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[Faust:] On a tant écrit sur moi que je ne sais plus qui je suis. Certes, je n'ai
pas tout lu de ces nombreux ouvrages, et il en est plus d'un, sans doute, dont
I'existence méme ne m'a pas été signalée. Mais ceux dont j'ai eu connaissance
suffisent @ me donner a moi méme, de ma propre destinée, une idée
singuliérement riche et multiple.

P. Valéry, Lust. La demoiselle de cristal — em «Mon Faust» (ébauches)

Neste estudo, que se pretende meramente introdutério as problemaéticas abordadas, optei por
eleger a imagem do Fausto como padrdo universal do homem que ousa desafiar os limites do
humano; limites que - quer se trate de um individuo de escol, empenhado na exibicdo de uma
titanica hybris, ou de um pequeno arrangista mais ou menos consciente da sua irremissivel
pouquidade - tenta ultrapassar através da alianca com wuma poténcia sobreumana,
fundamentalmente maligna. E claro que, entre este Fausto arquetipico e muitas das personagens que
aqui considerarei como seus avatares, existem profundas diferencas a nao desprezar. Preferi,
contudo, correr o risco de simplificar, convicto de que essa reducdo ao essencial me permitiria, neste
caso, alcancar pontos de vista que espero possam ser tidos por aceitaveis e, eventualmente,
produtivos.

Despontam em diversas literaturas, e em varias épocas, personagens historicas, para-historicas
ou miticas aparentadas com a do Fausto, e muito anteriores ao de Goethe. As tradi¢des em torno a
atribulada histéria Teoéfilo, por exemplo, s6 por si dariam azo a um ou varios aturadissimos estudos.
Contudo, e na esteira dos pressupostos apresentados no paragrafo anterior, reputo licito deixar de
parte a longa fileira de escritores que glosaram tal tema, entre os quais se descortinam Rosvita,
Afonso o Sabio, Gauthier de Coincy, Rutebeuf, Berceo. Entre os que vieram depois de Goethe, e que
no entanto continuaram a cultivar essas mais antigas tradi¢des faustianas lato sensu, tocara a mesma
sorte as revisitacOes oitocentistas da lenda nacional de Sdao Frei Gil de Santarém, mesmo que
ostentem a ilustre assinatura de um Almeida Garrett (D. Branca, 1826) ou de um Eca de Queirés (o
conto S. Frei Gil, publicado péstumol!l). E 0 mesmo sucedera a outros Faustos post-goethianos, como
serd o caso, por exemplo, de Don Juan und Faust de Christian Dietrich Grabbe (1829) e de «Mon
Faust» (ébauches) de Paul Valéry (1946) - este tiltimo a merecer um ulterior confronto com o Fausto de
Pessoa, de que é praticamente contemporaneo do ponto de vista genético. A falta desse almejado
confronto, que nesta sede resultaria deslocado, note-se pelo menos que o Faust de Valéry se revela,
tal como o Fausto de Pessoa, uma obra incompleta; mas a pretensa incompletude da obra de Valéry
ndo parece ser mais do que uma espécie de mise en scene, de estratagema retérico habilmente
congeminado pelo autor, enquanto o Fausto de Pessoa é um texto genuina e irremediavelmente
fragmentério, publicado s6 apés a morte do autor (ocorrida em 1936) e em duas versdes bem
diversas - seja pelo modo como os respectivos organizadores puseram em pratica a margem de
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discricionariedade necessaria a reconstrucdo do texto, seja pela quantidade dos documentos
originais a que tiveram acessol’l. Parecem-me dignos de destaque, pelo contrario, dentro da
perspectiva restritiva que por ora elegi, os testemunhos faustianos - sempre lato sensu -
universalmente mais divulgados de entre o teatro espanhol de Seiscentos; e também aqui procedo a
uma intencional restricdo, deixando de fora, por exemplo, a peca de Juan Ruiz de Alarcén y
Mendoza Quien mal anda en mal acaba (de data incerta: 1602?13]), que Aldo Ruffinatto considera muito
mais pertinente ao tema do Fausto do que as obras de outros mais afortunados dramaturgos da
época, habitualmente trazidas a colagdo a tal propositol*.

O que parece seguro e particularmente nos pode interessar é que, apés a morte do Fausto
historico, ocorrida em torno a 1540, ja por volta de 1560 a histéria fantasiada do mago alemao
circulava em Espanha, tendo-se tornado popularissima, até, entre os estudantes de Salamanca. Mas
as lendas que rodeavam o Fausto histérico foram preferidas, na literatura espanhola do Siglo de oro,
as que diziam respeito aos seus "antepassados" paleocristdos Cipriano de Antioquia e Tedfilo, e a
duma espécie de "Fausto portugués" do séc. XIII, Frei Gil de Santarém, como se pode desumir da
leitura dos dramas EI esclavo del Demonio, de Mira de Amescua (1612), e El mdgico prodigioso, de
Calderon de la Barca (1637)1°1.

E indiscutivel a influéncia exercida por El esclavo del Demonio sobre El mdgico prodigiosol®]
(evidenciada, por exemplo, na tomada de empréstimo da cena da aparigdo do esqueleto) - ainda que
Mira de Amescua se tenha directamente inspirado nos relatos a época disponiveis sobre o ja
mencionado "Fausto portugués" do séc. XIII, por ele eleito como protagonista do seu dramal’l, e que
Calderon tenha preferido tomar por base uma tradigao faustiana muito mais antiga - isto é, a que se
refere ao legendario mago de Antioquia, posteriormente convertido ao cristianismo, martirizado e
beatificado; beatificacdo que a Igreja anulou no século passado, tomando em conta a completa
auséncia de dados histéricos minimamente crediveis acerca da existéncia deste Cipriano, que mais
parece despontar do amélgama de elementos biograficos avulsos, préprios de vérias personagens
histéricas pagds suspeitas de bruxaria, como Apuleio, e de alguns ecos esptrios a propodsito do
passado de um outro Cipriano - este, indubitavelmente histérico -, S. Cipriano de Cartago, que
incidem sobre as presumiveis dissolutezas deste tltimo, antes da sua remissora conversao. Calderén
baseou-se na lenda de Cipriano de Antioquia, assim como era transmitida em varios hagiolégios,
Flos Sanctorum e Acta Sanctorum correntes na época, e sobretudo na Legenda aurea de lacopo da
Varazze.

Convira esbogar, agora, um breve resumo da lenda de S. Cipriano, a qual parece ter comegado a
tomar forma de letra no séc. IV, numa homilia de S. Gregério Nazianzeno, e depois no século
seguinte, num poemeto da imperatriz Eudécia. Cipriano era um pagdo iniciado precocemente nas
mais diversas tradicdes mistéricas da Tarda Antiguidade, desde os ritos secretos de Apolo aos de
Mitra e de Deméter. Tinha feito, em seguida, longos tirocinios magicos na Frigia, no Egipto, na
Caldeia e alhures, estabelecendo-se depois em Antioquia - ou ai se restabelecendo, pois ndo sabemos
se essa era a sua cidade natal ou ndo -, onde gozou de sélida fama como hierofante e taumaturgo.

E entdo que a histéria de Cipriano se entrelaca com a de Justina, uma jovem de rara beleza
recém-convertida ao cristianismo. Um jovem advogado pagdo da cidade, Aglaidas ou Acladio,
enamorou-se de Justina, mas esta permaneceu completamente insensivel as suas solicitacdes.
Aglaidas contratou entdo Cipriano para que o mago vencesse, com as suas artes diabolicas, as
resisténcias da rapariga.

