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EDITORIAL

OProf. Dr. Steven Joseph Engler, da Mount Royal Gate SW,
professor visitante no Programa de Estudos Pos-Graduados em
Ciéncias da Religiao, nos concede a entrevista deste numero.
Steven desenvolve idéias importantes ligadas a sensorialidade
e propde uma abordagem de pesquisa nesse campo para além
das chaves de interpretagao veiculadas por questdes histdricas,
culturais e antropoldgicas; segundo ele, devemos estar atentos
as dificuldades etnocéntricas no que tange a essas interpreta-
¢Oes e focar os sentidos como evidéncia — “devemos ficar vivos
a possibilidade de que nossos conceitos tenham pressuposi¢oes
epistemologicas ligadas a metaforas sensoriais”.

Maria José Caldeira do Amaral arrisca uma abordagem
do poema sagrado e sapiencial da Biblia Hebraica — O Cantico
dos Canticos — a partir dos pressupostos de Carl Gustav Jung,
atenta aos limites entre Psicologia e Religidao; a autora esta ciente
de que, como inicia¢do aos mais altos mistérios ou como expe-
riéncia de santidade, o poema é revelador de tudo aquilo que
transborda e escapa qualquer tentativa de configurar os para-
doxos criados pela razao e pelos sentidos, a partir dos quais o
estado da alma que ama esta constelado; segundo ela, a alma
constituida de amor e desejo € capaz de se tornar outra, estando
ainda aquém dos mistérios e da santidade.

Atentos a temas contemporaneos e ainda pouco aventa-
dosno campo da(s) ciéncia(s), Maria Clara Rebel Araujo e Ricar-
do Vieralves-Castro, do Programa de Pdés-Graduagao em
Psicologia Social da UERG, pesquisam aspectos psicossociold-
gicos na doutrina do Santo Daime, focando a relagao do conceito
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referente a miracao daimista e o conceito de virtual de Pierre
Lévy, apontando semelhangas e diferencas entre o virtual e a
miragao, assim como a importancia que ambas as experiéncias
exercem na construcao do pensamento humano e da realidade
social.

O artigo de Gerson Leite de Moraes ¢ uma analise do
desenvolvimento da relacdo da hermenéutica com a filosofia.
Moraes sustenta a contribuigao de Paul Ricoeur para a compre-
ensao do texto a partir da idéia da hermenéutica do distancia-
mento, na qual nem o autor nem o leitor possuem a chave de
compreensao textual: “Somente se pode compreender na medi-
da em que retiramos do sujeito esse papel central e introduzi-
mos a nocao de distanciamento”.

Metafisica, Etica e Mistica estdo presentes e intricadas no
classico texto chinés — Tao te Ching —, de acordo com a analise
de Cecilia Cintra Cavaleiro Macedo. A autora conclui que a dis-
tingao entre Dao, De e Caminho obedece mais a uma orientacao
tradicional de interpretagao do que a sua leitura particular do
texto. Sob a denominagao “Caminho”, ela aponta alguns aspec-
tos que seriam relacionados com o caminho para chegarmos a
unidade com o Dao. Mas, na realidade, o De e o caminho sao
uma unica e mesma coisa, intimamente dependente do Dao.

As faces do siléncio em Blaise Pascal revelam ao leitor de
Ultimo Andar um Pascal quietista. Andrei Venturini Martins
aponta a razao diafonica no processo de conhecimento, a visao
incompreensivel da totalidade e das partes que a compdem e a
atitude do homem de fé em siléncio prostrado diante de Deus
em atitude de adoragao.

A contemplagao do objeto artistico - O Homem Duplica-
do, de Saramago - é a escolha de Adelino Francisco de Oliveira
e Alexandre Mauro Bragion para procurar os vestigios do hu-
mano no mundo contemporaneo: o homem poés-moderno, de-
sejante de simesmo, desejando e temendo o outro e em confronto
direto consigo mesmo e com o outro, anseia a serenidade e o
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sentido para sua existéncia e atravessa a dor e o desconforto
interior origindrios de um arduo, inevitavel e muitas vezes fatal
encontro consigo mesmo.

O tempo escolhido por Edwiges Rosa dos Santos para
pesquisar a implantacao e expansao do Protestantismo Presbi-
teriano no Brasil é o século XIX. A autora aborda, no Brasil
imperial, as estratégias politicas e sociais para a pratica da diver-
sidade religiosa e mostra ao leitor dados importantes da atua-
¢ao protestante no territério nacional.

Diego Klautau resenha o Livro de René Girard, Eu via Sa-
tands cair do céu como um raio, e aborda a categoria do desejo
mimético gerador do mecanismo vitimario como fundagao da
cultura humana.

Comité Editorial
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ENTREVISTA






STEVEN JOSEPH ENGLER®

O Prof. Dr. Steven Engler, da Mount Royal Gate SW, estara no Progra-
ma de Estudos Pos-Graduados em Ciéncias da Religido da PUC-SP, como
professor-visitante, com bolsa da Fapesp e Capes, até junho de 2006. Douto-
rado em Etica Religiosa Comparativa, na Concordia Univesity, C.U., Canada,
o Prof. Engler estara ministrando a Atividade Programada O sensorial e o
religioso: o textual, o visual e os sentidos no estudo contemporineo da Religido. Em
entrevista para Ultimo Andar, ele nos conta um pouco sobre os temas que serao
abordados nesse curso, e também sobre sua formagao académica e seu inte-

resse nos estudos da religido no Brasil.

UA (Ultimo Andar) — Conte-nos um pouco de sua biografia, historias
curiosas nas diversas fases da vida.

Sou do interior da British Columbia, a provincia no litoral
oeste do Canada. Nasci em Prince George, mas, ainda crianga,
eumudei da cidade acompanhando meu pai, que era diretor de
escola. Passei todos os verdes na cidade turistica de Penticton
(onde meus avos eram donos de um hotel). Morei também em
Hedley, Meadow Creek, Creston e em Princeton, onde me for-
mei no colegial. Princeton era um vilarejo de 5.000 habitantes,
com uma economia baseada na pecudria e nos recursos natu-
rais. Sempre pratiquei varios esportes: curling, hdquei, basque-
te, tiro ao alvo, esqui, boliche, pingue-pongue, volei e pesca
submarina. Joguei futebol uma meia duizia de vezes na minha
vida e fui sempre goleiro, ja que nao tinha idéia de como contro-
lar a bola com os pés. O que mais adorava fazer era rafting.
Faziamos de uma maneira improvisada, com grandes
camaras-de-ar, que compravamos por R$10 nas oficinas de
caminhoes. Também participei no clube de “Toastmasters”, no

Entrevista realizada por Maria Marta Alcantara de Oliveira, mestre em
Ciéncias da Religiao pela PUC-SP.
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14 Steven Joseph Engler

qual a gente praticava a arte de dar palestras ptblicas. Também
fiz filmes de fic¢ao cientifica com um amigo (ganhamos o pré-
mio de melhor filme estudantil na provincia). Mas passei a maior
parte do meu tempo livre tocando piano: continuo tocando e es-
cutando jazz com o maior prazer.

Como a maior parte dos meus amigos, trabalhei antes e
durante a faculdade. Precisava ganhar dinheiro para sustentar
meu estudo. Tive uma longa série de empregos: pintei casas;
tomei conta de criangas; fui guarda de seguranca; cuidei de
gramados; traduzi textos do inglés para o portugués; lutei con-
tra fogo na floresta; entreguei carros que foram enviados pelo
ferroviario para seus donos; trabalhei em uma serraria; carre-
guei caminhdes com os produtos de um frigorifico; fui anuncia-
dor de musica popular em uma radio; fiz telefonemas para uma
companhia de sondagem; limpei piscinas; trabalhei na colheita
de péssegos e magas; dirigi caminhoes de 100 toneladas em uma
mina de cobre; fui pianista de bar. Também fiz trabalhos volun-
tarios para me divertir e para ganhar experiéncia: dei aulas de
inglés para novos imigrantes; fui musico em shows e também
recepcionista, em um centro comunitario em um bairro pobre
de Vancouver; fui fiscal de partido nas elei¢des federais, escrevi
artigos e tirei fotos para os jornais do colegial e das faculdades.

No Canadd, a maior parte dos filhos da classe média saia
de casa com uns 18 anos de idade. Os pais (mesmo tendo o di-
nheiro para pagar tudo) ajudavam somente um pouco no custo
dos estudos. Essa pratica se baseava em trés fatores: 1. Existia
uma “ética do trabalho” devida, parcialmente, a imigra¢ao nor-
te européia, seja a familia catdlica ou protestante; 2. Essa pratica
também refletia (e contribuia para manter) uma necessidade
econdmica de mobilidade. Sair de casa cedo para trabalhar re-
fletia o fato de que muita gente ia passar a vida inteira assim:
saindo de um lugar e indo para outro, buscando emprego. A
economia canadense gera muitos empregos temporarios: seja
na area agro-pecuaria (sem produc¢ao no inverno e em uma época
em que as fazendas pequenas iam desaparecendo, compradas
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Entrevista 15

pelas industrias grandes) ou na extragao de recursos naturais
(com ondas de desemprego refletindo precos internacionais da
madeira e dos metais, e com prazos limitados da operagao de
minas e obras de contrugado); 3. O fator mais importante era que
aeconomianorte-americana, de 1950 a 1990, proporcionavauma
base material para essa ideologia mais individualista da auto-
nomia econdmica: era possivel para um jovem ganhar bem nos
empregos industriais. Porém, atualmente, isso ja nao acontece
mais: as mudancas econdmicas das ultimas décadas tém abala-
do esse quadro. A metade dos estudantes de graduagao no co-
meco do século XXI ainda se forma sem divida nenhuma, mas
muitos se formam com dividas pessoais de até o equivalente a
R$100.000, sem nem pensar na possibilidade de estudos de pds-
graduacao.

