justamente porque desconfia do

“humanismo”, porque sente uma certa “indiferença”, um certo “desprezo” com

relação ao humano, compreendendo este como uma soma de subjetividades que,

não raro, obliteram a compreensão do funcionamento do próprio espírito. «No

fundo,» diz ele, «aquilo que pode ser a raiz da minha incredulidade essencial,

substancial, — é a idéia ou o sentimento bastante depreciativo que eu tenho do

homem; a impossibilidade de dar a ele uma importância metafísica.»121 Em seu

pensamento, a noção genérica de uma natureza humana, a habitar os homens, seus

corações, em todos as eras e geografias, tornando-os substancialmente idênticos,

é algo a ser evitado por um pensamento que se quer livre inclusive de si mesmo.
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Œ2, p. 619.

PLATO, Theaetetus, no 123, trad. Harold North Fowler, org. Jeffrey Henderson, Loeb Classical

Library, 152 A, p. 40-41.

121 C2’, p. 610.
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Displicentemente forjado numa tradição laica de racionalismo, empirismo e

positivismo, Valéry não pode mais operar com o conceito de uma essência

perpétua, imutável, imanente às coisas, ao mundo e, principalmente, ao homem.

Homem que, em suas mãos, esvaziou-se; tornou-se puro devir, pura linguagem.

Esfacelou-se. Para o poeta: já não há, não faz sentido haver mais a Verdade, mas

apenas verdades; já não há mais o Ser, mas apenas seres.

Dessarte, a questão fundamental do “ceticismo” ou do “relativismo” de

Valéry não se refere à questão da verdade ou da possibilidade ou não de se

alcançar à verdade; refere-se, sobretudo, à questão do estatuto da crença, isto é, da

importância e do valor, da função que esta adquire para o espírito que crê ou

descrê, para o espírito que a ela adere e ou dela se utiliza. E o conceito de crença

é, amiúde, em seus escritos, compreendido ou reduzido a tudo aquilo que está,

numa primeira instância, além do que pode ser verificado ou corroborado pela

experiência: logo, posto em relativa oposição ao conceito mesmo de saber.

Crença é toda adesão a uma conjetura, a uma especulação, àquilo que não se

comprova ou ainda não foi comprovado. «Eu creio que nós não podemos crer/

somente sem o saber.»122, escreve Valéry um tanto taxativamente. Estado não

muito distante do “sentimento”, estado que talvez seja tão-somente

“sentimento”, crer é, portanto, uma espécie de excesso, de exagero do espírito,

que, supostamente, não se contentando com a realidade fenomênica presente,

almeja por um futuro, por um transcender, e se inclina por esse transcender, que

pode ou não se revelar, posteriormente, uma ilusão, na medida em que não é

suficientemente sustentado ou legitimado por nenhuma experiência real; nesse

sentido, é sempre «uma concessão — um estado provisório»123: «Crer não é, no

fundo, que sentir.»124 A crença, assim compreendida, é um estado que deve ser

evitado.

Há, quanto a essa recusa, uma poderosa e desconcertante máxima —

amiúde citada, entre tantas outras que cultivou e repetiu— que, sem pudor

algum, reza: «Fazer sem crer.»125 («Faire sans croire.») Essa máxima —quiçá

outro modo de compreender o estado representado pelo conceito de eu puro—

pode ser explicada, interpretada da seguinte forma: Quão difícil é para o senso

comum, e mesmo para muitas filosofias, crer que se possa agir sem crer, crer que

se possa agir sem ter esperança ou medo que essa ação resulte, crer que se possa

agir sem que haja um princípio para ação que remeta ao sujeito da própria ação.

Pois, supostamente, dentro de um padrão psíquico relativamente corriqueiro, a

descrença absoluta levaria, como que naturalmente, à paralisia absoluta da ação,

Π, Folio 134.

Π, Folio 75.

124 Π, Texte 7 (VIII, 428).

125 Cf. C1’ p. 131.
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do fazer. Todavia, para Valéry —assim como para grande parte dos céticos

antigos— isso nem sempre ocorre. E mais: o contrário se faz necessário. Toda a

ação, todo o fazer cumpre ser conduzida pelo mais puro desinteresse. Agir, fazer

requer desapego. «Quem faz o bem por dever o faz mal, e o faz sem arte.»126,

sentencia o poeta. E é nessa sentido que o seu culto ao Ídolo do intelecto é um

método através do qual o espírito trabalha para se tornar um eu puro: mas um

método que exclui a esperança: um método que já é meta. Pois não é necessário

nada além do processo.

