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Poesia e éxtase em Roberto Piva:
eterno retorno da experi€éncia mitica originaria

Ricardo Mendes Mattos

Desde o inicio de sua criagdo poética, o paulistano Roberto Piva identifica
poesia e vida. Ora suas leituras se transformam em vivéncias concretas, como
forma de verter em vida os versos: realizar os poemas, ora 0s proprios poetas
irrompem nas cenas urbanas como presenc¢a fisica no imaginario de Piva —
pululando Mario de Andrade na solidio de um comboio de maconha ou
encontrando Lorca num hospital da Lapa. A encarnagido da poesia leva Piva a
afirmar sua “indiferenciacao” com os vis personagens de Dante: “Eu talvez nio
seja nada mais do que um personagem do Inferno de Dante, que saltou fora da obra
para deixar a realidade em completa desordem” (Martins, 2001a, p. 241-422).
Possessao da poténcia poética? Encarnagdo da letra na vida? Piva parafraseia
Nietzsche em seu grande poema filoséfico, Zaratustra, quando propunha tornar
sangue a leitura. Ou seja, realizar o poema, tornar presenga a representagao, estar
possesso das figuras literarias ou verter no sangue os versos ¢ uma forma de

vivenciar a poesia.

Mas a relacdo entre poesia e vida nao para por ai. Além da poesia tornada
vida ha a vida tornada poesia. E assim que Piva atrela toda sua criacdo poética a

experiéncias vividas. E poesia inscrita primeiro no corpo e depois escrita em versos.

Nesta perspectiva, Piva acredita no fim da poesia como literatura,
experimentando-a como devir da vida. E desde suas primeiras publicagdes, no

inicio dos anos 1960, moveu-se por um imaginario visceralmente vivido em suas
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andancas pela metropole paulistana. Contudo, a partir da década de 1990 ha uma
nova formulac¢ao de sua criagdo poética, com um rearranjo das relagdes entre poesia
e vida. Trata-se da afirmagao de que poesia é o éxtase xamanico. Sua obra Ciclones

(1997) marca essa mudanga.

Focarei este momento final da poética de Roberto Piva, mas a partir de um
encontro no momento inicial de sua criagio poética. Pois sua poesia foi bastante
influenciada pela convivéncia com o amigo Vicente Ferreira da Silva — considerado
o filésofo mais original do Brasil, por Oswald de Andrade. As recordacoes de Piva
sobre essa amizade, do inicio dos anos 1960, acompanhario toda a sua trajetoria.
Em diversas entrevistas, o poeta menciona suas afinidades com o filésofo na
perspectiva paga e anti-humanista da vida, na critica ao cristianismo e comunismo,
e nas brechas para a reaparicio do espirito dionisfaco no mundo contemporaneo.
Piva estudou com Ferreira da Silva, durante um ano, o classico Ser ¢ Tempo, de
Martin Heidegger, além de descobrir com ele os estudos de Mircea Eliade. Na casa
do filésofo paulistano, Roberto Piva também conheceu e conversou com o

portuguées Eudoro de Sousa, sobre a fascinagao de ambos por Fernando Pessoa.

De certa forma, Roberto Piva encarna as poténcias miticas originarias tal
como presentes nos estudos de Vicente Ferreira da Silva, Eudoro de Sousa e
Mircea Eliade. Por essas vias discutirei a vivéncia de Roberto Piva com a “poesia

xamanica’” ou “poesia extatica”, além de delinear alguns de seus tracos seminais.

1 Experiéncia xamanica com as palavras: relato das vivéncias extaticas

Em entrevista a Ademir Assuncio, concedida em 1991, Roberto Piva faz
alusao a seu livro Ciclones — publicado apenas em 1997 — como “uma experiéncia
xamanica com palavras”. Perguntado sobre como ¢ essa experiéncia, o poeta

responde: “Uma experiéncia de volta as origens da poesia. Os primeiros poetas
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foram xamas, foram profetas, faziam poesias que relatavam os seus
relacionamentos com espiritos tutelares, com os totens, com as forgas
incontrolaveis da orgia dionisfaca” (1991/2009, p. 98). E, mais adiante, acrescenta:
“os poetas épicos foram grandes xamas, foram pessoas que incorporavam espiritos,

que eram possessos de uma forca maior que eles”.

A poesia xamanica ¢ feita por poetas que incorporavam forcas miticas e
relataram suas aventuras extaticas por meio da poesia. Piva faz jus a suas leituras de
Mircea Eliade, especialmente Le chamanisme et les techniques archaigues de l'extase — que
o poeta lera ja em 1961. Apos abrangente abordagem sobre as diversas expressoes
do xamanismo no mundo arcaico, Eliade (1968) pondera que no éxtase xamanico
estdo as raizes da poesia: as narrativas das aventuras extaticas do xama dariam
origem a épica, a0 passo que o arrebatamento lirico teria sua fonte na “euforia pré-

extatica”.

Piva crava a origem da poesia em rituais ancestrais, mas como narracao

posterior a experiéncia espiritual.

O filésofo Eudoro de Sousa salienta que a poesia surge como relato externo
a cena mitica primordial, em uma narrativa que congela em palavras seu fluxo
visceral. A expressdo verbal acaba por permitir ao intelecto se debrucar sobre o
mito no sentido de decifra-lo. O mito entendido como relato ou narracao, nao
como a expressao da sensibilidade de quem viveu o éxtase, acaba por redundar em
mito-logia — ou seja, em interpretagdo do mito pelo Loggos. Nesse contexto, a poesia
antecede a captura do vivido pelo pensado que esta na aurora da filosofia ocidental.

Assim, a poesia mata 0 mito.

Ora, como Eudoro de Sousa entende o mitico e, mais especialmente, qual

seria a expressao mitica que nao o relato verbal (oral ou escrito)?
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Para o fil6sofo, o mitico ocorre dentro de um “drama ritual” no qual pulsam
deuses-homem-mundo, numa unidade primordial. O éxtase possui seu fluir apenas
no ambiente cultual. O mito ¢é a presenca dos deuses no homem e no mundo.