UA — Fale—nos de sua formagio académica.

Entrei na University of British Columbia, em Vancouver,
em 1980 (nao existe vestibular no Canada: bastam notas altas no
colegial). Cursei dois anos de Fisica e mudei para o curso de Fi-
losofia, formando-me nesta drea. Fiz depois o mestrado na
University of Toronto, também em Filosofia. Os enfoques dos
meus estudos filosoficos foram a Etica e a Filosofia da Ciéncia.
Passei quatro anos dando aula de Filosofia na Capilano College,
em Vancouver. Depois, fiz o doutorado no Departament of
Religion, na Concordia University em Montréal. No doutorado,
estudei primariamente a sociologia da religidao, mas também a
historia das religies e a teoria da religiao. Onze universidades
no Canadd oferecem o doutorado em ciéncias da religiao e todas
tém um enfoque forte nas ciéncias sociais. Na Concordia
University existem departamentos distintos de Teologia e de
Religiao, que pouco tém em comum. Esses campos, no Canada,
sao nitidamente separados. Portanto, passei muito tempo nos
departamentos de Sociologia e de Antropologia.
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16 Steven Joseph Engler
UA — Qual o seu interesse especifico no Brasil?

Em 1978, aos 15 anos de idade, ganhei uma bolsa do Ro-
tary Clube para passar um ano no Brasil. Foi assim que conheci
Sao Joao da Boa Vista, no interior de Sao Paulo. Aprendi a falar
portugués. Fiz muitos amigos, que mantenho até hoje. Fiz o
primeiro colegial em Sao Joao. E aprendi a gostar muito da co-
mida, da musica, da televisao, da literatura e da sociabilidade
brasileiras. Voltei, em 1982, para passar seis meses viajando pelo
pais. Fui do Rio de Janeiro até Belém, pelo litoral, depois a
Manaus, fui de barco, de 6nibus e trem até o Parand, seguindo
o lado oeste do pais. Voltei para a minha cidade adotada, Sao
Joao, para passar mais um tempo com os meus amigos. Presen-
ciei em Sao Paulo a decepgao da derrota da Copa de 1982. Man-
tive contato com os amigos, trocando cartas, e-mails e
telefonemas durante todo esse periodo. Essas minhas experién-
cias pelo Brasil me marcaram muito.

Do ponto de vistaacadémico, o Brasil me interessa de duas
maneiras. Quero aprender mais sobre as religides e a religiosi-
dade brasileiras. E quero aprender mais sobre a disciplina das
ciéncias da religiao no Brasil: a sua historia, suas correntes ted-
ricas e o seu status institucional. J4 escrevi um artigo que com-
para a situagao da disciplina no Canada e no Brasil (a ser
publicado na revista canadense Studies in Religion/Sciences
Religieuses).

UA—Referindo asuatese (“Os pobres do demdnio” e a cidade invisivel:
caridade, ordem e agéncia na Inglaterra, 1500-1800), o que é a cidade
invisivel? Do que o Sr. trata quando utiliza a palavraagéncia? Por qué/
como o Sr. escolheu a Inglaterra como foco de sua pesquisa?

A minha tese trata de uma certa dimensao da seculariza-
¢ao na Europa ocidental. Querendo estudar mudangas no cam-
po religioso no comeg¢o da modernidade, procurei um tema
especifico, e decidi estudar a caridade. Estudei a Inglaterra
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Entrevista 17

porque Max Weber e a literatura que o seguia usavam muito os
exemplares ingleses. Duas decisdes metodologicas foram deci-
sivas: 0 uso da teoria sociologica da troca e o enfoque no discur-
so dos pobres “indesejaveis”. Como se sabe, pela teoria da
comunicagao, aprendemos, as vezes, muito mais com os siste-
mas que nao funcionam. Li centenas de fontes primarias bus-
cando os discursos e as praticas orientadas aos pobres
indesejaveis. Os pobres indesejaveis eram chamados, muitas
vezes (na Europa ocidental nos séculos XVI a XVIII), “os pobres
do demonio”, em contraste com “os pobres de Cristo”.

Trabalhando com essas fontes, eu comecei a perceber duas
grandes mudangas durante esses trés séculos. 1. O jeito de des-
crever a ameaga dos pobres indesejaveis mudou. A ameaga co-
meg¢ou sendo um pecado (a preguica) que podia abalar o vinculo
entre as estruturas sociais e o padrao dado pelo reino de Deus
(desenvolvi aqui a idéia da “cidade invisivel” de Agostinho).
Acabou sendo um déficit de mao-de-obra na economia nacio-
nal. 2. O circuito da troca da caridade mudou: de um circuito
religioso (o rico da dinheiro para o pobre, que da prece para o
Cristo, que da bengao para o rico) virou um circuito econdmico
nacional (o rico d& dinheiro para uma institui¢ao, que da treina-
mento para o pobre, que d4 trabalho para a economia nacional,
que dé& boas condigdes econdmicas para o rico). Nesses dois sen-
tidos, o quadro conceitual mudou da teologia ao pensamento
mercantilista, do sagrado ao secular. Fiz, também, toda uma
analise das implicagdes dessa dimensao da secularizagao para
o proprio conceito da “religiao”. O tema tedrico mais importan-
te acabou sendo a relagao entre agéncia (a natureza e condigoes
da acao intencional) e ordem (a base da manutencao das estru-
turas sociais, politicas e cdsmicas que perduram além do tempo
limitado das vidas individuais).
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18 Steven Joseph Engler

UA — De onde e quando surgiu a idéia da “religido” como fenomeno
comum a todas as culturas?

Existem vérias teorias sobre esse assunto. E um fato histé-
rico — como o Michel Despland mostra na sua obra prima La
Religion en Occident — que a palavra “religiao” teve, durante a
maior parte de sua trajetoria historica, o sentido de “o conjunto
de idéias verdadeiras sobre Deus”. Isso quer dizer que qualquer
outro conjunto de idéias sobre “o sagrado”, como usamos
atualmente, ndo poderia ser “religido” porque era falso.

Esse problema existe ainda, e, de fato, é o problema basico
das ciéncias dareligiao: o que, afinal de contas, um estudioso da
“religido” estuda? Muitas pessoas usam a idéia do “sagrado” de
uma maneira vaga, para escapar a necessidade de encarar esse
problema de frente. Ja conversei com varios cristaos evangéli-
cos, por exemplo, que insistem nas trés seguintes afirmagoes:

1. O cristianismo (que nao inclui o catolicismo para
muitos deles) é verdadeiro;

2. As outras religides (o islamismo, o hinduismo, o neo-
paganismo, etc.) sao todas falsas;

3. Todas as religioes sao verdadeiras, porque todas “real-
mente” falam de Cristo.

E 6bvio que existem duas nogdes diferentes da “verdade”
nessas afirmacoes. Essas pessoas acreditam que as afirmacoes
das religides nao cristas sao literalmente falsas, mas sao simboli-
camente ou metaforicamente verdadeiras. Esclarecer isso é com-
plicadissimo’ e, segundo certos filosofos (por ex., Donald
Davidson), nem existe esse segundo tipo: a verdade metafdrica.

Ja que nao devemos entrar em tais complicagdes sem pre-
parar o terreno filosofico, a pergunta sobre a “religiao” como
fendmeno comum a todas as culturas deve ser tratada inicial-

1 O autor escreveu um artigo em portugués, que resume algumas dessas

complicagdes, intitulado Teoria da Religido norte-americana: alguns debates
recentes (Cf. http://www.pucsp.br/rever/rv4_2004/index.html, pp.27-42).

Ultimo Andar, Sao Paulo, (13), 13-27, dez., 2005



Entrevista 19

mente como pergunta histdrica. Nesse sentido, é muito comum
o argumento que o conceito genérico da “religiao” é efeito da
Reforma Protestante (por ex., em Ernst Feil). Foi quando o que
sempre tinha sido “a [tnica e verdadeira] religiao” — contrarian-
do com “a supersticao”, “a heresia”, “a idolatria”, “o paganis-
mo”, etc. — virou “religides”. Isso quer dizer que, a partir dessa
época, houve mais gente pensando que “religiao” era um géne-
ro com varias espécies. Essa possibilidade historica de pensar a
diferenga ficou mais facil quando pessoas semelhantes (vizinhos
e até membros da mesma familia) tiveram idéias “religiosas”
diferentes (erradas, masnao tio diferentes). Era sempre mais facil
rotular as idéias das outras culturas de “nao religiao” quando
nem falavam de Cristo. Alguns dizem que o conceito genérico
dareligiao é olegadomais antigo do cristianismo (por ex., Daniel
Dubuisson); outros dizem que o momento mais significante foi
o encontro com religides nao-cristas no periodo do colonialismo
(por ex., Jonathan Z. Smith); outros dizem que é um efeito da
secularizagao (quer dizer, seguindo, por ex., o Timothy
Fitzgerald, da dominancia de fatores econdmicos na moderni-
dade). Outros defendem uma idéia mais geral, que o conceito
genérico de “religiao” surge em varias situagoes histéricas onde
ha contato intercultural. Gustavo Benavides, por exemplo, es-
creve que isso aconteceu com os manichees?.

UA — Em sua opinido, a religido pode ser considerada a base fundadora
da cultura humana?