Talvez seja por isso, por todo esse modo de se comportar e por tantas

outras excêntricas regras intelectuais aplicadas a si mesmo, que, à respeito dos

inúmeros qualificativos que foram consagrados ao poeta, Edgar Degas tenha lhe

reservado um dos mais enigmáticos e afetuosos, mas também um dos mais

precisos: o pintor costumava chamá-lo de Senhor Anjo.127 Encantado, Valéry

aceita tal qualificativo e o interpreta, obviamente, não como a designação de um

mensageiro da vontade divina, mas como a designação de um estrangeiro, um

estranho, um solitário que, em meio aos tortuosos e contraditórios caminhos da

Modernidade, vive a estudar o mundo e a si mesmo, mas também a constatar,

como um Sócrates desencantado, sua contínua ignorância. «Tudo o que é humano

me é estranho»128, diz, enigmaticamente, quiçá evocando o seu espírito

funcionalista. Note-se que a figura do anjo é, como na poesia de Rilke,

relativamente recorrente na sua própria. E não deixa de ser providencial que um

de seus últimos escritos, um poema em prosa intitulado L’ange, de 1945, no qual

um anjo, admirando todo este mundo humano de errância e contradições, finde

com esta poderosa frase: «E durante uma eternidade, ele não cessou de conhecer e de não

compreender.»129 («Et pendant une étérnité, il ne cessa de connaître et de ne pas comprendre.»)



C1’, 1973, p. 620.

C1’ p. 131.

128 C2’ p. 320.

129 Œ1, p. 206.

126
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2. PERSONAGENS

ESCÓLIOS

Hoje já não tenho personalidade: quanto em mim haja de humano, eu o dividi entre os autores vários de cuja

obra tenho sido o executor. Sou hoje o ponto de reunião de uma pequena humanidade só minha.

Fernando Pessoa, A gênese dos heterônimos.



2.1. MODOS DE VIDA

Na História da Filosofia Ocidental, o laborioso artifício da personificação foi

recorrentemente utilizado, apesar de ser considerado, por vezes, um devaneio

excessivo e arriscado, supostamente prejudicial à universalidade almejada pelo

pensamento racional. Afinal, como diz o próprio poeta, «A possibilidade de ser

muitos é necessária à razão, mas é a desrazão que a utiliza.»130 Todavia, os

exemplos são canônicos. Mesmo antes do pleno desenvolvimento do poderoso

conceito de indivíduo, Platão, em seus diálogos, transformou-se em dissonantes

vozes e polemizou com seus contemporâneos; posteriormente, Kierkegaard, em

suas imensas digressões, em estranhos pseudônimos, como Johannes Climacus e

Anti-Climacus; posteriormente, Nietzsche, na corrosiva poética de seus

aforismos, em um errante Zaratustra e em um alegre Dionísio.

Em certa consonância com esses filósofos, Valéry também não deixou de

brincar de ser outro, de forjar suas máscaras e de propositadamente confundir-se

com elas. O seu programa de autoconsciência e o fato de jamais abandonar, por mais

que ambígua e ironicamente dissesse pretender, o sempre fantasioso plano da

literatura e da poesia, o conduz a reinventar-se, a multiplicar-se. «Ele contém»,

confessa, sobre si mesmo, na sugestiva terceira pessoa do singular, em um texto

póstumo, breve e autobiográfico, intitulado Moi, «muitos e diversos personagens

e uma testemunha principal que observa todos esses fantoches se agitarem.»131

Como William Butler Yeats e seu anti-eu132, como Ezdra Pound e suas personæ133,

como Fernando Pessoa na invenção de seus célebres e desconcertantes

heterônimos134, como parte desta restrita Modernidade que arduamente se

desencanta frente a uma religião predominante, Valéry desconfia da unidade do

sujeito, daquele que amiúde diz saber, com absoluta certeza e secreto orgulho, o

que pensa e o que deseja, todavia não ao ponto de dilacerá-lo, sua preciosa e ideal

unidade empírica, em valores e crenças demasiadamente contraditórios, em

doutrinas totalmente divergentes. E se apesar de estrategicamente dizer (ou

C1’, p. 407.

LQ, p. 22.

132 Cf. YEATS, W. B., Autobiographies, Macmillian &amp; Co Ltda, London, Toronto, 1961 &amp; A vision,

Papermac, Pan Macmillian Publishers, London, Basingstone, Hong Kong, 1992.