As tentativas de Cipriano revelam-se um falhango total, uma vez que a moga se demonstra
"blindada" contra as feiticarias, gracas ao seu sistematico recurso ao sinal da cruz. Para mais,
Cipriano acaba por enamorar-se da jovem que devia conquistar por conta alheia (o que torna o seu
caso bastante parecido com o do Cyrano de Edmond Rostand).

E mesmo por causa dos repetidos insucessos de Cipriano que entra em cena o tema do pacto com
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o diabo: um sodalicio que, neste protétipo da lenda de Fausto, apresenta alguns pormenores
decididamente originais, em relacdo ao que a mesma vird a ser, nas suas futuras manifestacoes
literarias. Com efeito, Cipriano submete-se de ma fé a alianca com o diabo, com a tinica intengao de
entrar na posse de uma informacdo reservada: mal se apropria da mesma, denuncia o acordo.
Entrando agora na narracao especifica do episddio: o diabo responde as lamentelas de Cipriano a
propésito da falta de eficacia dos feiticos até entdo urdidos contra a resisténcia de Justina, dizendo
que esta se servia de um sinal contra o qual ele, o diabo, nada podia. Cipriano perguntou-lhe, é claro,
de que sinal se tratava, mas o diabo retorquiu-lhe que s6 lho revelaria a troco de um prévio pacto
formal: um pacto ainda, neste caso, meramente verbal, mas nem por isso menos solene e vinculativo
do que os seus congéneres escritos, assinados com o sangue do postulante, de que posteriormente
teremos noticia.

Cipriano da o seu aval, e o pacto é concordado. O diabo revela-lhe entao o sumo poder do sinal
da cruz, contra o qual nenhum feitico pode prevalecer - e Cipriano logo declara o pacto invalidado,
com o argumento irrefutavel de que, se esse sinal era assim tdo poderoso, mais lhe valeria abrigar-se
a sua sombra protectora do que aquela do diabo. Nem sequer deveria recear as consequentes
represalias do demonio, uma vez que, dai por diante, lhe bastaria recorrer ao sinal da cruz para o
por em fuga.

Encontramo-nos na presenca de uma lenda de origem francamente popular, como assinala
Fumagallil®l. E foi sobretudo o povo que a conservou e transmitiu através dos séculos, pelo menos
na Peninsula Ibérica, até aos dias de hoje. Esta lenda, assim como outras de formacdo mais ou menos
coeva (como a que diz respeito a Tedfilo, de que mais adiante falaremos) ou outras sensivelmente
posteriores (como as que dizem respeito ao Fausto propriamente dito), acalenta uma atitude algo
dubia em relagdo as préticas magicas: por um lado, transmite-nos a mensagem essencial - a mais
evidente de todas - de que ndo h& magia mais forte que a de Cristo, sendo o arrependimento do
negromante ndo s6 possivel mas até absolutério, uma vez que Cristo, ao cabo e ao resto, acaba por
perdoar; mas, por outro lado, a circunstancia de que o pacto com o diabo possa ser dissolvido a
qualquer momento, pelo recurso ao poder superno de Cristo, desdramatiza e diminui a gravidade
do pacto satanico em si, anulando até a sua pressuposta indissolvibilidade. Por outras palavras: se a
mensagem primordial reside na demonstracao da inferioridade dos poderes demoniacos em relacao
aqueles de que a Igreja dispde, subsiste no entanto uma segunda mensagem, subentendida e
equivoca, segundo a qual o estabelecer pactos com o diabo ndo é uma coisa assim tdo grave, uma vez
que podem ser desfeitos quando mais nos convém, sem que resulte definitivamente comprometida a
futura salvacao das nossas almas.

As relagdes entre a ideologia e os aparelhos repressivos da Igreja Catdlica, por um lado, e as
crengas e praticas mégicas de raiz popular, por outro, frequentemente se saldaram numa espécie de
convivéncia mais ou menos pacifica. O "inimigo principal a abater", aos olhos da Igreja, era a heresia:
a heresia popular, como as diversas manifestacdes de maniqueismo "de massa", entre as quais
podemos arregimentar o catarismo, e aquelas mais propriamente elitistas, intelectuais, como as
correntes gnosticas que sempre foram tentando - e continuam a tentar - minar os intersticios da
ortodoxia. As supersticdes populares ndo inseriveis no ambito da tentagdo herética, como a maior
parte das crencas magicas, eram mais ou menos toleradas pelos inquisidores. Alids, voluntariamente
ou ndo, eram frequentemente os proprios padres e frades os mais eficazes difusores de praticas
sobremaneira reprovaveis como o sao, com efeito, a rentncia a Cristo e o pacto com o diabo.

Um claro exemplo do que acabo de referir encontra-se na relativa indiferenca manifestada pelos
"gendarmes da fé" - no Friuli quinhentista e seiscentista, pelo menos - seja em relacdo aos "magos
bons", ou benandanti, seja em relacdo aos suspeitos de pratica da magia negra (muitos destes altimos
denunciados, alids, por benandanti). Certamente existem outras razdes para uma tal morosidade e
ineficiéncia processual, nessa zona extrema das Trés Venezas: razdes que se prendem, sobretudo,
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com um multissecular conflito de competéncias entre a cidade de Veneza e as administragdes locais,
tanto civis como religiosas, teoricamente sob a dependéncia daquelal”]. Mas parece que o mais s6lido
motivo para essa manifesta falta de zelo reside na convic¢gdo das autoridades eclesiasticas de que
essas manifestacdes de fé desviada eram, no fundo, de escassa perigosidade.

Pelo que diz respeito as praticas populares contraculturais - que vao das viagens subjectivas da
alma que se podem definir como chaménicas, como as dos benandanti, até a manifesta revolta contra
Deus e ao pacto com o Rebelde c6smico por exceléncia -, sao efectivamente os casos de retractacao
registados no Friuli que ilustram o modo como o aparelho repressivo da Igreja contribuia, ainda que
involuntariamente, a divulgacado, ao encorajamento e a aprendizagem de tais praticas. Como explica
Ginsburg no seu estimulante ensaio I benandanti, era habitual fazer abjurar os réus confessos de
bruxaria em frente da multidao, com descri¢des minuciosas dos ritos que costumavam praticar: «le
abiure pubbliche circostanziate e diffuse (...) contribuivano senza dubbio al propagarsi delle stesse
credenze che si volevano estirpare. In questo senso il cardinale Arigoni scriveva all'inquisitore di
Bologna, il 18 febbraio 1612, di badare nel formare la sentenza di non riferire i modi sortileghi e magici,
abusi di sacramenti, cose sacre e sacramentali, come si contiene nei processi et confessioni loro [i. e. de dois
benandanti, o Gasparutto e o Moduco), accioché quelli che saranno presenti all'abiuratione non habbiano
occasione d'impararli...»10].

Como se pode desumir do exemplo citado, alguns eclesidsticos tentavam por fim a estas
contraproducentes confissdes publicas. Mas no fundo ndo eram sendo uma ilustre e escassissima
minoria aqueles que, entre as autoridades religiosas, se demonstravam sensiveis aos perigos que tais
espectdculos mediaticos representavam para as almas cristds, ou que, cientes de tais perigos,
renunciavam as vantagens - econémicas e propagandisticas - que essas manifestacdes de massa
proporcionavam as estruturas locais da Igrejal!ll. Para mais, a Histéria da Fé ja de ha muito
abundava em exemplos de detalhadas autodentincias: o caso mais remoto, por quanto me é dado
saber, reside justamente na ja referida historia de Tedfilo.