Tudo depende da definigao de “religiao”. O importante é
notar este fato. E dificil defini-la sem a inclusao de uma resposta
a esta pergunta: por exemplo, definir “religiao” em termos de

2 Osmanichees acreditavam numa religiao sincrética dualista, originaria da

Pérsia no III século d.C., que pregava a libertacdo do espirito da matéria
por meio do ascetismo. Seu fundador, Mani, morreu em 276 d.C. O termo
maniqueismo tem a mesma etimologia.
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“revelagao” ja significa que pode ser a base fundadora da cultu-
ra; defini-la em termos de “projecao” significa que nao pode ser.
Eu, pessoalmente, nao defendonunhuma definigao de “religiao”
como a unica verdadeira. Uso varias, dependendo dos seus va-
lores instrumentais dentro de projetos especificos de pesquisa.

UA—-QO Sr. concorda com o Prof. Despland, que a histdria é inescapdvel ?
Explique como a Historia determina a compreensio da religido.

Existem varias maneiras de pensar nisso. De maneira su-
perficial, s6 € preciso fazer um estudo sincrono para evitar a
historia. O Despland esta dizendo duas coisas mais profundas
aqui. Uma delas é que vivemos na modernidade (seja alta ou
tardia, mas nao pos...) que € caracterizada pela consciéncia his-
torica. Quer dizer que um dos legados do Iluminismo é uma
maneira de pensar, a historicidade (Michel Foucault analiza a
contribuicao do Kant nesse sentido e Wilfred Cantwell Smith
desenvolve essa afirmagao no contexto das ciéncias da religiao).
Fazemos parte de uma sociedade ou civilizagao, e ela estd onde
esta porque percorreu um curso de desenvolvimento. Tudo tem
uma histdria. Nao podemos pensar ou pesquisar idéias absolu-
tas, atemporais, que ndo tém histdrias. Porém podemos pesqui-
sar a histdria das tentativas de pensar tais coisas.

A segunda coisa que Despland quer dizer com isso é que
todos os conceitos e teorias que os cientistas de religiao usam
para enquadrar os fendmenos religiosos também tém suas his-
tdrias. Nao é possivel estudar a religido sem tomar certo ponto
de vista tedrico, dentro de certa comunidade institucional, den-
tro de certa cultura e lingua, e, além de tudo porque cabendo
todos estes outros fatores, dentro de certo contexto histdrico.

UA — Como o Sr. explora as relagoes entre religido, tempo e ordem?

Existe rompimento, suspensdo ou abertura do tempo na religido?
A religido é o acesso do transitorio ao eterno?
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Podemos crer no eterno ou evoca-lo poeticamente, mas nao
cabe estuda-lo dentro das ciéncias sociais. O meu interesse, como
pesquisador dentro desse quadro limitado, é nas crengas sobre o
eterno, especialmente nas maneiras como essas crengas funcio-
nam para dar legitimacao a certas diferengas sociais e normas de
comportamento. Peter Berger, por exemplo, desenvolve essaidéia
usando os conceitos da externalizagao, objetivagao e internaliza-
¢ao. Nao defendo um construcionismo relativista e o Berger tam-
bém ndo, ao contrario do que muitas pessoas pensam.’

A tensdo entre o eterno e o temporario, como outras per-
mutagdes do eixo conceitual sagrado-profano, geralmente, se
manifesta em termos relativos. O transcendental é o além, e a
medida inicial desse além, do ponto de vista humano, é a distin-
¢ao entre o curto prazo da vida humana e o longo prazo das
estruturas sociais e cosmicas que nos oferecem uma aproxima-
cao inicial (e talvez constitutiva) do transcendental. Essa manei-
ra de enquadrar areligido baseia-se nas idéias dos antropdlogos
Jonathan Parry e Maurice Bloch.

A minha maneira de responder a esta pergunta reflete o
fato de eu ser agndstico do ponto de vista de método e teoria.
Defendo que, para estudar os efeitos sociais das crencas reli-
giosas, nao é necessario ou ttil saber nem perguntar se essas cren-
cassaoverdadeiras oundo. E defendo, por razdes instrumentais,
a premissa de que os proprios objetos de estudo sao os efeitos
sociais. Nao insisto em que essa € a tinica maneira boa de estu-
dar areligido. Interessam-me as relagdes entre as normas/valo-
res e as estruturas sociais, porque esse € o tipo de estudo que se
faznadisciplina académica que pratico: as ciéncias sociais (espe-
cificamente socioldgicas) da religido.

UA—Aantropologia dos sentidos enfoca a percepgio sensorial do ponto
de vista cultural, estudando o modo como as diferentes sociedades

3 Escrevi um artigo em inglés, que avalia o papel do construcionismo nas

ciéncias da religido: (Cf. http://www.naasr.com/englerconstruction.pdf).
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conferem determinados valores culturais as diferentes sensagoes.* Com
isso, essa antropologia faz um resgate importante da corporalidade.
O Sr. pode falar um pouco do surgimento e desenvolvimento desse en-
foque? Como o Sr. trabalha com os temas visualidade e sensorialidade
na Atividade Programada que estd ministrando na Pés-Graduagio em
Ciéncias da Religido?

Na Atividade Programada, discutiremos algumas idéias,
além de temas mais gerais sobre os tipos de evidéncia hors du
texte que podem ajudar as ciéncias da religiao.

A idéia que os sentidos sao mais do que meios de apreen-
sao fisica, que sao também veiculos de valores culturais, comeca
a aparecer nas literaturas da antropologia e do estudo da comu-
nicacao nos anos 60, nas obras de Marshal McLuhan, Walter ].
Ong, e também na idéia de Lévi-Strauss da “ciéncia do concre-
to”. S6 no fim dos anos 80 e comeco dos 90 se fundou uma area
distinta da antropologia dos sentidos, com obras de Alain
Corbin, Paul Stoller, David Howes, Constance Classen, C. Nadi
Seremetakis e outros. Essa maneira de prestar mais ateng¢ao nos
sentidos, a etnografica e antropoldgica, certamente faz um res-
gate importante da corporalidade, com a implicagao de que o
corpo media a cultura.

Os antropdlogos David Howes e Constance Classen enu-
meram varias premissas que podem nortear os estudos cultu-
rais do sensorio:

Deve-se estudar a fungdo cultural de todos os sentidos (ndo s6 da visao e
da audigao, normalmente tidos como superiores), uma vez que muitas so-
ciedades possuem sistemas simbolicos de olfato, paladar e tato comple-
xos. Essa disciplina parte do pressuposto de que a percepcao sensorial é
um ato fisico e cultural. Visdo, audigao, tato, paladar e olfato sao meios de
captar os fendmenos fisicos e também de transmitir valores culturais, fun-
cionando como meios de comunicagao sensorial, tanto quanto a fala, a es-
crita, a musica ou as artes visuais.
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Nao é necessariamente o caso que outras culturas dividem o
sensorio como fazemos. [...] No primeiro passo [...] deve desco-
brir que tipos de rela¢des entre os sentidos uma cultura consi-
dera proéprio. [...] Sentidos que sao importantes para objetivos
praticos podem nao ser importantes culturalmente ou simbo-
licamente. As relagdes entre [...] os sentidos ndo sao estaticas:
eles desenvolvem-se e modificam-se dentro de algum tempo,
tdo como as culturas fazem. [...] Podem até existir relagdes sen-
soriais diferentes entre grupos diferentes dentro de uma sé
sociedade. (Howes, 1991)

Outra area que tem prestado mais atengao nos sentidos é
a epistemologia comparativa. Richard Rorty, por exemplo, no
seu livro Filosofia e o espelho da natureza (1979), defende que a
divisao pos-cartesiana entre material e mental é ligada a uma
série de metaforas visuais:

[...] anogao dos “fundamentos” do conhecimento se baseia em
uma analogia com a compulsao de crer ao ficar olhando para
um objeto. [...] o ocidente ficou obsecado com a nogao de que
nossa relacdo primaria com objetos é analoga a percepgao
visual... (pp. 162-163)

Outros tém afirmado coisas semelhantes: por exemplo, que a
modernidade ocidental se caracteriza pela visualidade e que essa
énfase na visao tem tendéncias especificas, por exemplo, de
objetivar o mundo e os outros (Hans Jonas, Walter ]. Ong, Robert
D. Romanyshyn, Martin Jay, Jonathan Crary, David Levin, etc.).
As feministas defendem que essa visualidade moderna é ligada
a masculinidade, a objetivacao das mulheres pelos homens, ao
discurso adversario e a violéncia (por ex., Luce Irigaray, Evelyn
Fox Keller e Christine Grontkowski, Susan Griffin, etc.). Varios
historiadores acham que essas tendéncias tém raizes em fases
especificas da histéria européia (Thorleif Boman, Robert
Mandrou, Donald Lowe, Georges Duby e Philippe Braunstein,
etc.). A religido tem papel importante como fonte de exemplos
nesses estudos e, as vezes, € citada como agente promotor
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dessas mudangas: Margaret Miles, por exemplo, acha que a Re-
forma Protestante teve grande impacto, ja que a Idade Média
visual — com grande énfase nas imagens — se transformou em
modernidade auditorio — forma predominante em culturas pro-
testantes, na leitura publica e na pregacao.