133 Cf. POUND, Ezdra, Personæ - Collected shorter poems of Ezra Pound, Faber and Faber, Londres, mcmlii.

134 Cf. PESSOA, Fernando, Os outros eus, in Obras em prosa, Em um volume, Nova Aguilar, Rio de

Janeiro, 1985.
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justamente por isso) que seu «ponto de vista filosófico é a diversidade de pontos

de vista.»135, ele, diferentemente do plural poeta português, com quem tem tantas

afinidades artísticas, principalmente no gosto pela dissimulação, não se multiplica

para ser literariamente outro, mas para ser literalmente si mesmo. «Eu tenho o

espírito unitário, em mil pedaços.»136, assim revela; ou ainda, mantendo certa

relação com a herança cartesiana: «Em suma, eu sou uma transformação; que

conserva uma certa probabilidade de — conservação.»137 Essa atitude não deixa

de estar também relacionada à vontade ou à necessidade em praticar, mesmo que

diletantemente, uma multiplicidade de outras atividades, em adentrar um número

variado de registros, para cumprir adequadamente aquilo que primeiramente se

propõe. «se o lógico nunca pudesse ser algo além de lógico,» diz, «ele não seria e

não poderia ser lógico; e que se o outro [o poeta] nunca fosse algo além de poeta,

sem a menor esperança de abstrair e de raciocinar, ele não deixará atrás de si

qualquer traço poético. Penso muito sinceramente que se cada homem não

pudesse viver uma quantidade de outras vidas que não a sua, ele não poderia

viver a sua.»138 «Eu não seria eu se eu não pudesse ser um outro.»139

Leonardo da Vinci e Edmond Teste são as duas mais recorrentes e

exemplares dessas personificações, desses outros. Extrapolando os limites dos

escritos que foram inteiramente consagrados a esses homens imaginários, estão

também presentes em outras partes da obra de Valéry, que freqüentemente deles

se serve, como pretextos ou veículos para expressar algo diverso, como símbolos.

Em diferentes circunstâncias culturais e econômicas, ambos representam

variações possíveis deste espírito apolíneo, lúcido, predisposto a iluminar o todo

do mundo e de si mesmo, intelectualmente autárquico, a que o poeta buscou

constantemente construir, não raro em oposição às opressões da vida social.

Ambos são postulados como aqueles que buscam agir independente das

filosofias alheias, independente do meio que os cercam, e com um máximo de

atenção e controle sobre suas próprias atividades, sejam estas meramente

psíquicas ou físicas; encarnam e sintetizam assim o próprio programa de

autoconsciência de Valéry, mas em perspectivas distintas: o primeiro, numa mítica

Renascença, é a potencialidade que se transforma em ato, pois trabalha a si

mesmo através dos mecanismos do mundo exterior; o último, numa mítica

Modernidade, a potencialidade que permanece potencialidade, pois trabalha a si

mesmo através dos mecanismos do mundo interior. Não são opostos: um é quiçá

a exacerbação do outro, a sua continuidade, o seu desdobramento ao extremo,

C1’, p. 494.

C1’, p. 26.

137 C1’, p. 1022.

138 Œ1, p. 1320.

139 C2’, p. 285.

135
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numa realidade também mais extrema, porque mais fragmentada e menos

propícia às obras que exigem o labor virtualmente infinito: labor, segundo Valéry,

necessário ao desenvolvimento espiritual, mas notadamente desvalorizado na

pragmática sociedade moderna que, seduzida pelas facilidades técnicas e regida

por uma férrica administração, freqüentemente exige um fim artificial e um

resultado objetivo e rentável a todo trabalho humano.

Como graves antagonistas dessa intransigente realidade, Leonardo e Teste

personificam, sobretudo e respectivamente —mas nunca de modo a isto se

reduzirem— um dos dois principais conceitos mediante os quais a consciência

restringe-se em operar, se sói torna-se autoconsciência, se sói compreender a si

mesmo, o seu funcionamento: “o fazer” e “o possível”. Ambos podem ser

enquadrados, portanto, não apenas na categoria de personagens literárias, mas

também na de personagens conceituais140, na medida em que expressam ou

encarnam, explicitamente, questões ditas filosóficas, em escrituras que procuram

eliminar o recurso da narrativa, do récit. Condensando em breves espaços textuais

uma enorme variedade de discursos ocultos, de subentendidos, esse

procedimento é bastante eficaz para desconstruir, para matizar ou relativizar a

pretensão de validade universal de determinadas doutrinas relativamente

dominantes. Ao invés de descrever abstratamente uma ética ou uma estética,

descreve-se concretamente um indivíduo imaginário que cumpre ou negue, total

ou parcialmente, essa ética ou essa estética, iluminando assim as “virtudes” e os