A formagao da lenda de Tedfilo é mais ou menos simultanea a de Cipriano (a versao apresentada
por Fumagalli, por exemplo, é datavel do séc. VI) e gozou de uma ampla difusdo na Europa
medieval: como ja referi, encontramo-la, por exemplo, na Legenda aurea, nas Cantigas de Santa Maria
de D. Afonso X, nos Milagros de Nuestra Seriora de Gonzalo de Berceo e nos dramas religiosos de
Rutebeuf (Le miracle de Téophile). Ao contrario de Cipriano, que era ainda um pagdo quando
subscreveu o pacto nefando, Teéfilo era ja um cristdo quando se aliou com o demoénio. A historia
desta defeccdo é particularmente interessante.

Teoéfilo era o economo do bispo da Cilicia (a qual é confundida, na Legenda aurea, com a Sicilia).
Uma vez morto o bispo, toda a comunidade e toda a hierarquia eclesiastica local apostavam
convictamente em Teoéfilo, como melhor candidato ao soélio episcopal vacante. Mas numa
demonstracdo de humildade excessiva - que no fundo acabava por aflorar o extremo oposto, o do
orgulho desmedido e da falsa modéstia - Teéfilo recusou obstinadamente o cargo, apesar de todos
os rogos e insisténcias de que foi alvo. L4 tiveram, pois, que nomear outro.

Ao novo bispo nao agradava, porém, o modo como Tedfilo levava a cabo o seu mester de
economo, pelo que o despromoveu, colocando-o ao servico de um novo ecénomo de sua confianga:
um dos primeiros exemplos, que eu saiba, de relatos sobre problemas, injusticas e frustragdes
vividos em ambiente laboral, a que nem sequer é alheio o tipo de pressao psicolégica, humilhante e
desmoralizadora, hoje em dia correntemente conhecida por mobbing. Com efeito, é natural que o
novo bispo estivesse absolutamente conscio de ocupar um cargo que, no fundo, Tedfilo acabava de
recusar: isso colocava-o, de certo modo, numa posicdo de inferioridade moral em relacdo ao seu
subordinado. Nao destoa deste quadro hipotético, mas verosimil, a possibilidade de que o novo
bispo tenha entrevisto na recusa de Tedfilo (como eu préoprio acabo de fazer) uma manifestagao de
suma arrogancia, camuflada com uma farta dose de hipocrisia - o que o terd impelido a
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proporcionar a Teéfilo uma verdadeira ocasido para demonstrar a sua tdo propalada humildade
crista...

Seja como for, o que é certo é que essa regressao profissional abalou Teéfilo ao ponto de o levar,
rapidamente, da desilusdo e da amargura ao mais absoluto desespero e, dai, a revolta surda, mas
nem por isso menos virulenta: uma revolta contra tudo e contra todos; e contra Deus, também. Tanta
era a vontade de recuperar o posto perdido que Teéfilo ndo desdenhou sequer o auxilio do diabo,
ainda que a custa de um pacto escrito: um pacto caracterizado, alids, por uma redacgdo arrevesada e
minuciosa (onde ainda ndo comparece, porém, a imposicao da assinatura com o préprio sangue), e
que sem exageros poderemos apelidar de auténtico iter burocratico avant la lettre (e efectivamente
redigido em lidimo burocratés). Gragas ao pacto sacrilego Teéfilo conseguiu reaver o posto, a estima
do bispo e de toda a comunidade. Mas depois arrependeu-se, e s6 a intervencdo pessoal de Nossa
Senhora lhe permitiu recuperar o documento vinculativo, que o diabo se recusava a devolver-lhe. O
mais interessante para nés, a este ponto, é o que sucedeu logo apds a intervencdo liberatéria de
Nossa Senhora:

«Il giorno dopo, una domenica, si reco alla chiesa cattolica e alla lettura del Vangelo cadde ai
piedi del suo santo vescovo e gli raccontd meticolosamente ogni cosa (...). Grazie a Lei [i. e., gracas a
Nossa Senhora] affermava di avere recuperato quel contratto autenticato da un sigillo che subito
consegno nelle mani del vescovo. / Tanta fu la meraviglia e la curiosita dei chierici, dei laici e dei
bambini i presenti, che tutti chiesero che quel documento fosse letto sull'ambone, cosi che tutti i
fedeli poterono venire a conoscenza di quanto era stato scritto in quel patto...»12].

E é mesmo esse o ponto crucial: a vontade de passar a pente fino, em publico e literalmente em
frente de todos (criancas inclusas), todos os pormenores concretos, todas as etapas requeridas pela
praxe do pacto diabdlico, acabava por exacerbar a curiosidade de cada um e por funcionar, até, como
um auténtico curso gratuito, pratico e intensivo de nigromancia, para os cidaddos de todas as
extraccoes e de todas as idades.

Como ja tive ocasido de relevar, do momento da formacdo da lenda de Cipriano em diante
difunde-se cada vez mais a ideia de que o pacto com o diabo pode ser retractado a qualquer
momento, para tal bastando recorrer ao sinal da cruz ou a invocacao dos nomes de Cristo ou de sua
Mae. A excepgdo a regra é justamente representada pelo caso de Tedéfilo, que implicou uma
intervengao directa, pessoal, de Nossa Senhora.

A partir de Quinhentos, se ndo antes!!3/, comega a circular em Portugal um auténtico grimoire, O
Livro de S. Cipriano, que ainda hoje é um best seller!14l: sera até, muito provavelmente, o livro mais
difuso no ambito da cultura popular, em renhida concorréncia com o que podemos considerar como
o seu exacto contrario - isto é, com a Biblia. A popularidade de S. Cipriano é ja atestada, por
exemplo, na Tragicomédia da Exortagio da Guerra de Gil Vicente (1514?) - onde, alids, o seu nome é
invocado por um clérigo nigromante, parente proximo de outros que mais adiante se hao-de
referir/15]. Além das mais variadas receitas de bruxaria - algumas delas viciosas, ou repugnantes, ou
até francamente sadicas -, cada uma das versdes do Livro de S. Cipriano que tive ocasido de
consultar, velhas de alguns séculos ou recentissimas que fossem, contém, sem qualquer excepgdo, o
resumo da histéria do controverso santo que do livro é o autor putativo. Se ndo antes, pelo menos as
versodes setecentistas do livro, e todas as que se lhes seguem, incorporam outra histéria que ilustra
igualmente a possibilidade de instrumentalizar o diabo, aceitando o pacto com ele e retractando-o
logo apds se ter obtido quanto se pretendia: é a histéria do agricultor francés Victor Siderol, que aqui
ndo exponho por obedecer ao modelo que neste momento ja nos é por demais conhecido!1°l.