Assim, sua expressao é vivenciada. Foquemos esta expressao.

Eudoro de Sousa ¢é enfatico: “Mito ¢ vida da sensibilidade; e a alegoria
[decifracio], sua morte” (1988b, p. 48). Mito é mistério que se expressa no corpo,
como acontecimento pleno de sentido — sem necessidade de entendimento. O
devir do mito no homem ¢ “expressio corporal” (1988b, p. 69). E o homem como
sensibilidade, como corpo possesso por deus — uma experiéncia que nao provém da
“subjetividade” humana, pois “a expressao corporal do rito tem sua objetividade no
deus que se expressa de dentro do homem para o mundo” (1988b, p. 69). Dessa
expressao advém gestos, cantos, dangas, pois a experiéncia mitica se expressa “pela

muda linguagem do gesto hieratico” (p. 1988a, p. 97).

Por ai se entende como a linguagem verbal mata a experiéncia mitica originaria,
pois impde um elemento extrinseco a sua expressao corporal que pretende dizer a
verdade sobre o mito a partir de conceitos. Nas palavras do filésofo: “A mais
perigosa [expressdao| para a vida do mitico que estd no mito e em todos os mitos ¢ a
linguagem verbal, falada ou escrita, na exata medida em que, muito mais do que as
outras, se ressente de um compromisso da sensibilidade com a inteligibilidade,
assumido por esta, em vantagem sua, em desvantagem da sensibilidade” (1988b, p.
59). O mito como “linguagem da narragao”, como “género de literatura oral ou

escrita” expressa coisa diferente da experiéncia mitica.

Essa renovacgiao da Filosofia da Mitologia, operada por Eudoro de Sousa e
Vicente Ferreira da Silva (como veremos mais adiante), traz ideias muito similares
as de Piva. Para ambos o foco ¢é a experiéncia corporal concreta, a importancia do
vivido pela sensibilidade, em detrimento da interpretacao, da atividade cerebral do

intelecto e sua comitiva de conceitos.
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E nessa linha que Piva (1997/2009), em depoimento publicado no mesmo
ano do surgimento de Ciclones, modifica substancialmente a relagao entre poesia e
xamanismo: “Poesia=xamanismo=técnicas arcaicas do éxtase”. A poesia nao mais
como o relato mitico da viagem extatica do xama, como experiéncia com as
palavras, mas ela propria se identifica com o drama ritual originario. A poesia ¢ o
éxtase, e acrescenta: “Ha quem disseca os versos, mas nido conhece o éxtase, que é
a alma dos versos”. Aqui deixando clara a opgao pelo vivido em detrimento do

pensado. O que seria o éxtase?

2 Poesia extatica: o estar-fora-de-si

Uma das possibilidades interpretativas da poesia=éxtase foi suscitada por
Monteiro, Cesarino e Cohn (2007). Ao ouvirem a afirmacao de Piva (“A poesia é o
éxtase”), indagam: “Entdo a poesia nao ¢ a técnica do éxtase, mas o éxtase em si?”
(p- 173). Ao que o poeta responde afirmativamente. Ou seja, outra possibilidade
seria pensar nos cantos do xama como poesia cantada que desencadeia o éxtase. A
poesia, assim, nao seria posterior a viagem extatica, mas, ao contririo, seu
detonador. Mas a resposta de Piva ¢ indubitavel. Logo, o que significaria a

expressao “poesia=éxtase’’?

Comecemos pelo éxtase. Para Eliade (1968), a principal referéncia de Piva no
xamanismo, o ¢xtase esta ligado a alma do xama que se desprende de seu corpo,
possibilitando suas viagens por varios espacos cosmicos, relagdo com espiritos
tutelares, incorporagao de animais, etc. De certa maneira, o éxtase proporciona ao
xama ultrapassar a “condi¢cao humana profana” rumo a uma condi¢ao espiritual de

acesso ao sagrado.
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De acordo com Eudoro de Sousa (1988b, p. 77), no entanto, essa visao do
éxtase reflete uma perspectiva platonica, pois cinde corpo e alma. O termo grego
“ek-stasis” significa “estar fora”, o que na experiéncia mitica se entende como

(13

“estar-fora-de-si”. Mas o “si” da equagdo, para Eudoro, ndo é o “corpo”, mas o
sujeito social, a personalidade ou a prépria condi¢ao humana: “Em éxtase s6 entra
quem consiga quebrar essa crosta imobilizante, que, decerto, nao é o corpo, mas a
personalidade, ou antes, a personagem cujo papel se representa em outro drama,

ritualizado pelo rito da vida quotidiana, da vida presa ao ‘aqui e agora”™ (1988b, p.

78).

No fundo, tanto Eliade como Eudoro entendem o éxtase como um processo
similar: o estar fora de si, no sentido de evadir da condi¢do humana cotidiana para
um outro modo de ser que permite o devir do homem na for¢a dos deuses, nos
elementos “naturais” e nos espagos “césmicos”. Estando fora de si, o homem pode

estar disperso em todos os elementos. O devir no lugar do dever.

Aqui se esclarece um ponto importante da criagido poética de Roberto Piva.
Ha o momento do éxtase, no xamanismo ou dionisismo, que Piva identifica a
“poesia”; e a narrativa ou transmuta¢ao verbal da vivéncia, como a experiéncia
xamanica com as palavras: o poema. E isso que Roberto Piva diz a Weintraub
(2000/2009) sobre a vivéncia visceral dionisfaca “na origem do poema”, pois o

poema ¢é considerado “arremate literario” posterior.

Mas voltemos ao éxtase. Se o éxtase ¢ estar-fora-de-si enquanto humano, o
que se entende ai por humano? E, ainda, qual o devir do ser-homem fora da

condicao humana?
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3 Poesia e anti-humanismo

Comecemos por pensar no humano. Nesta sua ultima fase da poesia extatica,
Piva menciona varias vezes sua ctitica ao antropocentrismo, concomitante ao
entendimento da poesia para além do humano. Em entrevista a Miguel de Almeida
(1993/2009, p. 109), por exemplo, o poeta afirma que “a verdadeira poesia ¢é
epifanica”, ligada ao ritmo dionisfaco do candomblé e outras manifestagcdes pagas,
acrescentando: “As realidades paralelas sio maiores e mais misteriosas que a
realidade humana [...] O antropocentrismo subsiste ainda apenas nesse tamulo
caiado por fora que ¢ a Igreja Catolica e nos partidos de esquerda [....] Os tambores

do irracional, gracas aos deuses, governam o mundo”.