Os sentidos sao bastante dependentes do contexto cultu-
ral. H4 boa evidéncia de que a énfase relativa de sentidos varia
entre diferentes culturas. Mas € dificil pesquisar e descrever esse
tipo de variagao de modo que facilite a comparacao. E, mais im-
portante: ¢ dificil interpretar a relagao entre esse eixo de varia-
cao cultural e outros. O termo “sensorio” é usado para descrever
precisamente esta relagao: refere-se ao peso relativo dado a cada
um dos sentidos em relacao a sua significagao epistemologica e
cultural. O conceito tem um valor heuristico, permitindo-nos
investigar correlagdes possiveis entre variagdes nos sentidos e
outros fendmenos culturais. Walter Ong, por exemplo, afirma
ambiciosamente que: “Dado o conhecimento suficiente do sen-
sorio explorado dentro de uma cultura especifica, é provavel que
possamos definir a cultura inteira em praticamente todos os seus
aspectos” (1967, p. 6). Marshall McLuhan exige que

[...] uma teoria da modificagao cultural é impossivel sem o co-
nhecimento das modifica¢Oes das relacoes sensoriais efetuadas
pelas varias externalizagdes dos nossos sentidos [especialmen-
te os meios de comunicagao]. (1969, p. 56)

Howes e Classen afirmam que o conceito do sensério permite
que cientistas sociais “déem passos fora do modelo fechado e
visual do texto para atingir um modelo aberto e dinamico do
combinatdrio sensorial” (1991, p. 285).

Naminha opiniao, a antropologia e a historia dos sentidos
nao tiveram éxito em se estabelecerem como campos distintos,
por razoes tedricas. A primeira fase da antropologia e da historia
dos sentidos era primariamente descritiva, com interpreta¢des
bem contextualizadas. O antropologo Anthony Seeger, por
exemplo, analisou o tribo suya, no Mato Grosso, e descubriu que
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o cheiro dos homens é percebido como agradavel e o das mulhe-
res e das criangas como desagradavel. Ele interpretou isso na
base da distingao entre cultura (area valorizada e masculino) e
natureza (drea perigosa e feminina).

E 6bvio e bem fundamentado que culturas diferentes
poem énfases diferentes em sentidos diferentes, em contextos
diferentes e, além disso, que tém muitas vezes interpreta¢des
proprias diferentes dessas diferencas todas. O valor para as ci-
éncias da religido desses fatos é que isso nos leva a prestar mais
atengao nos sentidos e na corporalidade. Até esse ponto tudo
bem, temos, portanto, um mandato descritivo mais amplo.

Dois problemas surgem quando tentamos subir do nivel
descritivo ao interpretivo. O primeiro problema € a dificuldade
em regularizar os tipos de evidéncia e os métodos de compara-
¢ao. Portanto, existem muitas interpretagdes contraditdrias. O
que, por exemplo, podemos concluir quando os historiadores
francéses Lucien Febvre e Robert Mandrou argumentam que a
falta da descrigao visual na poesia francesa do século XVI mos-
tra que a visao foi menos importante naquela época? Sera que
nao existem outras explicagOes possiveis desse fato: padrdes es-
téticos; evocagdes de outros campos artisticos valorizados, por
ex., imitando a musica mais do que a pintura; ou o efeito do local
onde essa arte se expunha, por ex., evocando o ambiente audi-
tério dos saldes onde se apresentava e se lia a poesia, mais do
que os campos abertos?

Além disso, esse tipo de interpreta¢do sobre a importan-
ciarelativa dos sentidos vem sendo base de outra interpretagoes,
mais ambiciosas e menos fundamentadas pela evidéncia. Uns
concluem que a énfase relativa dos sentidos é decorrente da na-
tureza de uma cultura, e outros, o contrario. McLuhan e Ong
mantém a primeira visdo, argumentando que a importancia
relativa dos sentidos é um efeito da cultura, principalmente dos
meios de comunicagao. O historiador francés Robert Muchembled
tem a visao oposta. Ele sugere, por exemplo, que a Franga, no
fins da Idade Média e no come¢o da modernidade, foi uma
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cultura auditdria. Isso é devido ao fato de os franceses viverem
em tempos violentos e perigosos, quando o som de pegadas
proximas, as latidas de um grupo de caes ou o repique frenético
dos sinos da igreja davam uma importancia ao sinais auditdrios
que os sons do nosso tempo raramente fazem (1989, pp. 126 e
ss.). Essas interpretagdes contrastantes sublinham a necessi-
dade de manter claros os tipos de evidéncia e a maneira de pos-
tular correlagdes entre os sentidos e outros fendmenos culturais.
Esse tipo de problema pode ser somente uma manifestacao da
juventude de tais estudos sobre o sensdrio, um sinal de que
ainda falta o trabalho metatedrico, sobretudo hermenéutico, de
regularizar os padrdes de interpretagao.

O segundo problema, porém, é mais fundamental. Se,
como Howes, Ong, McLuhan, Antonio de Nicolas e outros insis-
tem, 1. cada cultura tem um o sensorio distinto, e 2. o sensorio
tem um efeito primario na epistemologia de cada cultura, entao,
como podemos tirar conclusdes com validade universal? Afinal
de contas, nossas pesquisas e interpretagdes, necessariamente,
se baseam nos conceitos da nossa propria cultura, com todas as
suas pressuposi¢oes epistemoldgicas e com todas as suas meta-
fora sensoriais (especificamente, com a nossas famosas visuali-
dade, textualidade e logocentrismo). Onde podemos encontrar
um “ponto de vista” neutro para formular e apoiar as nossas
afirmacdes sobre os sensorios da nossa e das outras culturas?

Devido a esses problemas tedricos e metateoricos, a antro-
pologia e a histéria dos sentidos nao podem ser consideradas as
chaves da interpretagao cultural, como McLuhan, Ong, Howes
e outros insistem. As suas ligoes sao bem mais limitadas: deve-
mos pensar bem sobre as pressuposicoes e os efeitos da nossa
énfase primaria nos textos como fontes nos estudos sobre a re-
ligido; devemos prestar mais aten¢ao em todos os sentidos como
evidéncia; e devemos ficar atentos a possibilidade de que nossos
conceitos tenham pressuposi¢oes epistemoldgicasligadas as me-
taforas sensoriais.
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Pode o homem suportar um aumento

adicional de consciéncia?...

Confesso que me submeti ao divino poder

desse problema aparentemente insuportavel e,

de maneira consciente e intencional,

tornei minha vida miseravel, porque eu queria que
Deus ficasse vivo e livre do sofrimento

que o homem colocara sobre ele ao amar mais sua
prépria razao do que as intengdes secretas de Deus.

Carl Gustav Jung

Resumo: este artigo é um modelo de uma andlise simbdlica do poema sagrado
e sapiencial da Biblia hebraica: o Cantico dos Canticos. E uma leitura que res-
salta a expressao da alma ou psique rumo a plenitude. Essa é uma abordagem
que tem, como fundamentagao teérica, conceitos e pressupostos da psicologia
analitica de Carl Gustav Jung.

Palavras-chave: Biblia Hebraica; Céantico dos Canticos; Carl Gustav Jung;
plenitude; amor; analise simbdlica.

Abstract: this work is a symbolic content’s research of Song of Songs — a poetic
and wisdom written of the Hebrew Bible. This boarding is based on the

Este artigo é uma sintese da dissertagao de mestrado de Maria José Caldei-
ra do Amaral A Metdfora das Metdforas — Imagens de Plenitude na Simbologia
do Cantico dos Cinticos (2002), CRE/PUC-SP e foi apresentado como Pales-
trano X Ciclo de Estudos: Seminario Sobre Cultura e Educagao, promovi-
do pelo Cice — Centro de Estudos sobre o Imaginario, Cultura e Educagao
da Faculdade de Educagdo da Universidade de Sao Paulo, em 15 de
setembro de 2005.
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concepts and presuppositions developed in Carl Gustav Jung’s Analytics
Psychology. The main intention is to appoint the physche’s images amplified
toward the plenitude.

Key-words: Biblia Hebraica; The Song of Songs; Carl Gustav Jung; plenitude;
love; Symbolic analysis.

Introdugao

Se pudéssemos ter o privilégio de ouvir, neste momento,
Giulio César Montiverdi — Dilectus Meus,"

Dilectus meus,

Quem diligit anima mea,
Ecce venit saliens in montibus
Et mihi loquitur:

— Surge, dilecta
Veni,amica mea,
Propera, columba mea,
Accede, formosa mea:

Em flores apparuerunt
La terra nostra.

Et dicit interim:

— Tu pulchra es, amica mea,
Decora es dilecta mea, suavis.
Veni de Libano, soror et sponsa:
Vulnerasti cor meun
In uno crine colli tui.

1 A autora se refere a faixa 6: Amado Meu do CD de Montiverdi (1996).
Aquele que ama minha alma,
que vem saltando pelas montanhas
E me diz:
Venha amiga minha
Venha logo, pomba minha,
Aproxime-se, formosa minha:
O nosso jardim floresce.
E ele diz ainda:
Vocé é linda, amiga minha,
Minha amada, vocé é maravilhosa, suave.
Venha do Libano, irma e esposa:
Vocé deixou meu coragdo vulneravel
Com apenas um fio de cabelo de sua cabeca.
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e, a0 mesmo tempo, ler o Cantico dos Canticos que esta nos es-
critos poéticos e sapienciais da Biblia Hebraica, ainda que redu-
zidos ao mundo das idéias, estariamos arriscando nossa razao
em favor de nossos sentidos. E assim reduzidos e em risco, se-
riamos capazes de um ato de reveréncia diante de um canto
sagrado antigo, primordial e original, no qual a vida animica
desperta em um movimento pulsante, movimento esse, explici-
tona arte daqueles afetos semelhantes a si mesmos, em nés mes-
mos e em outrem. A qualidade expressiva dispoe aos sentidos,
mais que a razao, uma certa imediaticidade sensorial e sensual —
silhueta do canto que constrdi a arte de amar. Essa arte das artes
¢ mimese do desejo da alma e da vontade e, sendo mimético,
conduz o ouvinte e o leitor ao desejo do outro e nao paranaalma
ou na vontade do outro, apenas coincide com elas e, nessa
coincidéncia, torna a alma capaz de esvair-se de si mesma para
torna—la o proprio outro.