Nao parece que Fernando Pessoa tivesse algo que ver com este particular tipo de faustismo,

desde sempre presente na cultura popular portuguesa. Mesmo as mdgicas manigancias do
Mefistofeles de Goethe o deveriam deixar de todo indiferente ou fazer sorrir, se tanto: «Nao poder

oracao de arte negra/(Puerilidades ndo! para qué cita-las?)/Provocar a verdade a que se
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mostre...»[17. E, pois, natural que pouco lhe interessassem as diversas tradi¢des em torno a Cipriano,
a Tedfilo ou a S. Frei Gil de Santarém, de que a literatura nacional de outras eras nos ndo deixou de
legar conspicuos exemplos. Alids, s6 em relacao a S. Frei Gil - a quem se atribuia uma velha profecia,
particularmente sugestiva para quem, como Pessoa, tanto se interessava pelas elucubracdes
sebastianistas em torno a utopia do Quinto Impérioll8] - o poeta de Mensagem viria a manifestar
algum interesse, se bem que de modo inconcludentel'?]. As preferéncias de Pessoa iam, no ambito
esotérico, sobretudo para os dominios - ainda mais inquietantes, para as diversas doxai de cariz
cristao - da Gnose, os quais se distinguem pelo seu cardcter eminentemente intelectualista. A magia
era por ele encarada, em geral, com uma ponta de suspeicdo - se ndo mesmo de desprezo -, na
medida em que lhe parecia um modelo de experiéncia esotérica particularmente perigoso,
funcionando frequentemente como uma lamina de dois gumes. Por outro lado, Fernando Pessoa
detectava, no que ele definia como a via mégica para a iniciagdo, uma perigosa propensao para a
queda nos mais pesados erros de percurso, por parte do iniciado: é facil enganar-se, é facil deixar-se
desviar do bom caminho e acabar subjugado por potentes miragens, num lugar bem diverso e muito
menos desejavel do que aquele a que se julga ter finalmente arribado.

Partindo do pressuposto de que existem trés vias iniciaticas fundamentais - a gnostica, a mistica
e a magica -, Pessoa avisa-nos de que cada uma delas ¢ atreita a diversos erros e perigos:

«There are Errors of the Path, Errors of the Inn and Errors of the
Cave. Those are errors of the path where the path itself is taken for its
purpose. Those are errors of the Inn where half-way is taken for all the
way. Those are errors of the Cave where the cave, which is at the base
of the Castle, is taken for the Castle itself (is taken for the Hall of the
Castle).»

«These errors are common to all paths, and that of Gnosis is no
more free from them than the mystical and the magical paths.»[20]

Mas, ainda que estes erros sejam «common to all paths», duas dessas trés vias parecem a Pessoa
mais propensas ao erro: a mistica e, sobretudo, a magica:

«The paths of Mysticism and of Magic are often paths of delusion
and of error. Mysticism means essentially trust in intuition; Magic
means essentially trust in power. Intuition is an operation of the mind
by which the results of intelligence are obtained without the use of
intelligence. Power, in the sense of magical power, is an operation of
the mind by which the results of continuous effort are obtained without
the use of continuous effort. Both, however long they may take to
operate, are short cuts to knowledge.

In a certain sense both Mysticism and Magic are confessions of
impotence. The Mystic is a man who feels he has not the strenght of
thinking in him to get the truth by thinking. The Magician is a man who
feels he has not the strength of will in him to get to truth (or to power)
by strength of will. The idle girl who guesses things, or guesses at
things, is a mystic within her shallow province; she is too lazy to try to
know. The peasant woman who tries to keep her husband's love by
charms and potions is a magician within her garret-frontiers; she is too
ignorant and too weak to strive to do so by direct charm, by persistent
seduction. In both cases there is an evasion.

This does not mean - or, at least, it needs not mean - that the
results of Mysticism or of Magic are necessarily wrong. It does mean,
however, that there is no criterion by which we can distinguish a wrong
from a right result in one path or the other. In the Gnosis, where we
employ intellect, we have at least the ballast of reasoning; we can at
least compare one <result> with another, examine whether they be
contradictory either each within itself, or one in respect of the other. We
may not reason well, but we do reason. If we go wrong it is because we
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go wrong and not because we are wrong, as in the other two paths.»[21]

Ainda que a falta de interesse de Pessoa pelas crengas populares resulte bastante evidente das
citacbes que acabo de reproduzir, o poeta sempre acabou por absorver alguns elementos da cultura
magico-religiosa do povo portugués; por exemplo, no que diz respeito a preconizacdo de uma
espécie de compromisso simultaneo do individuo com Deus e com o diabo. Esta relagao ambigua é
emblematicamente sintetizada pelo ditado de ampla circulagdo europeia «O diabo nao é tao feio
como o pintam»|?2], e ainda mais pelo ditado - este, ao que parece, mais especificamente nacional -
«Deus é bom, mas o diabo também n&o é mau»!23].

As preferéncias de Pessoa vao, porém, para o diabo, e ndo para o Deus judaico-cristdo: o diabo
de Pessoa assume aspectos positivos, na qualidade de "amigo dos homens" que os procura imunizar
contra as leis comportamentais de fundo religioso - ndo porque escarneca os postulados da lei
moral, mas por nado aceitar que estes se baseiem nalguma forma de terror. Este diabo pessoano
parece parente proximo quer do daimon de Socrates, quer daquele "bom diabo" do anénimo tardo-
seiscentista ou setecentista O Fradinho (ou Diabinho) da Mio Furadal?*], na medida em que também ele
se revela um estrénuo defensor das mais nobres virtudes: amor pela verdade, elogio da razao,
paixao pela vida e - last but not least - absoluto respeito pelos mais intimos sonhos e pela autonomia
moral do individuo.

Este altimo e fundamental aspecto encontra a sua mais expressiva ilustragdo no enigmatico pacto
que o proprio Pessoa assinou, ainda que sob o disfarce heteronimico de Alexander Search, com o
proprio diabo, ai identificado como Jacob Satan, em Outubro de 1907; quando ao poeta pouco faltava
para a comemoracao do seu décimo-nono aniversario, portanto, e provavelmente cerca de um ano
antes que comegasse a escrever os primeiros fragmentos do Fausto:

«Bond entered into by Alexander Search, of Hell, Nowhere, with
Jacob Satan, master, though, non king, of the same place:

1. Never to fall off or shrink from the purpose of doing good to
mankind.

2. Never to write things, sensual or otherwise evil, which may be to
the detriment and harm of those that read.

3. Never to forget, when attacking religion in the name of truth,
that religion can ill be substituted and that poor man is weeping in the
dark.

Never to forget men's suffering and men's ill.
+ Satan.

his mark.»[25]

O segundo ponto deste peculiarissimo pacto confirma o particular respeito do poeta pelas mais
intimas aspiragdes e pela autonomia moral do individuo; principio que se reflecte e amplifica, nos
projectos literarios de Pessoa, na sua categorica recusa de um certo tipo bastante corrente de uso
magico da literatura. Pode-se falar, com efeito, de poderes magicos da literatura, uma vez que esta é
capaz de alterar estados de consciéncia, de excitar os sentidos e acicatar paixdes (pense-se, por
exemplo, no livro que estimulou a queda no adultério de Paolo e Francescal?%! - a insinuante Storia
di Lancillotto del Lago, em tudo equivalente, do ponto de vista funcional, ao filtro magico que
desencadeou a insana paixdo entre Tristdo e Isolda).

Esta responsabilidade tomada por Pessoa, esta sua dedicacao absoluta a um projecto literario
segundo o qual a "magia da literatura" nunca devera ser sendo uma "magia branca", pode no entanto
ser classificada como satdnica ou, melhor ainda, luciferina (tendo em conta os valores positivos que
um certo livre-pensamento, primeiramente iluminista, depois romantico e por altimo decadentista,
atribuiu ao termo); mas seguramente nada hd, nela, de propriamente diabdlico. Neste juramento, que
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Fernando Pessoa ndo assinou com o seu proprio nome e no entanto haveria de respeitar ao longo de
toda a vidal?’], o poeta indica claramente que nao ambiciona nem o poder nem o prazer, mas antes a
potenciacdo de todas as suas energias postas ao servico da elevacdo imaginativa, intelectual e
estética. Al formula, portanto, a sua decidida recusa de utilizar as suas capacidades artisticas para
estimular sensualmente e/ou passionalmente os seus eventuais leitores. Esta preocupacao moral,
com o seu qué de calvinista, tem sido alids compartilhada - pelo menos no que respeita a quase total
auséncia de erotismo na escrita - por muitos escritores contemporaneos italianos, entre os quais
figuram em posicao de destaque os sicilianos, em geral, e Leonardo Sciascia, em particular!?].