Tendo como referéncia a integracao deuses-homens-mundo, tipica da cena
mitica originaria, o processo de hominizacao se opera na divisio desses elementos.
O que era integrado surge como cindido, a fluidez se torna fixagdo e o originario,
cronolégico. O ser homem poroso, aberto as forgas naturais, aparece como
enclausurado, impermeavel. A exterioridade da acao no frenesi da sensibilidade
torna-se interioridade da consciéncia no soliléquio da inteleccdo. A cena mitica
originaria no centro do sentido da realidade da lugar ao humano como centro do
Universo. O homem, demasiado humano, transforma o outro em objeto, surgindo
a nocao de natureza e deuses, como projecoes da subjetividade humana. O eterno
retorno do mito originario, palco da acdo dos deuses no homem e no mundo,
torna-se histéria como palco das realizacbes humanas. Observemos melhor esse

processo e os impactos dessas mudangas.

E o filésofo Vicente Ferreira da Silva quem leva a postura anti-humanista as
ultimas consequéncias. Retirando-se da cena mitica primordial, o ser-homem da
inicio a um antropocentrismo subjetivista, um processo de hominizacao de todas as
expressoes do ser. A constituicio do humano se da concomitante a consolidac¢ao

do cristianismo, reduzindo as forcas miticas hierofanicas dos deuses pagiaos a
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manifestacio humana. O humano em si como medida de todas as coisas, cindido

de toda expressao que lhe é externa.

A cisao comega no proprio ser-homem. Como coadjuvante no drama ritual
dos deuses, na origem mitica do mundo, ele encarnava as vibragoes divinas em sua
sensibilidade, de maneira totalmente exterior (gestos, danca, canto). A esse corpo
em devir, o humanismo opoe uma alma imutavel. A proliferacao das sensagoes
objetivas, a subjetividade impde uma “matriz invisivel-espiritual” (SILVA,
1962/2002, p. 460). A relagio com as coisas é transferida do corpo para a
inteleccao — tal como alerta Eudoro na relacdo racional com o mitico. Assim, o
homem interior buscou se construir como alma para “além das imagens sensiveis
do homem” ou “além da figura perceptivo-sensorial” (SILVA, 1959/2002a, p. 431).

Eis o advento da alma, apartada do corpo.

Porém, sé se pode pensar um sujeito cindido quando este é colocado em
oposicao ao que lhe é externo: a classica ideia de “sujeito-objeto”. Vicente Ferreira
da Silva ressalta quanto essa “objetividade” é também abstrata, pois, em ultima
analise, tudo que ¢é exterior ao homem acaba por tornar-se a proje¢ao de sua
subjetividade. A subjetivacao do objetivo ¢ também a objetivacao do subjetivo. O
exterior a0 homem ¢ negado em sua diversidade a medida que se reduz a uma
“interioridade objetivada” pela consciéncia humana: “A exterioridade do mundo é
simplesmente uma cisao ou duplicacio do igual, da consciéncia, ou melhor, da
nossa consciéncia que se objectiva e se distingue de si mesma” (SILVA, 1956/2002,
p.- 392). O humano ¢é a negacio da alteridade do mundo externo e sua
independéncia em relagio ao homem. O fora como uma extensio do dentro ¢é
forma de dominar forgas intempestivas e imprevisivels por uma ideia de

estabilidade e previsibilidade.

Essa captura do exterior como proje¢ao do humano se deu na construcao do

conceito de natureza. Ao contrario do que se pensa a primeira vista, trata-se de uma
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nogio bastante recente. A medida que a consciéncia humana se constitui enquanto
centro, todo o externo ¢ despojado de vida, como “natureza”: algo reduzido a
categorias e conceitos fisicos, totalmente dominado pela consciéncia. Logo, esse
mundo dessacralizado, posto pela cisdo sujeito-objeto, esta no cerne de sua captura
cientifica como pura fisicalidade e, por conseguinte, como suscetivel a manipulacdo
humana: a coisificacio do mundo como mera mecanicidade. Dai a natureza
manipulavel e utilitaria, cujos efeitos na degradacao do meio-ambiente conhecemos

bem.

Quio diferente é essa nogao de natureza se comparada com o mundo
epifanico de outrora, palco das forcas pagas incontrolaveis e dispersas. Sua fluidez
sagrada ganha agora uma “localizacao espacio-temporal, fixa e univoca” em puros

“esquemas espaciais e geométricos” (SILVA, 1962/2002, p. 459).

Pensemos agora no divino. Expulsando o sagrado das coisas, o homem
chama para si a totalidade do sagrado — monopoliza o divino. E um Deus apenas
para o homem. Nao apenas um Deus do homem, é também um Deus humanizado.
Em outras palavras, essa identificacio de Deus com o homem interior, nao apenas
torna o homem central na criagdo — a imagem e semelhanca de Deus — mas torna
deus imagem e semelhan¢a do homem: um “Deus-homem”, como afirma Vicente
Ferreira da Silva. Isto significa que é um deus na medida do humano cristao,
também uma divindade meramente interior e sem materialidade, como pura alma
que paira inerte na eternidade. O filésofo compara este dltimo com a poténcia paga
do “extra-humano”, os valores miticos como “modelos de virtude heroico-
divinos”. Deuses cuja presencga terrivel se vivenciava em todo o mundo, distantes

do Deus cristao encarcerado em um “reino de Deus” prometido no além mundo.