E, ainda, submetidos ao mundo sensivel, chamado aqui
mundo das idéias e mundo dos sentidos, nossa maneira de abor-
dar o Cantico dos Canticos se d4 com toda precaugao, pois sua
origem sagrada, contida na revelagao judaica e crista, nao é con-
siderada propriamente uma arte, anao ser que a arte sejaum dom
de Deus ou seja a Arte das artes. Na concepgao judaica, o Cantico
dos Canticos s6 podia ser lido por aqueles que se encontravam em
suficiente ascensao espiritual, por se tratar de um texto iniciatico
aos mais altos mistérios. “Esse Cantico encerra tudo o que existe
e tudo o que existira: todos os eventos que se passarao no sétimo
milénio (que é o Shabbat do Senhor) estao resumidos no Cantico
dos Cianticos” (Robert e Tounay, 1963, p. 43).

Na tradigao crista, o Cantico dos Canticos fundamenta
toda a mistica ocidental, desde os primeiros padres do deserto,
passando pela mistica medieval — a monadstica e a herética —, e
chega, como fundamento do amor a Deus, na mistica mais tar-
dia de Santa Tereza de Lisieux, Santa Tereza D’Avila e de Sao
Joao da Cruz, para citar apenas alguns daqueles que, na insus-
tentavel e profunda experiéncia da alma devastada pela fonte
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do amor divino, foram conduzidos ao essencial —a prépria san-
tidade. Na vertente da mistica crista “o Cantico dos Canticos é
um texto, diz Origenes no séc. I, que corresponde ao climax da
vida espiritual, aos ultimos degraus do itinerario da alma para
Deus”(cf. Anderson e Gorgulho 1995, p. 12). Ou, ainda, no sécu-
lo XII, Sao Bernardo: “O amor abrupto, veemente, abrasador,
impetuoso, que nao permite pensar outra coisa senao em ti! [...]
Tu desprezas tudo fora de ti, satisfeito de ti somente! Tu abalas
a ordem estabelecida [...], tu ignoras as convencoes”(cf. Pelletier,
1995, pp. 61-62).

Sabemos que, como iniciagdo aos mais altos mistérios ou
como experiéncia de santidade, o poema é revelador de tudo
aquilo que transborda e escapa de nossa tentativa de configurar
os paradoxos criados pela razao e pelos sentidos, a partir dos
quais iremos abordar esse estado da alma que ama, e, amando,
¢ capaz de se tornar outro, estando ainda aquém dos mistérios
e da santidade.

Nosso risco e tentativa nesta abordagem paradoxal se
configuram a partir dos pressupostos tedricos de Carl Gustav
Jung e de comentadores junguianos. Edinger (1990) desenvol-
veu uma analise do processo de elaboragao simbolica no Antigo
Testamento. Daremos destaque a sua andlise e demonstraremos
a chave de leitura psicologica que foi realizada por ele, caracte-
rizando o poema como simbolo da coniunctio (conjungao) — a
reconciliagao dos opostos. O desenvolvimento desta andlise é a
possibilidade de um atalho ao contetido continuo de significa-
dosdisponibilizadosno poemaaserem ampliadosaluzdanossa
propria consciéncia sob a iluminagao dos simbolos. Como ex-
pressao criativa e através do simbolo da palavra, o Cantico dos
Canticos traduz a natureza do que entra no pensamento, depois
de ter passado pelo coragao, tornando consciente a mais intima
e desprendida experiéncia humana — “trata—se de um livro sa-
piencial que aborda a mais profunda, universal e significativa
experiéncia humana: o amor” (Biblia de Jerusalém).
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Em termos mais exatos, o processo de amplificagao sim-
bdlica, tal como foi proposto por Jung, implica uma obrigatori-
edade da experiéncia psiquica, individual e coletiva -
espontanea, inconsciente —, realidade de carater ontologico e
antropoldgico, que inclui a transcendéncia como fungao simbd-
lica. Isso significa que o poema transcende a si mesmo se consi-
derarmos que a dinamica entre anima e animus, enquanto
arquétipos da natureza da psique individual e coletiva estd re-
vestida por dois aspectos principais: o fisico — o principio femi-
nino — e outro espiritual — o principio masculino. Jung coloca
assim essa dinamica:

Se procurarmos conceber a natureza em sentido mais elevado
como uma nogao geral que abranja todos os fendmenos, vere-
mos que um de seus aspectos € o fisico e o outro é o espiritual
(pneumatico). Desde a Antiguidade o primeiro deles é conside-
rado o feminino e o segundo o masculino. A meta do primeiro
¢ a unido, mas o segundo tende para a distingao. Porque super-
valorizamos o aspecto fisico, falta a nossa razao hoje em dia a
orientacao espiritual, isto é, o prneuma [...]. Na alquimia, [...] o
escopo fisico é o ouro, a panacéia, o elixir vitae; mas o escopo
pneumatico é o renascimento da luz (espiritual) a partir da es-
curidao da phisis [...]. (Jung, 1997, p. 85)

Acreditamos que essa relagao entre anima — o elixir vital —
e animus —o renascer da luz espiritual — esta projetadano poema
e configura uma interface — uma mediacdo entre forgas criativas
na fenomenologia da totalidade psiquica. Anima e animus sao
portadores dessa relagao de oposicao — distingao e uniao.

Quando falamos em anima ou animus estamos falando de
imagens desses principios evocadas na consciéncia. Sao expres-
sOes arquetipicas que sao proje¢oes do arquétipo que abarca a
totalidade — o Self.

2 O Self é sindnimo de Si Mesmo. Optamos por Self, o Si Mesmo em inglés,

porque o termo Si Mesmo pode ser confundido com “dentro de si mesmo”
ou “em si mesmo”. Em alemao, o Si Mesmo é Selbst.
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Jung chamou a imagem primordial de arquétipo — imagem
original, aprioristica. Psicologicamente, € a representagao do
instinto: instinto é todo fendmeno psiquico que ocorre sem a
participacdo intencional da vontade, mas por simples coagao
dinamica, podendo esta nascer diretamente de fonte organica,
portanto extrapsiquica, ou ser condicionada essencialmente por
energias simplesmente liberadas pela inten¢ao voluntaria, e,
neste caso, com a restri¢ao de que o resultado obtido ultrapasse
o efeito intencionado pela vontade. Sob o conceito instinto, es-
tao, ameu ver, todos os processos psiquicos cuja energia a cons-
ciéncia ndo controla. (Jung, 1991a, p. 428)

Cada arquétipo contém a mesma constitui¢ao do arquéti-
po da totalidade, a0 mesmo tempo em que preserva a sua pro-
pria constituigao. Como simbolo de plenitude, essa totalidade,
no poema, esta dinamizada por um principio masculino e um
principio feminino, que ativam e sao ativados namedida em que
estdo constelados na consciéncia.

O Si-mesmo, como conceito empirico, designa o ambito total
de todos os fendmenos psiquicos do homem. Expressa a unida-
de e totalidade da personalidade global. Mas, na medida em
que esta, devido a sua participagao inconsciente, sé pode ser
consciente em parte, o conceito de si-mesmo ¢, na verdade, po-
tencialmente empirico em parte e, por isso, um postulado, na
mesma proporcao. [...] engloba o experimentavel e o nao expe-
rimentavel ou ainda o ndo experimentado. Essas qualidades ele
tem em comum com muitos outros conceitos das ciéncias natu-
rais que sao mais nomina (nomes) do que idéias. Na medida em
que a totalidade que se compde tanto de contetidos conscientes
quanto de inconscientes for um postulada, seu conceito é trans-
cendente, porque pressupde, com base na experiéncia, a existén-
cia de fatores inconscientes e caracteriza, assim, uma entidade
que s6 pode ser descrita em parte e que, de outra parte, conti-
nua irreconhecivel e indimensionavel. (Ibid., pp. 442-443)

Animaeanimus sao portadores daintengao simbolicacomo
ativagao do desejo na psique. O alerta de James Hillman para
nossa compreensao do sentido arquetipico € indispensavel em
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nossa analise. Os arquétipos transcendem homens e mulheres,
suas diferencas biologicas e seus papéis sociais, assim como suas
representagoes empiricas (Hilmann, 1984, p. 53). Anima e ani-
mus, como principios de natureza oposta e complementar, fa-
zem a mediagdo entre consciente e inconsciente e, simbo-
licamente, revestem a psique de desejo fazendo nascer a expe-
riéncia do Self.

Jung atribui enorme importancia a realidade do amor interior,
compreendida como a integracao do ego com anima ou com o
animus. [...] Mas, no todo do pensamento de Jung, a experiéncia
amorosa nao ¢ mais extensiva ou intensiva, pois a unidao com a
anima ou com o animus faz nascer a experiéncia do Self —e, para
Jung, a experiéncia do Eu nao pode ser formalmente separada
da experiéncia de Deus, nem as imagens do Self podem sepa-
rar—se da imagem de Deus, ja que sao formadas em, por e atra-
vés da psique. (Dourley, 1995, p. 38)

Essaexperiénciaamorosa, enraizadanaalma, emerge para
a palavra poética e intui o estado de plenitude para o qual e por
meio do qual a alma ama; portanto, o canto — como expressao
amadurecida do dizer — estd configurado em imagens e é fruto
da imaginacao poética sagrada.