A este ponto, apos se ter precisado que tipo de diabo é o concebido por Pessoa, resta averiguar
que Fausto é o seu - isto €, que relacdes se podem descortinar entre o seu e os outros Faustos, e
muito particularmente o de Goethe; e ainda, no que concerne especificamente a sofrida versao
pessoana do mito de Fausto, que relacdo ai se estabelece entre Fausto e o diabo. Julgo conveniente
comecar por tentar delinear uma ampla panoramica da valéncia de Fausto no imaginadrio do homem
ocidental contemporaneo - imagindrio que se alimenta sobretudo de lugares-comuns, de
vulgarizacoes e de alusdes mediaticas, no lugar do directo conhecimento das obras literdrias de
temaética faustiana.

Tome-se em consideragdo, como exemplo do que acabo de afirmar, um artigo de Luca Fontana
publicado no «Diario della settimana» de 24/11/2000, em parte dedicado as mais recentes fobias
alimentares dos europeus - especificamente, a doenc¢a das vacas loucas -, nao por acaso intitulado
Addio, mito del Faust, que o jornalista comega assim: «Che dire del mito del Faust, mito umanistico
per eccellenza che identifica sapere e potere, oggi che scienza, etica, politica ed economia parlano
lingue separate e specializzate?» (sublinhados meus). Para comecar, a frase citada contribui para a
divulgacdo de uma imagem errada do mito de Fausto, tal como este se apresenta hoje radicado na
nossa cultura - isto é, fundamentalmente gracas a universal assimilacao da versado transmitida por
Goethe: bem ao contrario do que o jornalista sugere, o Fausto de Goethe inicia o seu percurso de
danacao precisamente quando se da definitivamente conta de que a ciéncia, em geral, e a sua ciéncia,
em particular - na medida em que ele representa ainda o modelo renascentista do homem de ciéncia
-, nada mais sdo que uma manifestacdo da vanitas deprecada no Eclesiastes. O mito da ciéncia
omnipotente, a que se refere o jornalista, talvez tenha mais que ver com o Fausto pré-goethiano - e,
mesmo assim, sO se aceitarmos por boa uma (discutivel) identificacdo de fundo entre ciéncia e
magia. A propalada «identificagdo entre saber e poder» seria mais razoavelmente ilustrada com o
mito do Golem, tal como este nos foi sendo transmitido desde as tradi¢des cabalisticas medievais até
ao Frankenstein de Mary Shelley (1818), ou entdo através do soberbo guido de Hampton Fancher e
David Peoples para o filme Blade Runner de Ridley Scott (1982)/2°]; mas mesmo nestes dois casos tal
identificacdo é-nos apresentada como um sonho blasfemo da razdo, e o temerario que se abalanca a
concretizacdo de tais delirios acaba sempre por sofrer um castigo exemplar. O Fausto de Goethe &,
bem pelo contrério, o homem de ciéncia que troca o saber humano - que ele reputa completamente
inttil, no fundo - pelo poder: um poder ilicito, inatural, blasfemo, de que s6 poderd dispor gracas a
ajuda do diabo; e mesmo esse poder, assim obtido, manifesta-se no Faust de Goethe como
fundamentalmente ilusoério.

O Fausto de Pessoa, por seu lado, ndo demanda nem saber nem poder: é um intelecto sensivel
quase no estado puro, capaz de intuir o profundo Horror que estd no amago do mundo (e, sob este
aspecto, pode o nosso autor ser tido como um "parente refinado" de certos escritores fantasticos
como H. P. Lovecraft ou Arthur Machen). Para fugir a esse Horror essencial e indescritivel, almeja
alcancar - sem sucesso, por causa da sua incapacidade de deixar de pensar - uma espécie de anestesia,
de élgido nirvana, de estase atardxica. Ao contrario do Fausto solar de Goethe, que ousa manipular o
joanino «No principio era o logos» até o transformar, bastante arbitrariamente, em «Im Anfang war

die Tat!» (Faust, v. 1237), o Fausto lunar de Pessoa, a anos-luz do primeiro, exclama: «Ah, o horror
[30]
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metafisico da Acc¢ao!»

Muitos outros aspectos correlatos mereceriam a nossa atengdo, todos eles decorrentes deste
processo pessoano de sistematica subversao do Faust de Goethe; mas aquele que certamente nao
posso deixar passar em claro, mesmo num trabalho de tao modestas proporc¢des quanto este, é o que
tem que ver com o tratamento reservado pelo poeta de «Orpheu» a fatidica frase «Zum Augenblicke
diirft' ich sagen:/Verweile doch, du bist so schon!» (Goethe, Faust, vv. 11581-2). E por demais sabido
que o Fausto de Goethe pronuncia tais palavras no dmbito de uma sua visao prospectiva, em que
antegoza o sucesso dos seus planos reformisticos de ordem econémica e social. E também pouco
mais do que um lugar-comum o considerar que ele pronuncia essas palavras, que se comprometera a
nunca proferir aquando do seu pacto-aposta com Mefistofeles, porque quer morrer e jogar a sua
ultima, desesperada possibilidade de subtrair-se a eterna companhia do demoénio (e nao entro no
mérito, porque sdo contos largos, das intencdes subjacentes a sua estratégia de construir a frase no
condicional). O Fausto de Pessoa, pelo contrario, pronuncia algo de muito semelhante, «Que o
tempo cesse!/Que pare e fique sempre este momento!l°!]», mas dentro de um contexto situacional e
intencional completamente diverso: o que ele ndo quer é morrer - pelo menos, nessa '"fase
intermédia" (segundo a reconstrucdo de Teresa Sobral Cunha) do dramal®2l -, preferindo a esse
comum destino uma espécie, ndo menos inquietante, de criogenizacdo ou cristalizagao do eu.

Pessoa esta bem longe, ainda, de compartilhar a imagem que Goethe d& do diabo no seu Fausto,
como parece confirmar este passo do conto A Hora do Diabo: «[fala o diabo:] Nao sou, como disse
Goethe, o espirito que negal®’l mas o espirito que contraria»**l. E contraria - ndo nega - porque
contrapde sempre a um dado modo de ver um segundo, inteiramente diverso mas tao pertinente
quanto o primeiro. E a mesma atitude que se evidencia, alids, nas manifestacdes de experimentalismo
sensacionista do proprio Pessoa: experimentalismo sensacionista claramente cultivado em textos
ortonimos e heteronimicos e de que cito, como exemplo, as famosas aspiragdes (absolutamente
programaticas) «Sentir tudo de todas as maneiras,/Ter todas as opinides,/Ser sincero
contradizendo-me a cada minuto (...)»°°l. E esse modo de contradizer, experimentando tudo de
todas as maneiras, ainda mais evidente se torna quando se contrapde o que diz o seu Fausto ao que
diz o heterénimo Alberto Caeiro:

O tinico mistério no universo

E haver um mistério do universo.