Essa retomada dos tracos principais do processo de hominizacao, bastante
pretensiosa por sinal, talvez tenha auxiliado a compreender as afirmacées do inicio

deste subcapitulo. Tendo como referéncia a trfade da cena mitica primordial (deus-
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mundo-homem), a antropogénese se operou na fixacao do fluxo, localizagao do

disperso, enfim, na humaniza¢ao do mundo e dos deuses.

Outrossim, Vicente Ferreira da Silva sempre pensa a constituicio do humano
como negacao do mundo pagiao da experiéncia mitica originaria. Daf advém a
vivéncia, central tanto para o filésofo como para Roberto Piva, de que a expressiao
da vida em sua poténcia depende de uma superacao da condi¢ao humana. Tal como
o poeta vociferava contra o antropocentrismo pelas realidades nio-humanas do
planeta, o filésofo ndo é menos direto: “Por isso, a tarefa teurgica do pensamento
tem, como exigéncia primordial, uma superacio do principio ocludente do
hominismo e consequente formac¢ao de uma sabedoria do nao-humano, do trans-

humano ou do meta-humano” (1955/2002b, p. 383).

Para Vicente, assim como para Piva, esta sabedoria advém do homem fora-
de-si (éxtase), na nega¢do da condi¢do humana pela experiéncia mitica do culto
arcaico. Ao negar o humano como centro do universo, todo o processo
civilizatério, a cidade como espago do humano e a prépria “historia” humana ficam

sob tensao.

Dai se entende as afirmagdes constantes de Piva sobre seu “plano de fuga da
civilizagao”. Esse anti-humanismo radical sera visto como: fuga espacial, com a
critica ao ambiente urbano; e temporal, com a negacdo da temporalidade linear por

um tempo mitico de eterno retorno a origem.

4 Linhas de fuga da cidade-sucata

Roberto Piva ja foi considerado um poeta da cidade, tendo seu Parandia

(1963) sido comparado por varias vezes com a Paulicéia Desvairada, de Mario de
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Andrade. E certamente Piva buscou a for¢a de sua poesia nas vivéncias subversivas
do ambiente urbano. Os didlogos intertextuais de Parandia, além da Paulicéia de
Mario de Andrade, trazem Nova York cantada por Walt Whitman, Garcia Lorca,
Allen Ginsberg; a Paris de Baudelaire e Apollinaire; e a Londres das Iluminacoes de

Rimbaud.

Porém, enquanto se celebrava o IV centenario da cidade de Sio Paulo, em
meio ao entusiasmo pelo progresso industrial, Piva vivia outra cidade. Em Ode a
Fernando Pessoa (1961), substitui-se a visao entusiasta daquele periodo por afiada
satira da moral provinciana da cidade e sua crenga no progresso: “Sabes que ha
mais vida num beco da Bahia ou num mortro catioca do que em / toda Sao Paulo
// Sao Paulo, cidade minha, até quando serds o convento do Brasil?”; ou “O maior
parque industrial do Brasil, quando limpatei minha bunda em ti?” (1961/2005, p.
24-25). Em contrapartida, aposta nas vadiagens por entre os subterraneos da
cidade, na companhia de “tenebrosos vagabundos” que cometem toda série de

ilegalidades. . o avesso da cidade ordenada.

Tal postura se intensifica em Parandia. O locus louco do poeta fendido,
tomado por alucinagdes, delirios e narcoticos é o avesso da sobriedade citadina. A
cidade erotizada, como palco aberto de todos os prazeres, nio condiz com a visao
utilitaria do corpo adestrado para o trabalho. E os paralelos sio indmeros: a
amizade como fonte de sociabilidade libertaria distante da captura pela instituigao
de controle da familia; a vadiagem pelos becos, submundos, periferias, como avesso
dos espacos oficiais controlados; a noite e suas obscuridades contra o dia e suas
luzes; e por af em diante. Tudo isso no frenesi de uma linguagem poética em versos

longos e quebradicos, com imagens sobrepostas na velocidade e fragmentacao da

cidade.

Dessa perspectiva, Piva vivencia Sio Paulo como uma anticidade, pois é o

ambiente urbano assaltado por forcas pagis e magicas. E uma cidade habitada por

11
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vibracbes pagas e césmicas, a rigor mais proximas do universo “natural”. O poeta
caminha na contramao da prépria constituicao das cidades como espago humano,
em contraposicao as incontrolaveis forcas da natureza. A organizacdo do espago
em vias que controlam os fluxos no marasmo do trajeto ou o enclausuramento dos
cidadaos em habitacGes seguras. A cidade é o espago do humano. Simbolo de
sujeitos apartados da natureza que constroem sua civilizagio e humanismo, com

todas as implica¢oes dantes discutidas.

Assim, Piva foi poeta contra a cidade: inicialmente contra ela escancarando
suas tensdes em suas proprias estranhas; e, depois, transferindo suas experiéncias

magico-pagas da cidade para o ambiente “natural”.

E essa fuga do urbano que coincide com o periodo da poesia xamanica. Ja
no documentario Herdis da Decadensia [sic], de Tadeu Jungle (1987), Piva menciona
Lewis Mumford para falar que o “espago da cidade é o espago da policia”,
conclamando os locais nao policiados. E as criticas vao se multiplicando: a cidade
cimentada que solapa a presenca dos elementos naturais fundamentais ao
xamanismo, a “metrépole como necrépole”, a cidade como uma “enorme caixa-

registradora”, etc.

A fuga do ambiente urbano ¢é a fuga do humano. Em outras palavras, Piva
busca a incorporacio de outras forcas diferentes do humanismo. E por esse motivo
que, paradoxalmente, quando passa a escrever fora da cidade de Sao Paulo, comeca
a assinar todos seus poemas com os nomes das cidades em que vivenciava seu
ritual xamanico (Ilha Comprida, Jarinu, Mairipora, etc.). A saida da cidade-sucata
ndo ¢ a perda de uma espacialidade fisica da poesia. Piva buscava um espaco que
nao fosse controlado pelo humano, mas sim pela irradiagio de hierofanias, tio

caracteristicas de sua poética xamanica.