Porque a imaginacao criadora é assim chamada nédo por meta-

fora ou espirito de ficgdo, mas no sentido pleno: a Imaginacao
criada € a prépria criagdo universal. Toda realidade é imaginal
porque ela pode se apresentar como uma realidade. Falar do
mundo imaginal ndo é outra coisa sendo meditar uma metafi-
sica do Ser, onde sujeito e objeto nascem juntos do mesmo ato
criador daImaginagdo transcendental. [...] O Mundus Imagina-
lisé olugar onde o que se diznado é “ tudo”, mas a falta, o desejo.
E ai, mais precisamente que o desejo se torna imaginagao.
(Jambert, 1983, p. 45)

No Cantico dos Canticos o desejo se torna imaginagao
criadora do proprio amor e € esse desejo e esse amor que €
cantado entre dois principios que se manifestam por meio das
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imagens que possuem vida propria e sustentam a autonomia e
a liberdade na qual animus e anima se deixam fluir, como simbo-
lo vivo. Pretendemos indicar a possibilidade de uma ampliagao
da linguagem poética e ao mesmo tempo sagrada sem violentar
as inteng¢des do(a) autor(a) ao descrever uma experiéncia animi-
ca contida nobojo de uma literatura e de rituais sagrados. E uma
tentativa de traduzir a imaginacado a partir da natureza da psi-
que e extrair do texto um sentido arquetipico, mantendo a sua
caracteristica de texto sagrado.

Sera que o nosso desejo de ampliar simbolos e valorizar a
imaginacao e as imagens coincide com o desejo danossarazao de
formalizar conceitos e apreender um conhecimento objetivo e
epistemologicamente vidvel? Como estamos trabalhando um
texto sagrado, invocamos um autor que é referencial no estudo da
hermenéutica e da histdria das religides, para ampliar o sentido
e a importancia das imagens na leitura do poema, Eliade:

Possuir imaginacao é desfrutar de uma riqueza interior de um
fluxo de imagens espontaneo. Mas aqui, espontaneidade nao
quer dizer invengao arbitraria. Etimologicamente, a imagina-
¢ao é vinculada a imago — representac¢ao — e a imitor — imitar, re-
produzir. Assim, a etimologia responde tanto a realidades
psicoldgicas como a verdade espiritual. A imaginagao imita
modelos exemplares — as imagens —, os reproduzem, os
reatualizam, os repetem indefinidamente. Possuir imaginagao
é ver o mundo em sua totalidade porque a missao e o poder das
imagens é fazer permanecer tudo que permanece refratario ao
conceito. (1989, p. 20)

Acreditamos que a interpretagao da linguagem simbolica
nao € eficaz nem ao desejo nem a razao, pois esse procedimento
leva tanto a descobertas, desbravamentos, quanto a quedas,
cortes e rupturas e impde impasses, além de dificuldades na
compreensao objetiva, com implica¢Oes tedricas e conceituais
dificeis de serem conduzidas pelo pesquisador. Os simbolos
podem nos remeter a qualidades e modalidades de uma estru-
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tura do mundo e da realidade que ndo sao evidentes a experién-
cia imediata. Eliade, atento a hermenéutica como método da
investigacao simbdlica, coloca assim essa questao:

[...] o problema central e mais drduo continua sendo o da inter-
pretacao. Em principio, o problema da validade de uma herme-
néutica sempre pode estar presente. Diante de recortes
multiplos, afirmagdes claras (textos, ritos, monumentos plasti-
cos) e alusdes meio veladas é possivel demonstrar o que quer
dizer um simbolo. Mas o problema pode ser colocado de outra
maneira. Aqueles que utilizam os simbolos se dao conta de to-
das as suas implicagdes tedricas? (Ibid., p. 24)

A amplia¢ao simbdlica ndo define nem explica. As impli-
cagOes tedricas conseqiientes da hermenéutica simbdlicando sao
previsiveis para o pesquisador e nao coincidem, necessariamen-
te, com nossas construgoes tedricas e conceituais. Jung esta cons-
ciente da dificuldade, na linguagem atual, para expressar a
obscuridade para a qual a andlise simbolica aponta:

Por simbolo nao entendo uma alegoria ou um mero sinal, mas
uma imagem que descreve da melhor maneira possivel a natu-
reza do espirito obscuramente pressentida. Um simbolo nao
define nem explica. Ele aponta para fora de si, para um signifi-
cado obscuramente pressentido, que escapa ainda a nossa com-
preensaoenao poderiaserexpressoadequadamentenas palavras
de nossa linguagem atual. Um espirito que nao pode ser tradu-
zido em um conceito definido é um complexo psiquico situado
nos limites da consciéncia do nosso eu. Ele ndo produz nem faz
nada além daquilo que colocamos dentro dele. Mas um espirito
que requer um simbolo para sua expressao é um complexo psi-
quico que encerra os germes fecundos de possibilidades incal-
culaveis. O exemplo mais ilustrativo e mais imediato é a eficacia
do simbolo cristao, testemunhada pela histdria e cuja extensao é
facil de avaliar. Alguém que contemplar com isencao de animo
o efeito produzido pelo espirito do Cristianismo primitivo sobre
a mente dos homens medianos do século II, nao pode furtar-se
do espanto que isto lhe causa. (Jung, 1998, p. 278)
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Ante essas consideragOes, estaremos trabalhando com
uma realidade intelectiva, ainda que desconstruida pela confi-
guracgao multipla e polivalente do contetido simbdlico, o que,
para Ernest Cassirer, ndo necessariamente, constitui uma im-
possibilidade, ja que ambos, sensivel e inteligivel, nascem da
mesma fonte espiritual em si mesmo (1988, p. 18). Nesse mundo
de imaginacao, imagens e simbolos, Cassirer sintetiza nossa
tentativa de respeito e precaucao ao tomar um texto revelado
como objeto de nosso desejo e de nossa razao: nao podemos nos
prender a um mundo de imagens sem antes considerar a ima-
gética inserida no Cantico dos Canticos como um mundo de
imagens coincidentes com a realidade a partir de principios ori-
ginados e criados de maneira autébnoma - criagao autonoma
espiritual, o que pressupde a prdpria atividade do espirito em
si, que se projeta em imagens e formas:

[...] cadanova forma simbolica significa, ndo s6 no mundo con-
ceitual do conhecimento, como também no mundo intuitivo da
arte, do mito ou da linguagem, segundo a frase de Goethe, uma
revelagdo que brota do interior ao exterior, uma “sintese de
mundo e espirito” que nos assegura verdadeiramente a unida-
de originaria de ambos. (Ibid., p. 57)

Como uma sintese do mundo do espirito, apresentamos, ao
leitor, uma condensagao do poema para extrair do texto original
algumasimagens para ampliagao simbolica, certos de que o amor
cantado na alma contamina a palavra poética, delegando a esta o
sentido de plenitude do desejo que nao esgota. Para essa apreen-
sao “E conveniente se colocar no plano do espirito para apreender
o sentido dos simbolos. Nada deve ser tomado ao pé daletra, pois
a letra mata e o espirito da vida” (2 Corintios, 3, 6).

3 Cf.Jafé, 1995, p. 24: “é uma experiéncia expressa, na linguagem da poesia,

‘como todas as coisas sdo apenas um reflexo’, e na linguagem da religiao,
‘como as coisas visiveis sao temporais e as invisiveis sao eternas”.
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Um simbolo de amor se impde como tato, toque espiritual
vivo e autbnomo em atividade constante na realidade tangivel.

Cantico dos Canticos
1
A amada

2 Beija-me com os beijos de tua boca!
Seus amores sao melhores do que o vinho

4 Arraste—me com vocé, corramos!
Leve-me, 0 rei, aos seus aposentos,
E exultemos! Alegremo-nos em voce!

7 Avise-me, amado de minha alma,

onde vocé apascenta e faz descansar

o rebanho ao meio-dia,

para que eu nao fique vagando perdida
entre os rebanhos de seus companheiros.

Coro

8 Se vocé nao sabe,

O mais bela das mulheres,
Siga o rastro das ovelhas

E leve as cabras a pastar
Junto as tendas dos pastores.

Dueto

15 Como vocé é bela, minha amada,

Seus olhos sao pombas.

16 Como vocé é belo, meu amado,
e que dogura!

Nosso leito é todo relva.

2

1 Sou um narciso de Saron,

Uma agucena dos vales.

2 Como agucena entre os espinhos

E a minha donzela entre as donzelas.
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A amada

5 Sustentem-me com bolos de passas,
déem-me forgas com magas, oh!

Que estou doente de amor...

6 Sua mao esquerda

esta sob a minha cabeca,

e com a direita ele me abraca.

7 Filhas de Jerusalém

pelas cervas e gazelas do campo,

eu conjuro vocés:

nao despertem, ndo acordem o amor,
até que ele o queira!

A amada

16 O meu amado ¢ meu e eu sou dele,
Do pastor de agucenas!

3
A amada
1 Em meu leito, pela noite,

procurei o amado de minha alma.
Procurei e ndo encontrei!...

O amado

5 Filhas de Jerusalém,

Pelas cervas e gazelas do campo,

Eu conjuro vocés:

ndo despertem, ndo acordem o amor,
antes que ele o queira!

O amado
4
9 Vocé roubou meu coragao,

minha irma, noiva minha,
vocé roubou meu coragao
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com um s6 dos seus olhares,
uma volta dos colares.

A amada

16 Desperte, vento norte!
Aproxime-se vento sul!

Soprem no meu jardim

para espalhar seus perfumes.
Entre o meu amado em seu jardim
e coma de seus frutos saborosos!