Sim, este sol que sem querer ilumina

A terra e as arvores, e as estagoes todas;

As pedras em que eu piso, as casas brancas,
Os homens, o convivio humano, a historia,
O que se passa - tradicdo ou fala -

Entre alma e alma - as vozes, as cidades -
Tudo nem traz consigo a explicagdo

De existir, nem tem boca com que fale.

Por que razao nao raia o sol dizendo

O que é? Por que motivo sossegado
Existem pedras sob os meus passos, e ar
Que eu respiro, e eu preciso respirar?

Tudo é uma maquina monstruosa e absurda.
Com todo o corpo e o ver [?], terra da alma,
Ignoramos.[36]

O tinico mistério das cousas? Sei la o que é mistério!
O tinico mistério é haver quem pense no mistério.
Quem esta ao sol e fecha os olhos,

Comega a ndo saber o que é o sol

E a pensar muitas cousas cheias de calor.

Mas abre os olhos e vé o sol,

E ja ndo pode pensar em nada,

Porque a luz do sol vale mais que os pensamentos
De todos os filésofos e todos os poetas.
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A luz do sol ndo sabe o que faz
E por isso ndo erra e é comum e é boa.

Metafisica? Que metafisica tém aquelas arvores?

A de serem verdes e copadas e de terem ramos

E a de dar fruto na sua hora, o que ndo nos faz pensar,
A nés, que ndo sabemos dar por elas.

Mas que melhor metafisica que a delas,

Que é a de ndo saber para que vivem

Nem saber que o ndo sabem?

"Constitui¢do intima das cousas"...

"Sentido intimo do universo"...

Tudo isto é falso, tudo isto ndo quer dizer nada.

E incrivel que se possa pensar em cousas dessas.

E como pensar em razdes e fins

Quando o comeco da manha estéd raiando, e pelos lados das
arvores

Um vago ouro lustroso vai perdendo a escuridao.

Pensar no sentido intimo das cousas
E acrescentado, como pensar na satide
Ou levar um copo a dgua das fontes.

O dnico sentido intimo das cousas
E elas ndo terem sentido intimo nenhum.|37|

E ainda:

Por mim, escrevo a prosa dos meus versos

E fico contente,

Porque sei que compreendo a Natureza por fora;
E ndo a compreendo por dentro

Porque a Natureza nao tem dentro;

Sendo nao era Natureza.[38]

A maneira de encarar o mundo prépria do heterénimo Caeiro, a que nao sera descabido atribuir
uma certa parentela com a mentalidade caracteristica do Budismo Zen, estd manifestamente nos
antipodas daquela que informa a citacdo precedente do Fausto do ortéonimo Pessoa; mas ambas se
integram complementarmente num plano mais vasto, o do experimentalismo sensacionista, programa
genuinamente proteico jd atras ilustrado com um significativo passo de Alvaro de Campos (sendo
este heterénimo - pelo menos deste ponto de vista - muito mais "mestre dos restantes" do que o
proprio Caeiro, a quem Pessoa atribuia explicitamente, pelo contrario, tal primazia).

O anjo danado da pessoana Hora do Diabo ndo esta pelos ajustes, como ja vimos, com a definicao
que dele da Goethe. E ainda menos lhe agrada o papel que o mesmo lhe atribuiu no Faust: «um
alemdo chamado Goethe (...) deu-me um papel de alcoviteiro numa tragédia de aldeia»*°l. E que
papel lhe atribui Pessoa, por sua vez, no seu Fausto? Aparentemente, nenhum - uma vez que ai nao
comparece como personagem e nem sequer € nomeado, com a excepgdo de uma fala que Pessoa
hesitava quanto a atribui-la a Fausto ou a Lucifer/40l, Mas, na verdade, Lucifer encontra-se sempre 14,
em cada fragmento, em cada momento, praticamente monopolizando a cena: e isto porque o Fausto
de Pessoa com ele se identifica, pelo menos parcialmente («Eu sou o inferno. Sou o Cristo
negro/Pregado na cruz ignea de mim mesmo»[4!l). E um seu emissario, uma sua hipéstase, e nao
destoa reconhecer neste Fausto o filho esperado por uma certa Maria (Maria como a Mae de Cristo,
Maria como a personagem feminina do Fausto pessoano), quando esta manteve com o anjo rebelde o
interessantissimo dialogo transcrito na Hora do Diabo. Parece-me licito encarar o Fausto de Pessoa
como a chegada ao estado adulto do ser em gestacdo a quem o diabo inoculou algo de si préprio,
antes de se despedir de Maria, a futura mae sua interlocutora na Hora do Diabo - deixando-nos, aliés,
a davida de que ele préprio pudesse ter sido o responsavel (indirecto, pelo menos) pela geracao do
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nascituro. Eis porque o diabo s6 de esguelha se entrevé entre as personagens do drama pessoano (e
mesmo assim, como acabdmos de ver, numa fala cuja atribuigdo ao "principe das trevas" se revela
sumamente problematica), eis porque todo e qualquer aceno a um eventual pacto diabélico lhe é
completamente alheio.

O tema promete, creio, e é muito o que fica por dizer. Este artigo ndo pretende ser sendo um
modesto primeiro passo numa rota que, ainda que j4 bem delineada e sobremodo estimulante,
permanece quase toda por desbravar.

Notas
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Mimesi, 1994, p. 24) sugere que Calderén deveria ser, a época da redaccdo do Mdgico prodigioso, completamente «ignaro della concomitante e
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Charles Dédéyan [Ch. Dédéyan, Le Theme de Faust dans la littérature européenne, tomo I, Paris, 1954, p. 145] considera que la historia y la
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portanto, que Calderén tenha simplesmente decidido ndo se ocupar de Fausto no seu drama, exactamente como decidiu ndo se ocupar do
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Venezia nei confronti degli inquisitori, <che sempre procurano... dilatar le fimbrie, ed accrescere la loro giurisdizione>, come scrivevano nel
1609 i magistrati della Repubblica ai reggitori di Udine, esortandoli ad opporsi a tali prevaricazioni del Sant'Uffizio. (...) Questi conflitti di
potere dovettero contribuire, in definitiva, a proteggere i benandanti dalle persecuzioni del Sant'Uffizio...» - Carlo Guinzburg, I benandanti.
Stregoneria e culti agrari tra Cinquecento e Seicento, Torino, Einaudi, 1966, pp. 107-8; veja-se também id., ibid., nota 10 (p.108): «La mitezza degli
inquisitori friulani (...) era forse dovuta (...) alla loro appartenenza all'ordine francescano dei minori conventuali».

[10] Guinzburg, cit., p. 23, nota 5 (italicos meus).

[11] Mais cautelosa parece ter sido, em geral, a intelligentzia luterana - como se pode inferir, por exemplo, do Preficio ao leitor cristdo da
Historia von D. Johann Fausten, de Johann Spies (1587), em que é bastante evidente o cuidado de ndo dar a conhecer, ainda que com intuitos
pretensamente edificantes, o preciso teor das praticas condenadas: «Affinché nessuno sia indotto da questa storia ad essere troppo curioso e a
seguirne 1'esempio, le forme di scongiuri e tutto cid che qui altrimenti potrebbe essere dannoso, é stato tralasciato ed eluso con cura, ed &
stato scritto soltanto tutto cid che puo essere utile ad ammonire ed emendare» - Johann Spies, Storia del dottor Faust, ben noto mago e

negromante (intoducao, traducao e notas de Maria Enrica D'Agostini), Milano, Garzanti, 20003, p-13.
[12] Fumagalli, cit., pp. 118-9.