Vicente Ferreira da Silva, em ensaio intitulado F¢ nas Origens (1955/2002b),

discute exatamente os significados de uma “volta a natureza”, como contestagao do

12
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processo civilizatorio. Critica os que buscam na natureza a representa¢ao humanista
de ambiente bucolico, na proximidade das plantas e animais, com a visdo ingénua
de uma nostalgia do paraiso perdido. Vicente rechaca essa posicao de levar o
humano para a natureza, acompanhado do utilitarismo que degrada o meio

ambiente.

Para o filésofo pagio, o retorno a natureza marca uma modificagao
fundamental na experiéncia religiosa: o eterno retorno do “panteismo
naturalistico”. Ou seja, o ser-homem integrado com o mundo e os deuses, na
mesma pulsacao hierofanica dos povos ditos “primitivos”. E, enfim, a busca do

ser-homem para além do humano:

A selva ou o elemento selvatico nao devem ser entendidos
aqui como um estar-ai fisico e perceptivo de plantas, fontes e
animais, mas é mais do que isso: ¢ uma presenca envolvente,
omnicompreensiva e tangivel do nao-feito-pelo-homem; é a
selva em nods e a adoragdo desse aspecto quase sempre
encoberto por uma personalidade ou mascara ficticia e que
constitui essa possibilidade a qual podemos retornar.

(1955/2002b, p. 386).

Ferreira da Silva vé nesse impulso de volta as origens o contato com o
selvagem em nos, distante do humanismo da sociedade e da civilizagido. E
interessante notar que ele vivencia esse retorno as origens miticas como a
<< ~ o : b
congratulacio que provoca o louvor poético do mundo e das coisas
(1955/2002b, p. 386). Ou seja, associa essa expetiéncia com uma forma de fazer

poesia que nao se compraz com o humano, mas exalta as realidades nao-humanas.

Ja se pode antever onde quero chegar. Piva também propde a volta as
origens da poesia na experiéncia mitica arcaica do xamanismo, vivenciando uma
poesia que lida com as “realidades nao-humanas do planeta”, que se concretiza na
ida para o ambiente natural como vivéncia de hierofanias, e, ainda por cima,

menciona que “a unica forma de salvar o planeta ¢ a selvagizacio de novo”
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(ASSUNCAO, 1991/2009, p. 100). Seria exagerado supervalorizar a influéncia da
convivencia com Vicente no futuro da poesia de Piva? Tal influéncia é ainda maior
se observamos que no mesmo numero da revista Dzilogo em que foi publicado o
ensaio F¢ nas Origens, também esta A experiéncia do divino nos poves anrorais, como

veremos a seguir.

Pois bem, a bravata de Piva (1986/2009, p. 73), repetida por diversas vezes, é
a seguinte:
Tudo aquilo que vocés chamam de histéria nao é seniao o
nosso plano de fuga da civilizagao de voces.

Vio pro diabo que os carregue.
Eu vou pra praia

Aqui o retorno as origens é um plano de fuga daquilo que a civilizagao

chama de historia. E € a ela que nos voltaremos.

5 Origem: tempo mitico do eterno retorno

A busca pela experiéncia de uma poesia como éxtase nos conduziu para as
realidades nao humanas, materializadas espacialmente no ambiente “natural” em
contraposicdo a cidade. Agora discutiremos um recorte temporal a partir da

contraposicao entre “historia” e “trans-historia”.

Em seu ensaio intitulado Histdria ¢ Meta-histéria (1959/2002b), Vicente
Ferreira da Silva inicia suas reflexdes conceituando histéria: “O dominio de uma
pretensa autonomia da ac¢ao humana seria o da historia, compreendida como o
campo de realizagao dos projectos e designios da humanidade” (p. 436). A historia
estaria ligada a antropogénese ¢ a constituicdo do humano como centro no qual se

desenrola toda existéncia. Contraposta a essa pretensido antropocéntrica, Vicente
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coloca uma “Matriz mitica instituidora” de todo o ser, inclusive do humano. Trata-

se do “dominio trans-histérico e transcendente dos poderes teogonicos”

(1959/2002b, p. 438).

Diante desse fluir sempre renovado das for¢as numinosas, a historia como
temporalizagao linear representa a domesticagaio do fluxo em uma sequéncia
engessada de causalidade: passado-presente-futuro. E nesse processo de

uniformizacao do tempo que se insere a histoéria humana.

Se, de um lado, o pensamento humanista propala uma histéria como palco
das a¢oes do homem em uma temporalidade fixada cronologicamente, por outro
lado a experiéncia mitica propaga uma trans-histéria como palco das hierofanias

divinas na atemporalidade do fluxo originario.

Partindo dessa experiéncia originaria, o passado e o futuro perdem qualquer
ligacao casual, o que permite a Eudoro, por exemplo, dizer que a perspectiva de
uma trans-histéria implica na vivéncia no presente do passado mitico: “E se falo
em verdade ‘trans-hitorica da histéria’, é porque julgo que o nosso presente €, de

algum modo, presenc¢a daquele passado...” (1988a, p. 80).

O que chamamos de “trans-histérico” nao ocorre fora do horizonte da
historia humana. O historico e o transhistérico ndo sao estanques, como se um
anulasse o outro. Ao contrario, este ultimo representa a for¢ca dos deuses miticos e
sua proeminéncia diante da criatura finita e suas acées. O histérico do homem ¢
apenas um pequeno lapso no fluxo trans-historico dos deuses. Assim, Eliade (1968,
p. 12) fala em uma “trans-historia na histéria”, ou seja, as irrupcoes desse fluxo

originario do fenomeno religioso na temporalidade da histéria humana.

E o mesmo Eliade quem demonstra como a India carece de uma tal

“consciéncia histérica”, ja que sua vivéncia do tempo originario ¢ tao intensa que se
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torna um caso extremo da escolha pelo sagrado/transcendente e a recusa aos

condicionamentos do que chamamos de “histéria do homem™ (1962, p. 139).