“defeitos” destas e, conseqüentemente, o simples e não raro escamoteado fato de

que nem todos aderem aos mesmos valores e crenças, de que nem todos operam

com os mesmos conceitos e a mesma lógica. Logo, um personagem conceitual

expressa, sobretudo, um modo de vida, um modo de vida possível entre tantos e

tão diversos outros, uma alteridade. No caso de Valéry, não são, naturalmente,

tipos-ideais a representar determinadas classes ou grupos sociais a que se quer

estudar, louvar ou depreciar, mas singularidades a representar indivíduos,

Uma postulação mais dramática dessa expressão encontra-se em Gilles Deleuze, autor do conceito,

segundo o qual os personagens conceituais (personnages conceptuels) «são os “heterônimos” do filósofo, e o

nome do filósofo, o simples pseudônimo de seus personagens. Eu não sou mais eu, mas aptidão do

pensamento para se ver e se desenvolver através de um plano que me atravessa em vários lugares. O

personagem conceitual nada tem a ver com uma personificação abstrata, um símbolo ou uma alegoria,

pois ele vive, ele insiste. O filósofo é a idiossincrasia de seus personagens conceituais. E o destino do

filósofo é de transformar-se em seu ou seus personagens conceituais, ao mesmo tempo em que esses

personagens se tornam, eles mesmos, coisa diferente do que são historicamente, mitologicamente,

comumente [...]. O personagem conceitual é o devir e o sujeito de uma filosofia [...]. Os atos de fala na

vida comum remetem a tipos psicossociais, que testemunham de fato uma terceira pessoa subjacente: eu

decreto a mobilização enquanto presidente da república, eu te falo enquanto pai... Igualmente, o dêictico

[dêitico] filosófico é um ato de fala em terceira pessoa, em que é sempre um personagem conceitual que

diz Eu [...]. Na enunciação filosófica, não se faz algo dizendo-o, mas faz-se o movimento pensando-o,

por intermédio de um personagem conceitual. Assim, os personagens conceituais são verdadeiros agente

de enunciação. Quem é eu? é sempre uma terceira pessoa.» (DELEUZE, Gilles &amp; GUATTARI, Félix, O

que é a filosofia, trad. Bento Prado Jr. &amp; Alberto Alonzo Muños, Editora 34, Rio de Janeiro, 2000, pp. 8687.)
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distintos e excêntricos, cujos comportamentos contrastam com o ditado pelo

senso comum. Através de seus personagens conceituais, o poeta expõe não

apenas a sua própria dissonância com relação ao mundo, mas também a sua

recusa em não se sujeitar a esse mundo, imaginando e descrevendo a si mesmo,

mas a si mesmo num grau mais potencializado, mais evoluído, explorando ao

máximo o limite das suas próprias idiossincrasias e propósitos. Ele os considera

seus “alter egos”, seus “alter egos” futuros: um outro eu para o amanhã. A rara arte

em imaginá-los e em descrevê-los é, sobretudo, a rara arte em forjar, não para os

outros, mas para si mesmo, determinados modelos de perfeição, de pureza.

Leonardo e Teste podem ser compreendidos como seres a quem se almeja

imitar, modos de vida a serem —se não de modo literal, ao menos

heuristicamente— realizados.141 Correspondem a uma meta, a um projeto de vira-ser, a um destino possível a ser cumprido por aquele que os constrói. Em outros

tempos e lugares, o magro e obstinado asceta buscava integrar-se ao seu inefável

e poderoso avatar; todavia, no pensamento elíptico do poeta, o asceta e o avatar

se transformam naquilo que desde sempre são: na mesma pessoa.142

2.1.1. LEONARDO DA VINCE

Ao se evocar um nome célebre, repetidamente surge uma série de

qualificativos que podem ser usados para rápida e sinteticamente descrevê-lo,

qualificá-lo ou desqualificá-lo. Diz-se: este foi filósofo, pois filosofou; aquele,

artista, pois criou obras de arte. O indivíduo é assim reduzido à atividade na qual

mais se exercitou e pela qual mais admiração ou repulsa causou, mesmo que não

tenha com ela se identificado, mesmo que tenha praticado inúmeras outras. Tal

procedimento é freqüente; quiçá seja de um pragmatismo didático, útil para

aquietar, num primeiro momento, a consciência que deseja julgar rapidamente.

Mas o autor nunca deixa de ser uma idealização posterior à obra, uma construção

realizada por leitores e comentadores, por editores, por todos aqueles que

possuem voz e se fazem ouvir, os que verdadeiramente definem a estatuto do

texto na tradição. A pessoa por detrás de um nome nunca é completamente

atingida, talvez nem mesmo por aqueles que a conheceram pessoalmente, e sua

imagem sempre varia no transcorrer da história.

Oportunamente, Valéry iluminava esse jogo. «Da obra não se pode jamais

remontar um verdadeiro autor.», escreve. «Mas um autor fictício.»143 «Não se

pode jamais concluir da obra um autor — mas da obra, uma máscara — e da

141 STAROBISNKI, Jean, «Soy reacción a lo que soy» (Paul Valéry), in Acción y reacción - Vida y aventuras de una

pareja, trad. Eliane Casenave Tapié Isoard, Fondo de Cultura Económica, México, 2001.

142 Cf. LUSSY, Florence de, Introduction, in CL, p. 21.

143 C2’, p. 1194.
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