5

O amado

1Ja vim ao meu jardim,

minha irma, noiva minha,

colhi minha mirra e meu balsamo,
comi meu favo de mel,

bebi meu vinho e meu leite.

A amada

4 Meu amado pde a mao

pela fenda da porta:

as entranhas me estremecem,
minha alma, ao ouvi-lo, se esvai
5 ponho-me de pé

para abrir ao meu amado:
minhas maos gotejam mirra,
meus dedos sdo mirra escorrendo
na maganeta da fechadura.

6 Abro para o meu amado,

Mas o meu amado se foi...
Procuro e nao encontro.
Chamo, e ndo me responde...

8 Filhas de Jerusalém,

Eu conjuro a voces:

Se encontrarem o meu amado,
Que lhe dirao?... Digam

Que estou doente de amor!
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Coro

9 O que o seu amado é mais que os outros,
O mais bela das mulheres?
O que o seu amado é mais que os outros para assim nos conjurar?

A amada

10 O meu amado é branco e rosado
E se destaca entre dez mil.

11 Sua cabeca é ouro puro,

Uma copa de palmeira seus cabelos,
Negros como o corvo.

6

A amada

3 Eu sou do meu amado,
e o meu amado é meu,
o pastor das agucenas.

10 Sua boca é um vinho delicioso
que se derrama na minha,
molhando-me labios e dentes.

A amada

11 Eu sou do meu amado,

seu desejo o traz para mim

e teeeeeeeeeeseseeeeeeeeeeses e 1.
8

A amada

3 Sua mao esquerda
estd sob a minha cabega,
e com a direita me abraga.
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O amado

4 Filhas de Jerusalém,

eu conjuro voces:

nao despertem, nao acordem o amor,
até que ele o queira!

Sob a macieira eu despertei vocé,
14 onde sua mae a concebeu,
concebeu e deu a luz.

A amada

6 Grava-me

como selo em seu coragao,

como selo em teu brago;

pois o amor ¢ forte, é como a morte!
Cruel como o abismo € a paixao.
Suas chamas sdo chamas de fogo,
Uma faisca de Javé!

A ampliacao simbdlica

Os autores junguianos postulam a idéia de que podemos
extrair do simbolo a possivel imagem que ele desperta e que
podemos traduzir para o que ela realmente oferece e disponibi-
liza. Essa generosidade simbdlica impulsiona a busca de senti-
do do Self. O efeito dessa analise ¢ um acesso continuo de
significados ampliados a luz da prépria consciéncia sob a ilumi-
nacao dos simbolos.

Até aqui invocamos a arte, a musica e a poesia, e, em se-
guida a teoria — pressupostos conceituais. E nesse universo do
dom, da palavra, da sonoridade e da poesia sagrada, intuimos
um siléncio seguido de um tempo eterno — um instante —, su-
gerido por Gaston Bachelard: “a poesia se nega aos preambulos,
aos principios, aos métodos e as provas. Se nega a duvida.
Quando muito precisa de um preltdio, de siléncio” (1999, p. 93).

O instante de siléncio estd em preladio, no qual o desejo
da amada, de que o amado a beije, esta constelado.
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O beijo - desejo de conhecimento

A amada

1, 2 Beija—me com os beijos de tua boca!

No beijo nao ha lugar para as palavras. O beijo do qual o
siléncio nasce, porque cessa o falar, exige de nos, leitores do
poema, o contato com um espaco vazio e sem tempo para que
as imagens se convertam em simbolos de plenitude configura-
dos entre o siléncio da origem e o siléncio da morte — do fim.
Nesse espago vazio, como o das tendas, hd um tempo, um tempo
eterno, instantaneo, ao meio-dia, inico momento sem sombra.
A conjungao pressentida (pré-sentida), simbolicamente, entre a
imagem eaidéia que aimagem projetana consciéncia, exige uma
pausa para que a dinamica entre opostos configure o mesmo
desejo do outro dentro de si.

O meio dia — uma pausa no tempo

1, 7 Avise-me, amado de minha alma,
onde vocé apascenta e faz descansar

o rebanho ao meio-dia,

para que eu nao fique vagando perdida
entre os rebanhos de seus companheiros.

O meio dia* é hora da pausa no tempo. Ao meio-dia, a
natureza encontra-se tal como ela é. A sombra encontra-se com
aluz, e aalma procura o amado na hora do encontro da sombra
com a luz. Essa co-incidéncia é apontada pelo amado como co-
nhecimento; isso fica mais claro na tradugao direta do poema a

4“0 divino pode manifestar-se subitamente numa luz sobrenatural”. De

acordo com Marc Girard, o contexto no qual esta descrita a narrativa his-
térica de Paulo a caminho de Damasco (At 22,6; 26,13), “além de corres-
ponder arealidade historica, poderia ter alcance simbdlico: sendo meio-dia
a hora da luz plena, na qual o sol dissipa a sombra e dardeja seus raios a
prumo, pode-se pensar que, para Paulo, soara a hora da revelagao plena
(1997, p. 145).
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partir do grego, realizada por Rodrigues, na qual esse versiculo
esta traduzido assim: Se vocé nio sabe, 6 mais bela das mulheres (1,8),
ou, de outra forma: Se desconheces a ti mesma, 6 formosa entre as
mulheres (2000, p. 31.). A idéia de desconhecimento e conheci-
mento é sugerida pelo amado e nos coloca entre a consciéncia e
a inconsciéncia — uma primeira qualidade na relagao em oposi-
¢ao atribuida ao estado da alma ansiando plenitude. E o lugar
de conhecimento estd nas tendas dos pastores.

As tendas - apelo ao vazio criador

1 Coro:

8 Se vocé nao sabe,

O mais bela das mulheres,
Siga o rastro das ovelhas

E leve as cabras a pastar
Junto as tendas dos pastores.

As tendas sao as casas do povo ndmade no deserto e estao
quase sempre associadas a um lugar sagrado, onde Deus ¢ in-
vocado. Aidéia é de um espago de vacuidade, esvaziamento, si-
léncio, privacidade, imensidao, infinito, como um apelo ao vazio
criador. “Coberto de luz como de um manto, estende os céus qual
uma tenda” (Salmo 104,2); “Quem compreenderd ainda os des-
dobramentos de sua nuvem, o estrondo ameagador de sua ten-
da?” (Jo, 36, 29-33).

Deus falava com Moisés — 0 homem mais humilde entre
todos oshomens da terra—na tenda da reuniao—o templo antigo
— olugar sagrado. “Quando Moisés entrou na tenda da reuniao

“O meio-dia marca uma espécie de instante sagrado, uma parada no mo-
vimento ciclico, antes que serompa um fragilequilibrioe quealuzseincline
rumo a seu declinio. Ele sugere uma imobilizagao da luz em seu curso —
Gnico momento sem sombra — uma imagem de eternidade. A metafora
da luz em sua plenitude, na Biblia, é sempre atribuida ao meio-dia” (cf.
Chevalier e Geerbrant, 1991, p. 603).
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para falar com Deus, ouviu a voz que lhe falava da placa de ouro
que cobreaarcadaalianga, entre os dois querubins. E Deusfalava
com Moisés” (Nm 7, 89).

Na hora do encontro da luz com a sombra e no espago
indimensionavel pelos critérios da razao, o desejo segue fluido
ao infinito — o pré-sentimento torna-se uma inteng¢ao a possibi-
lidade de conhecimento colocadanaambivaléncia simbdlica que
insiste na contingéncia do vazio e no estado de total despoja-
mento, dissolugao da consciéncia e de tudo o que ela é capaz de
compreender; conhecimento esse que nos estd sendo dado pela
idéia de um esforg¢o, uma tentativa de expressao coletiva, refor-
cada pela voz do coro. E essa necessidade de conciliagao entre
conhecimento e desconhecimento interpelada pela ambivalén-
cia simbolica requer, no processo da conjungao, a sincronicida-
dena projecao do desejo. Aidéia de sincronicidade’, presente no
poema todo como atuagao de sentido, aparece como a necessi-
dade de se permanecer nessa insisténcia de que se € belo e bela,
formoso e amavel, desejado e desejada. Existe uma énfase nessa
linguagem que garante a mimese do desejo de um com o desejo
do outro, como um pacto, mas o pacto € inconsciente, arqueti-
pico. Kristeva facilitaa compreensao desse aspecto. Segundoela,
o Cantico dos Canticos ¢ uma magnifica condensagao retdrica
da poesia lirica grega e, como tal, transporta o sentido metafo-
rico do sujeito para o lugar do outro (1988, p. 114).° Essa atuagao
rigorosa, com uma conotagao quase ecoldlica evocada pela
poténcia do desejo do corpo e da alma para que nao se perca o
sentido de sincronicidade manifesto e latente entre o anima e a
animus, é algo alheio as categorias 1dgicas ou conceituais; refere-se

Sincronicidade como um principio nao causal de conexao, referindo-se a
eventos que coincidem no tempo e no espago e que possuem, também,
conexdes psicologicas (cf. Jung, 2000, p. 89).