Esse tipo de recusa nos auxilia a compreender a afirmacio de Piva. A
experiencia do éxtase como ir além do humano ¢ reviver a trans-historia na historia,
posto que ¢ o homem contemporaneo vivendo em seu corpo essas forcas
originarias. Assim, o tal “plano de fuga” do que a civilizagdo chama de historia é a
negacdo da a¢ao humana histérica em prol de uma volta as origens epifanicas e
atemporais. E, em suma, a negacdo da histéria humana pela vivéncia de

experiéncias arcaicas e atuais (ou atuantes). E um retorno as origens. Como seria

essa experiéncia de origem nos povos arcaicos, referéncias do xamanismo de Piva?

6 A experiéncia mitica originaria dos povos aurorais

Toda poesia extatica de Piva reconduz a experiéncia xamanica dos povos
arcaicos, especialmente em sua relagio com o sagrado. E interessante notar que
Piva acredita que a descoberta da cultura xamanica sera a grande caracteristica do
século XXI. Seu caminho parece ser da crise do antropocentrismo a (re)vivéncia da
experiéncia arcaica. Dai o paradoxo do futuro do homem ser colocado em seu
passado mais remoto — em mais uma demonstracio de uma temporalidade de

eterno retorno.

O mesmo paradoxo permeia o ensaio de Vicente Ferreira da Silva, A
experiéncia do divino nos povos anrorazs (1955) — sua poética denominacao ao que outros
entendem como “primitivo” ou ‘“arcaico”. Também para o filésofo vivemos o
ocaso do humanismo e o fechamento de um ciclo histérico, o que significa uma

nova abertura para a fascinagao divina. O filésofo inicia assim seu ensaio:

Chamamos povos aurorais ou originarios aqueles que viveram
e ainda vivem o mito como a unica e absoluta forma de
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realidade. Nesta fase da historia ndo se recortou ainda uma
natureza, como sistema legal de factos fisicos, diante de uma
esfera sobrenatural e imaterial, refigio dos valores sagrados.
Para essa espécie de consciéncia nio existe uma dualidade
entre o humano e o divino, abrangendo as for¢as numinosas
todo o ambito das manifestacoes fenoménicas. Nao existindo
ainda, portanto, uma experiéncia da natureza que, coOmo um
anteparo, possa proteger ou resguardar a consciéncia da
gravitagao candente da experiéncia religiosa, todas as
manifestacoes da vida transmitem a exuberancia da lei mitica

(1955/2002a, p. 362).

Veja que a énfase do filésofo recai sobre uma experiéncia mitica originaria
em que o homem encontra-se fundido com o mundo, ambos expressando a
manifestacao numinosa dos deuses. O vegetal, o animal, a vida dos astros, tal como
depois designarfamos, formavam um todo expressivo, palco de um “processo
fluido e difuso” (1955/2002a, p. 362). Difuso, pois nao ha uma localizacao espacial
dos elementos. Em outra ocasidao, Ferreira da Silva tomara o exemplo da Lua
vivenciada como emanac¢ao de forgas cosmicas ligadas ao lado noturno da vida,
esparsas em todo impulso vital. Ou seja, ndo era um astro fixado astronomicamente
em determinado ponto do céu: niao sendo regida pelo principio de identidade e

substancia, a LLua fluia no homem e em todos os elementos.

Essa mesma fluidez permitia aos homens fundirem-se nas demais
manifestacoes miticas. O homem também sem o claustro da substancia e
identidade possuia um corpo poroso, aberto as for¢as numinosas — como na
incorporacdo de um vegetal ou animal. Trata-se de uma “unidade indivisa” que
multiplicava o “poder encantatério-totémico do animal” em “homens-cangurus”,
“homens-répteis” (SILVA, 1955/2002a, p. 367). Aqui o homem em devir-animal
ou vegetal vivencia a poténcia mitica como abertura as diversas possibilidades de
ser. Registra também um momento em que ndao ha cisao ou hierarquia entre

homem e o mundo, apenas o fluir disperso dos seres em uma pulsacio amorfa.
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Falar aqui em unido deus-homem-mundo ¢ ainda antropocéntrico, pois nao se

pode integrar o que nao ¢é cindido.

Se essa experiéncia mitica originaria implica em um ser-homem diluido nas
forcas epifanicas, também as fragmentagoes impostas a0 homem no processo de
hominizagio se volatizam. E Paulo Borges quem enfatiza: “Proximidade e presenca
do divino que faz imediatamente do homem a forma e a linguagem da sua
expressao, na unitaria integralidade das suas energias e faculdades, sem qualquer
distingdo e oposigao entre corpo e espirito, sensivel e inteligivel (2003, p. 49). Esse
homem expressivo em si, vale ressaltar, exterioriza-se sem distin¢do entre o

“pensar, dizer e fazer”. E um corpo poroso e integro.

Por fim, essa experiéncia teofanica era originaria no sentido de estar ligada a
Origem. Nao havendo uma localizacio temporal dos fenomenos de acordo com
uma escala linear, cada epifania iniciava o homem. Em outras palavras, o mitico
suspendia todas as representacoes humanas e fazia ascender uma nova
possibilidade de ser-homem para além das condi¢bes profanas que lhe garantiam a
sobrevivéncia. F exatamente o éxtase como esse mergulho nas novas possibilidades

do ser que permite intuir um ultimo sentido a expressiao “poesia=éxtase”.

7 Devir de novas possibilidades de ser

Como éxtase, a poesia se afasta do sentido restrito a expressdo literaria,
colocando-a no centro da experiéncia mitica. Sem lograr equivaler a vivéncia
poética de Piva com a filosofia especulativa heideggeriana de Vicente, ha incriveis

semelhancas entre ambas.