[13] Existe pelo menos uma cota de registo bibliografico (R. 5426 P), na Biblioteca Nacional de Lisboa, atribuida a um Livro de S. Cipriano do
séc. XVI. O volume nado vem a leitura, com a justificagdo de que se encontra totalmente ilegivel.

[14] Nunca o livro teve honras de uma edigdo filologicamente aceitdvel. A que de tal mais se aproxima, ainda que muito insatisfatoriamente,
é a devida a iniciativa de um editor corajoso, elegante e de raca - o saudoso Fernando Ribeiro de Melo: Tesouro do Feiticeiro, ou Engrimangos do

Diabo, Lisboa, Afrodite,19743). Uma das edi¢es mais populares em Portugal é de origem brasileira, organizada por N. A. Molina: Antigo

Livro de Sao Cipriano. O Gigante e Verdadeiro Capa de Aco, Rio de Janeiro, Editora Espiritualista, 19874,

[15] Gil Vicente, Tragicomédia da Exortagdo da Guerra, in Copilacam de todalas obras de Gil Vicente (introdugdo e normalizagdo do texto de Maria
Leonor Carvalhao Buescu), Lisboa, Imprensa Nacional - Casa da Moeda, 1983, 11, p. 164. A propésito de tal peca, parece-me também digno
de nota o facto de o dito clérigo fazer vir a sua presenca, por intervenc¢do diabdlica, a troiana Policena - tal como depois vira a suceder, tanto
no Fausto de Spies como no de Goethe, com a capitosa Helena (também esta popularmente conhecida, por uma curiosa coincidéncia, como
Helena de Tréia).

[16] O Livro de S. Cipriano ndo tem em Itdlia a mesma popularidade que em Portugal, mas nem por isso deixa de figurar parcialmente em
alguns grimoires, pouco criteriosamente conjugados e postos em circulagio por algumas editoras populares italianas. E o que sucede, por
exemplo, num volume intitulado Il libro infernale: a versdo publicada pelas Edizioni Mediterranee (Roma 1984, com mdltiplas reimpressoes
sucessivas) apresenta uma capa ilustrada com imagens francamente doentias e mal enjorcadas, que s6 poderao espicacar o interesse de um
publico decididamente naif, obssessionado pelas mais insanos impulsos. O mesmo sucede com a maioria das edi¢des correntes do Livro de S.
Cipriano disponiveis no mercado portugués e brasileiro. Tenha-se ainda presente que, nas duas versdes do Libro infernale a que tive acesso - a
das Edizioni Mediterranee, ja referida, e a publicada pela MEB Editrice (Padova 1989) - a histéria de Victor Siderol é ignorada. Referéncias
explicitas a sapiéncia esotérica de Cipriano, e receitas de bruxaria atribuidas ao mesmo, figuram ainda em outros livros do mesmo gabarito
como La Bibbia della magia da Editoriale Del Drago (Milano 1987).

[17] Fernando Pessoa, Fausto. Tragédia Subjectiva (Fragmentos) (ed. Teresa Sobral Cunha), cit., p. 29 (sublinhados meus).

[18] V. a sua parcial transcrigdo, vertida do latim em portugués, em José van den Besselaar, O Sebastianismo - Histéria sumdria, Lisboa, ICALP

(col. Biblioteca Breve, n.° 110), 1987, p. 43. O manuscrito em latim encontra-se, pelo que indica van den Besselaar em nota, no Arquivo
Nacional da Torre do Tombo (cota Cod. TT 1172, pp. 95-6).

[19] O interesse de Pessoa por Frei Gil é documentado na lista, que o poeta forjou, das suas obras ja prontas para a publica¢do, junto com
aquelas ainda meramente esbocadas ou até, em muitos casos, apenas ideadas. Tal lista é reproduzida em Fernando Pessoa, Fausto. Tragédia
Subjectiva (Fragmentos), ed. de Teresa Sobral Cunha, cit., pp. 196-203, sendo ai patente a inten¢do de dedicar uma obra - de género ndo
claramente definido - a Frei Gil de Santarém (p. 196). A pp. 198, a obra programada torna-se um pouco mais definida: ao titulo, Frei Gil de
Santarém, segue-se a didascalia «horror da morte por cortar os prazeres a vida; like real Faust-legend».

[20] Initiation (Esp. 54A-51), in Yvette Centeno, Fernando Pessoa e a Filosofia Hermética, Lisboa, Editorial Presenca, 1985, p. 71.

[21] Initiation (Esp. 54A-61), in Yvette Centeno, cit., pp. 75-6.
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[22] Alguns ditados sdo exclusivamente locais ou regionais, assim como outros se demonstram igualmente correntes em todo o territério
nacional - e hd os que se revelam, até, de ampla circulacdo internacional. O ditado em aprego certamente se integra nesta tltima categoria,
como se pode confirmar através da ja citada traducéo italiana da Histéria do Doutor Faust de Johann Spies. Ai se pode verificar que a mesma
fazia parte do repertério gnémico alemao da era de Quinhentos: «[Faust] penso che il diavolo non era cosi nero come lo si dipinge e
nemmeno 1'inferno cosi caldo come si racconta» - Johann Spies, cit., p. 28. A frase é comentada na mesma pagina, em nota, pela tradutora-
organizadora da edig¢do consultada, Maria Enrica D'Agostini - a qual ai nos fornece a preciosa indicagdo de que a mesma expressao se
encontrava ja em Lutero: «<I seguaci di Epicuro... dicono che il diavolo non & cosi nero come lo dipingono i pittori, né l'inferno cosi caldo

come predicano i parroci> (M. Lutero, Tischreden, Aurifaber 3, 3412)». O ditado foi ainda glosado por Goethe, nos Spriiche in Reimen, e
continua vivo na Alemanha - bem como em Franca, em Inglaterra e em Itdlia -, pelo que se pode inferir da consulta de obras de referéncia
como o Dizionario comparato di proverbi e modi proverbiali de Augusto Arthaber (Milano, Hoepli, 1989, p. 193) e o Dizionario dei proverbi italiani
de Riccardo Schwamenthal e Michele L. Straniero (Milano, Rizzoli, 1991, p. 205).

[23] Amina Di Munno encontrou tal frase entre os escritos autégrafos de Pessoa e atribuiu-a ao poeta (Amina Di Munno, Fernando Pessoa e il
suo «patto con il diavolo», in «Quaderni Portoghesi» 15-24, 1984-1988, p. 247), mas sou levado a crer que este se tera limitado a transcrever uma
expressdo paremioldgica corrente: a mesma figura como ditado, por exemplo, em Fernanda Frazio (organizacao e seleccao de textos), Viagens
do Diabo em Portugal, Lisboa, Apenas, 2000, pp. 215 e 231 .

[24] Narrativa dividida em cinco capitulos, de que circulam actualmente, pelo menos, duas edi¢des: uma, claramente atribuida a Anténio
José da Silva, o Judeu, pelo seu organizador Jodo Gaspar Simdes (O Fradinho da Mdo Furada, Lisboa, Arcédia, 1973), e outra mais recentemente
preparada por Bernard Emery, Obras do Fradinho da Mdo Furada. Palestra moral e profana, atribuida a Antonio José da Silva, o Judeu, Lisboa,
Fundacdo Gulbenkian/Junta Nacional de Investigacdo Cientifica e Tecnolégica, 1997. Dela se comecaram a encontrar manuscritos s6 por
volta de 1860: na Biblioteca Nacional de Lisboa, na Biblioteca da Academia das Ciéncias da mesma cidade, na Biblioteca Pablica e Arquivo
Municipal de Evora (este, muito mutilado) e Deus sabe onde, no que concerne a um quarto manuscrito (o tnico autor de que tenho noticia se
lhe refira, Bernard Emery - cit., p. 9 -, é bastante vago quanto as circunstancias do seu achamento).