Pensemos no ser-homem na presenca do divino. Homem e deuses sem o

claustro da identidade e substancia, diluidos e se interpenetrando com todo o
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mundo. Essa abertura do Ser (Deus, Mito) ao ente finito, como fascina¢ao, como o
por-se em obra da prépria origem do mundo, é o que Vicente Ferreira da Silva
considera Poesia, em sentido amplo — como “Poesia em si”’, ou “como vida
transcendente das poténcias divinas” (1955/2002b, p. 375). Trata-se da poesia
como mito, como presenca fulgurante dos deuses no rito. Aqui, Deus ¢ devir. E o
conjunto de suas manifestagoes epifanicas. Na cena mitica originaria, o homem se
livra de ser ente finito e se abre para o devir das poténcias miticas. Em outras
palavras, todas as representagoes do homem sobre si, mundo, Deus, nio o
acompanham nessa viagem. Assim, a experiéncia epifanica ¢é terrivel. A cria¢do a
partir do estar-fora-de-si suspende o humano habitual e coloca em risco sua propria

existéncia.

Mas estando fora-de-si e fluindo 7os seres, o ser-homem acessa as realidades
além do homem, tendo, momentaneamente, o poder mesmo de criar novas
possibilidades de ser além do ja determinado. A viagem extatica do xama ¢é o devir-
homem no fluido do ser. Dai seu fluir nas plantas, animais, astros, etc. Pode-se

tocar o sol e fazer surgir o dia ou trazer um arco-iris no pescogo. Poesia é epifania.

Abre-se novo campo de possibilidades de ser. O poeta entra em contato
com as forcas de criagdo das proprias coisas e ele mesmo, ser-homem, entra em
variagdo, devir. A poesia epifanica abre novas veredas para o devir humano,
expressando a vida como vontade de poténcia, como forga que expande a vida para

além de seus limites conhecidos.

Agora, se chegamos até aqui a partir do pressuposto de que a poesia=éxtase
¢ anterior a palavra, devemos a ela retornar. Pois se a epifania faz variar o ser
homem por meio da sensibilidade, de suas paixoes, a palavra sofre também uma
variacio. F certo que a epifania é erdtica, se expressa no corpo e pée a dancar e

cantar. Viver mais que a pensar.
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No entanto, também se expressa na palavra, palavra que Heidegger
(1952/20006), potr exemplo, coloca como cerne da poesia, em seu sentido estrito,
que instaura a realidade. A instaura 2 medida que descobre um novo sentido a vida,
um sentido que funda um povo e surge como um comego ou origem a partir da
relacio do homem com os deuses'. Heidegger ¢é claro: “A poesia ¢ a instauracio do
ser com a palavra” (1937/2006). Ou seja, o poeta nomeia os deuses e as coisas pela
primeira vez, as revela como existentes e assim passam a existir. O re-velar deve ser
tomado em duas acepg¢oes: de por a descoberto, mas também de velar novamente,
pois a palavra no mesmo momento em que nomeia, encerra um conteudo e o abre

Ccomo mistério.

A palavra de que falo nido é o vocabulario habitual, da linguagem restrita a
funcionalidade da comunicacio. E preciso que encontremos uma palavra
instauradora, nos mesmos contornos das expressdes do ser na cena mitica original.
Uma palavra que dance, cante, enfim, que ¢z corpo. Uma palavra ela mesma como

epifania, como presenca do devir do mito no mundo.

8 Da poténcia do nome

A narrativa mitica ou relato verbal ficou em segundo plano, mais como
aquilo que mata o mito que uma forma de (re)vivé-lo. E o préprio Piva, quando
conclui que a poesia é corpo, que ¢ “anterior as palavras”, quem se pergunta:

“Porque escrever?”.

! A influéncia do texto de Heidegger e sua palavra fundadora se faz sentir no primeiro registro audiovisual de
Roberto Piva, durante uma passeata pela redemocratizacdo do pais, em 1977, quando afirma: “Eu t6 sentindo
que realmente a populacdo foi lobotomizada. Foi arrancada uma parte do cérebro da populagdo e eles estdo
tentando repor esta parte do cérebro. A Unica forma de rep0-la é através da palavra — e da palavra poética, que
funda e ao mesmo tempo transforma o real” (Assombragao Urbana, 2004).
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Vimos no inicio do texto que a vivéncia de Piva como leitor era muito
distinta da leitura como entretenimento ou volteios intelectuais, como muito se
pratica atualmente. Ler é (re)viver o vivido subjacente ao escrito. E detonar a

experiéncia originaria.

E aqui pareco ter me equivocado com a aproximag¢iao da poesia como
experiéncia originaria da qual advém o poema como narrativa mitica. Sem o querer,
como humano demasiado humano, estabeleci ali um vinculo linear de causa e
efeito: vivéncia do poeta em éxtase, como experiéncia anterior (causa); € 0 poema

vindo posteriormente como consequéncia (efeito).

Abdicando de uma causalidade tipica da temporalidade linear (primeiro
poesia, depois poema) por um tempo de eterno retorno, a coisa muda de figura.
Muda porque o tempo da experiéncia mitica como tempo de origem, como re-
criagao da fusdo primordial homem-deus-natureza, é o presente da presenga, sem a
linearidade passado-presente-futuro como sucessao cronologica. Logo, o devir da
poesia atravessa uma temporalidade na qual importa o florescer do éxtase, como
estar-fora-de-si e suspender o tempo. E certo que o poema pode matar o mito,
especialmente nessas letras frias dispostas nos papéis; especialmente quando da
ensejo a interpretacio operada pela inteligibilidade. Mas e quando vivido pela
sensibilidade e imaginacao do leitor? Poderia o poema ser o detonador da epifania?
Se Piva conclama o leitor a sentir o éxtase e nao dissecar o verso, se solicita a verter
em sangue e nao acumular saber, se, em uma palavra, convoca a sensibilidade e
imaginac¢do, nao a decifracao, ndo seria essa exatamente sua proposta a0 escreverr
Aqui o poema longe de ser o fim da experiéncia mitica, pode ser o comeco de seu

eterno retorno.

Ciclones (1997) tem o titulo inspirado nos versos do poeta visionario Malcolm
de Chazal: “A volapia / Esta / no centro / do Ciclone / dos sentidos” (“La

volupté / Est / Au centre / Du Cyclone / Des sens”). E Chazal (1983, p. 65) ainda
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comparece na epigrafe de um poema com a seguinte passagem: “Em minha obra as
palavras sio simples trampolins, de onde corpos espirituais e misticos sobem e
recaem em saltos””. Trata-se de trecho das cartas trocadas entre Chazal e o mistico-
surrealista Sarane Alexandrian, em que tal ideia é retomada: “Pois as palavras para

mim sao uma forma de trampolins para o invisivel” (p. 60).