Parece-me um ponto importante, digno de melhor desenvolvimento do que aquele a que aqui me proponho, o facto de que ja na referida
Historia do Doutor Fausto de Spies se fazer referéncia ao disfarce do diabo como frade mendicante (cit., p. 29) - o que alids, como nota M. E.
D'Agostini (id., ibid.), ja acontecia em Lutero (Tischreden, Aurifaber 298); e Emery (cit., p. 22) chama ainda em causa, a tal propésito, The Friar's
Tale de Chaucer - no que erra, alids, de modo grosseiro: basta ler o dito conto do bardo inglés, para nos apercebermos de que nada tem que
ver com 0 motivo em questao.

Que o fradinho portugués possa representar, porém, antes um estudante goliardico que um frade, é possivel concebé-lo pela confusido
reinante entre o inglés clerk ou o francés clerc no sentido de religioso, de clérigo, e 0 mesmo termo como significante de trabalhador
intelectual ou estudante. Por exemplo, Mefistofeles apresenta-se a Fausto, no drama de Goethe (v. 1324), como um «chierico vagante»,

segundo a traducdo de Andrea Casalegno (Faust. Urfaust, I e II, Milano, Garzanti, 19982) - ou um «clericus vagans», na traducdo de Franco
Fortini (Faust, Milano, Mondadori, 1970) -, mas é definido como um «goliardo vagante», na traducao de Giovanni Amoretti (Faust e Urfaust,

Milano, Feltrinelli, 19922). Tal confusdo nem sequer é sugerida pelo original goethiano, onde a expressao assim diversamente traduzida é,
simplesmente, ein fahrender Skolast: mas pode-se verosimilmente presumir que a confusdo entre os dois papéis sociais era mais ou menos
generalizada (até porque as fungdes de "trabalhador intelectual" e de "homem de religido" praticamente se acumulavam nas mesmas pessoas,
ao longo de quase toda a Idade Média), e continuou a "contaminar" o imaginédrio das mais diversas culturas europeias, expressas nas mais
diversas linguas. Encontramos também um indicio corroborante desta generalizada confusdo de fun¢des na literatura portuguesa, e mais
precisamente num muito provavel predecessor directo do ja referido clérigro nigromante da Tragicomédia da Exortacio da Guerra de Gil Vicente:
refiro-me ao «escollar nigromante» de Montpellier, que no Orto do Esposo (finais do séc. XIV, inicios do seguinte) conjura demoénios «per sua
sciencia» (v. Patricia Anne Odber de Barbeta, Igreja, Pecado e Sitira Social na Idade Média Portuguesa, Lisboa, Imprensa Nacional - Casa da
Moeda, 1995, p. 28).

A confusao entre clérigos e estudantes torna-se mais compreensivel se tomarmos em consideracdo que ainda no inicio do séc. XVII, em
Espanha (pelo menos), os estudantes se vestiam como os padres seculares: v., a tal propdsito, a nota 151 de Alfredo Giannini a sua versao
italiana do Quijote (Miguel de Cervantes, Don Chisciotte della Mancia, Milano, BUR, 19924, p. 595). E, mesmo depois dos estudos concluidos, a
confusdo persistia: veja-se, sempre, no Quijote, a forma de tratamento de seiior Licenciado com que vérias personagens frequentemente
contemplam Pero Pérez, o cura do lugarejo pétrio do "Cavaleiro da Triste Figura".

[25] Fernando Pessoa, Pdginas Intimas e de Auto-interpretacio, textos estabelecidos e prefaciados por Jacinto do Prado Coelho e Georg Rudolf
Lind, Lisboa, Edi¢des Atica, 1966, p- 10.

[26] Dante Alighieri, Divina Commedia, Inferno, Canto V.

[27] Se exceptuarmos algumas intemperangas imagéticas de Alvaro de Campos, recentemente trazidas a lume. Mas o poeta nunca as
publicou enquanto viveu; além disso, se Campos ndo explorasse também os obscuros dominios dos baixos instintos, até aos seus aspectos
mais obscenos, que sensacionista seria? A propésito do sensacionismo de Campos, v. quanto mais adiante se lhe refere a pp. 15-17.

[28] V. Leonardo Sciascia (atribuicdo editorial da autoria algo problematica, porém), Fuoco all'anima. Conversazioni con Domenico Porzio,
Milano, Mondadori, 1992, pp. 38-9.

[29] Guiado que, nesse aspecto como em tantos outros, se demonstra muito mais incisivo do que o romance de antecipacdo cientifica Do
Androids Dream of Electric Sheep? de Philip K. Dick (1968), em que muito livremente se inspirou.

[30] Fernando Pessoa, Fausto. Tragédia Subjectiva (Fragmentos), cit., p. 149.
[31] Fernando Pessoa, Fausto. Tragédia Subjectiva (Fragmentos), cit., p. 61.

[32] No final da referida reconstrucdo do texto, pelo contrario, aceitara de bom grado a chegada da morte, um pouco como acabou por
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suceder com o Fausto de Goethe; e isto, muito provavelmente, em virtude da reminiscéncia do apothanein thélo da Sibila de Cumas, que
Pessoa devia conhecer bem, gracas a leitura do Satyricon de Petronio, de que possuia um exemplar - e ndo através da citagdo inicial do Waste
Land de Eliot, que estranhamente lhe parece ter passado despercebido, ainda que o poeta americano tivesse nascido no mesmo ano do que
ele e a primeira publicagdo desse extraordinario poema remonte a 1922.

[33] Goethe, Faust, vv. 338-9 (Prolog im Himmel) e 1338 (Studierzimmer).

[34] Fernando Pessoa, L'ora del diavolo (tradugdo e prefacio de Andrea Ciacchi, acompanhada da reproducdo do texto original portugués,
reconstruido em 1987 por Teresa Rita Lopes), Roma, Biblioteca del Vascello, 1992, p. 46.

[35] Fernando Pessoa, Passagem das Horas, in Poesias de Alvaro de Campos, Lisboa, Atica, 1978, p- 228.
[36] F. Pessoa, Fausto. Tragédia Subjectiva (Fragmentos), cit., p. 92.

[37] Alberto Caeiro, O Guardador de Rebanhos, V, in Fernando Pessoa, Obra Poética, cit., p. 207. O conceito expresso pelos dois tltimos versos
é retomado frequentemente ao longo do Guardador de Rebanhos, e em termos quase idénticos. Eis um dos muitos exemplos possiveis de tal
insisténcia: «Porque o tinico sentido oculto das cousas/E elas ndo terem sentido oculto nenhum.» - id., ibid., XXXIX, p. 223.

[38] Alberto Caeiro, O Guardador de Rebanhos, XX VII, in id., ibid., p. 219.
[39] Fernando Pessoa, L'ora del diavolo, cit., p. 52.
[40] F. Pessoa, Fausto. Tragédia Subjectiva (Fragmentos), cit., pp. 23-25 e 221.

[41] F. Pessoa, Fausto. Tragédia Subjectiva (Fragmentos), cit., p. 112.
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