A potencia da palavra é a de transportar os seres a espagos distintos (de cima
a baixo, do visivel ao invisivel). E a palavra magica da tradigao iniciatica: uma vez
entoada tem o poder de concretizar instantaneamente a forca que evoca. E a

palavra vivida no corpo, como surge na poética de Roberto Piva.

Essa poesia como magia esta longe de ser um produto humano, ou seja,
literatura. Defrontar-nos com o poema como literatura, com a postura moderna de
decifragao, ¢ perdé-lo como epifania. Se o poeta propoe a critica ao mundo
utilitario e dessacralizado em prol de sua vivéncia mitica, como a experiéncia dos
povos aurorais, o leitor pode seguir o mesmo caminho. A palavra cantada surge

cOomo presenga ¢ nao representagéo, como entre oS povos aurorais.

Em sua viagem ao pais dos Tarahumaras, Antonin Artaud — de cuja leitura
Piva sentiu pela primeira vez a forca do xamanismo — comenta uma situagao
surpreendente. Nao se podia pronunciar o nome da divindade desse povo, Ciguri,
pois a nomeacao era o préprio deus presente. Artaud ficou estarrecido com as
feicoes de terror em um indio ao ouvi-lo falar “Ciguri”, pois o0 nome trazia em seu

corpo o “sentido do sagrado” (1971, p. 14).

Ao refletir sobre o contexto arcaico no qual se originou a poesia de Hesiodo,
Torrano (2007) descreve a experiéncia numinosa da linguagem. Ao cantar o poema,

o poeta tinha o poder de tornar presentes, audiveis e visiveis os deuses, tal como

2 . . . . ,

Do original: “Les mots ne sont dans mon ouvre que de simples tremplins, d’ol montent et retombent em
boudissant des corps spirituels et mystiques”; e, a seguir: “Car les mots, n’étant pour moi qu’une forme de
tremplins vers 'invisible”.
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parece ter ocorrido ao indio tarahumara interlocutor de Artaud. Nas palavras de
Torrano: “Este poder da forca da palavra se instaura por uma relacio quase magica
entre 0 nome e a coisa nomeada, pela qual o nome traz consigo, uma vez

pronunciado, a presenca da propria coisa” (p. 17).

E ao ouvir essa palavra cantada, o homem arcaico tinha uma experiéncia

mitica originaria, com as caracteristicas que temos aqui apresentado:

Mas sobretudo a palavra cantada tinha o poder de fazer o
mundo e o tempo retornarem a sua matriz original e
ressurgirem com o vigor, perfeicio e opuléncia de vida com
que vieram a luz pela primeira vez. A recitagio de cantos
cosmogonicos tinha o poder de por os doentes que os
ouvissem em contato com as fontes originarias da Vida e
restabelecer-lhes a saide, tal o poder e impacto que a forca da

palavra tinha sobre seus ouvintes. (TORRANO, 2007, p. 19).

Parece esse nume-nome que surge a Piva como leitor, como vimos no inicio
deste texto. A palavra como presenca, fazendo encontrar poetas e personagens em
suas andancas, realizando poemas (tornando-os reais) sendo, ele préprio, um

personagem que entorna da pagina para transformar o cotidiano.

Aqui a poesia é magia, nao meramente literatura. Dai a énfase dos poetas que
praticam a poesia étnica ou xamanica na performance, como forma de trazer a
totalidade da presenca do poeta-xami, em um “poema-como-performance (o
poema em acio)” (ROTHENBERG, 1975/2006, p. 93). Trata-se, em suma, de re-
criar a cena mitica originaria do xama, com seus gestos, vozes, dancas e toda

expressao corporal.

Assim, se a volta as origens da poesia propde o éxtase e a experiéncia
numinosa, nao parece ser apenas ao poeta. O leitor podera também retornar as

origens da poesia em que ler/ouvir o relato mitico € vivé-lo. A leitura transforma-se
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em mais uma expressao no conjunto das epifanias que permitem ao homem

incorporar as forgas dos deuses como diversas possibilidades de devir.

Consideragdes finais

A poesia extatica ¢ acessar realidades nao humanas por meio da epifania
ritual encarnada. E, portanto, suspensao do humano, sua histéria, sua civilizagao,
seu espaco citadino, seu subjetivismo. E devir novas possibilidades de ser, além do
homem. Neste contexto, o além do homem ¢é necessariamente superacao do

humanismo.

Floriano Martins, um dos principais comentadores de Piva, tem raziao ao
observar que ainda falta “uma leitura critica dessa poesia”. Quando afirma que Piva
¢ tomado por um “humanismo radical” (2001b, p. 45), por exemplo, permito-me

dizer exatamente o contrario. Roberto Piva encarna, antes, um anti-humanismo

radical.

Carlos Felipe Moisés, amigo e autor de um importante texto sobre Piva,
Vida Experimental (2001), acerta em cheio quando atrela sua poética a vida, aquela
vida em plenitude das orgias dionisfacas. No entanto, sua reflexdo coloca essa
“verdadeira vida” sempre como um “projeto”, uma “utopia”. Ora, a plenitude da
vida dionisfaca em Piva é extremamente topica, vivida em eterno retorno no
instante. O além humano de Piva ndo ¢ o humano do além (uma utopia a ser vivida

coletivamente no futuro).

Ao conhecimento também ¢ feito o convite de explorar novas possibilidades
de experiéncia da obra poética de Piva. E o saber, quando vivenciado, também nio
permite uma dicotomia corpo-alma (viver-pensar). Assim, pode o conhecimento
surgir, como para Nietzsche, qual poténcia que expande a vida para além dos

limites conhecidos.
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Coda

poema: expressao estatica

da experiéncia extatica

das sensagoes inscritas no corpo

a0s sentidos escritos nNo verso

a vivéncia do nume

a poténcia do nome
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