“Para melhor evocar para o outro a experiéncia propria ao sujeito amoro-
so — pois é bem esse o objetivo do didlogo amoroso — cada informagao en-
carrega-se de polivaléncias sémicas e transforma-se assim numa conotag¢ao
indecisa” (Kristeva, 1988, p. 114).
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a psique, descarta a idéia de causalidade, é um estado simulta-
neo da psique, no qual “cada vez que a consciéncia tende a
unilateralidade, o animus ou a anima aparecem como compensa-
¢ao que insiste sobre o outro pdlo negligenciado da psique. Sua
finalidade profunda tende a uma conjungao entre o idéntico e o
diferente, entre o ego e o outro em si” (Tardan-Masquelier, 1994,
p- 60). Nessa dinamica “o simbolo do sexo oposto recobre ver-
dadeiramente o Self” (ibid., p. 61) e faz do amor algo razoavel,
a partir do seu sentido. Anima e animus, como arquétipos medi-
adores da psique, possuem natureza autobnoma e sugerem o que
falta a consciéncia para que ela saiba que faz parte de uma tota-
lidade maior que ela mesma: ha uma interseccao entre anima e
animus. Nesta inter-manifestacao, encontram-se contetidos que
pertencem simultaneamente aos opostos, aos contrastes, ao
feminino e ao masculino, ao consciente e ao inconsciente, ao
limite e ao ilimitado, a luz e a sombra: dinamica entre opostos
que faz nascer a experiéncia do Self.

Em seguida o simbolo da rosa, em atividade sincronica,
reveste a consciéncia como esséncia da mulher amada.

Rosa — habasselet — confissdao do desejo em si mesmo

2

1 Sou um narciso de Saron,

Uma agucena dos vales.

2 Como agucena entre 0s espinhos

E a minha donzela entre as donzelas.

O comentdrio da Zoar sobre esta passagem é:

A comunidade de Israel é chamada a Rosa de Saron por-
que floresce esplendidamente no Jardim do Eden; porque é seu
desejo ser regada pelo mais profundo corrego que é a fonte de
todos os rios espirituais; é chamada lirio dos vales por ser encon-
trada nos lugares mais profundos. No principio, ela é uma rosa
de pétalas amareladas e depois se converte em um lirio de duas

Ultimo Andar, Sao Paulo, (13), 31-76, dez., 2005



50 Maria José Caldeira do Amaral

cores, branco e vermelho, um lirio de seis pétalas, mudando de
um matiz ao outro. E chamada “rosa” quando esta prestes a
encontrar-se com o Rei e, ja que estdo juntos, passa a ser chama-
da de lirio.”

O simbolo da rosa é transformado em lirio quando o sen-
tido passa a possuir a implicagao de relagao. Nessa visao existe
um movimento de confissao do desejo seguido de uma conver-
sao e transformacao do desejo em possibilidade de relagao sen-
tida e reconhecida em sua verdadeira natureza.® O sentido
dindmico e transformador do simbolo do desejo invoca uma
autenticidade na imagem arquetipica, projetando-a como pos-
sibilidade de uniao — sentido tltimo no processo de individua-
¢ao.” Como imagem, expressao em si mesma, representacao de
si mesma e comunhao consigo mesma (como rosa e como lirio),
a rosa designa uma perfeigao acabada, uma realizagdo sem
defeito; essa imagem invoca uma construgao arquetipica,

Zoar - O livro do esplendor — a mais importante obra da Cabala judaica,
determinou por longo periodo a formagao e o desenvolvimento das convic-
¢oes religiosas, nos circulos mais eruditos do judaismo. Manteve-se por trés
séculos (de 1500 a 1800) como fonte de doutrina e de revelagao, com a mesma
autoridade da Biblia e do Talmude e no mesmo grau canoénico. Posterior-
mente, na reavaliacao do [luminismo, transformou-se no livro das mentiras,
acusado de obscurecer a luz pura do judaismo (cf. Scholem, 1977, p. 104).
Jung aponta o estado de confissao da consciéncia através do processo de
purificacao (mundificatio) na alquimia como simbolo do retorno da alma ao
corpo; dentro desse simbolismo, esse processo sé € possivel em uma rela-
¢do com o parceiro humano. “Reconhecer as falhas de um modo geral e
académico € ineficaz, porque neste caso nao sao as falhas reais que apare-
cem, mas apenas suas representagdes. Assumem, porém, um carater agu-
do, ao manifestar-se na relacao real com outro ser humano, tornando-se,
entdo, perceptiveis a propria pessoa, bem como ao outro. Sé assim podem
ser realmente sentidas e reconhecidas em sua verdadeira natureza” (cf.
Jung, 1988, p. 279).

“O ser humano que nao se liga a outro nao tem totalidade, pois esta sé é
alcangada pela alma, e esta, por sua vez, ndo pode existir sem o seu outro
lado que sempre se encontra no tu” (ibid., p. 233).
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essencialmente um simbolo de finalidade, de éxito e de perfei-
¢ao. A palavra habasselet comporta uma variedade de tradugoes:
tulipa, narciso, jacinto, agucena, rosa. As mais diversas tradu-
¢Oes do Cantico dos Canticos referem-se a flores como a rosa e
o narciso."

A idéia dos exegetas para o significado da floragao é de
restauragao, renascimento, fertilidade. Sharon € a planicie fértil
na costa de Israel. Como imagem observavel, todas estas flores
possuem a forma de taga, que, na mistica crista, recolhe o sangue
de Cristo, elixir vital, atributo arquetipico dorenascimento. Jung
fala da nostalgia do renascimento como um estado de experién-
cia da imortalidade de toda a vida, invocando Holderlin.

A uma Rosa
Em seu seio maternal nos traz eterna,
Doce rainha das campinas,
A ti e a mim, a natureza silenciosa, grande,
Que a tudo da vida.

Pequena rosa! Nosso esplendor fenece,
Tempestades desfolham a ti e a mim,
Mas o eterno germe desabrocha
Logo em nova floragao.

A Rosa é a esséncia da amada e como rosa mystica é a Vir-
gem Maria, mae de Deus (cf. Jung, 1989, p. 384).

O estado da experiéncia de imortalidade da alma, que é o
estado da alma capaz de ressurgir, esta associado a um estado
virginal (germe eterno, esséncia feminina). E a alma disponivel
para ser fecundada — aproximagdo com o arquétipo da anima,
um estado feminino da alma que agrega o desejo como esséncia
da mulher amada; o centro da rosa é o amor paradisiaco de

10 Cf. em francés, Je suis le narcisse de Saron, le lis des vallés (Ct. Cts. 2,1) (Robert,
e Tornay, 1963, p. 94) e, em inglés, I am the rose of Sharon, The wild liiy of the
valley (Ct. Cts. 2,1) (Bloch e Bloch, 1994, p. 148).
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Dante: “Ao centro de ouro da rosa eterna, que se dilata, de grau
em grau, e que exalaum perfume de louvor ao sol sempre prima-
veril, Beatriz me atraiu [...]” (cf. Dante, 1976). A mulher amada
atrai o amado ao centro da rosa eterna: ao centro de si mesma —
imagem de eternidade.

O estado da alma eterna, no qual o principio oposto é
atraido ao centro de simesmo, é um estado experimentado como
instavel. A imagem da eternidade é incompativel, quase insus-
tentavel, com a finitude da vida, no plano de nossa existéncia
concreta e a amada esta doente de amor — imagem animica
ambivalente, que comporta a oposigao na atitude intima e sim-
bdlica do amado.

2 A amada

5 Sustentem-me com bolos de passas,
déem-me forgas com magas, oh!

Que estou doente de amor...

6 Sua mao esquerda

esta sob a minha cabega,

e com a direita ele me abraga.

Esquerda (contemplacao) e direita (sagacidade da razao)

Esse estado animico em desejo é sentido pelaamada como
um estado em que ela precisa ser sustentada com passas e ma-
¢as, pois esta doente de amor. Experimenta a oposicao, configu-
rada pela posicao da mao esquerda e direita. A experiéncia aqui
¢ de uniao, passando pela separacao, pela discriminag¢ao ou
distingao, o que nos remete a dupla natureza do Self.

Comentando o Cantico dos Canticos, Guillaume de Saint—
Thierry assinala que:

[...] adireita exprime a sagacidade da razao e se exerce no esfor-
¢o. A esquerda, amiga do repouso, designa a vida contempla-
tiva e a sabedoria; realiza—se na paz e no siléncio. De todos esses
exemplos resulta que, no conjunto da tradigao ocidental, direita
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e esquerda se opdem identicamente como macho e fémea, ativo
e passivo, dia e noite, extroversao e introversao. (Apud Cheva-
lier e Gheerbrant, 1991, p. 343)"

A direita—imagética do poder de prote¢ao e danecessida-
de como sensatez — e a esquerda — imagética da intimidade, do
acolhimento no afeto — configuram o abrago intuitivo e sensiti-
vo, quase contemplativo e pontual de uma certeza da existéncia
na plenitude. O senso de oposicao esta constelado no ato do
abrago com a mao direita e no ato da mao esquerda sobre a
cabeca. Essa imagem ¢é atribuida a Sabedoria. Em Eclesiastico
(Eclo 24, 9-21) a semelhanga da linguagem da sabedoria com o
Cantico dos Canticos é precisa:

Antes de todos os séculos, desde o principio ele me criou,
E até a eternidade nao cessarei de existir.
Exerci o ministério diante dele, no santo tabernaculo,
E foi assim que tive uma morada firme em Sido.
Repousei na cidade que ele ama tanto quanto a mim,
E em Jerusalém exerci o meu poder.
Lancei-me as alturas como um cedro sobre o Libano,
Como um cipreste sobre a montanha de Hermon;
Cresci como uma palmeira de Engadi
E como as roseiras de Jerico,

Como uma oliveira magnifica na planicie,

E me elevei como um platano a beira das aguas.
Exalei perfume como a canela e o balsamo odorifero,
E como uma mirra escolhida espalhei suave odor.

Estendi minhas raizes como um terebinto,
E meus ramos eram ramos de esplendor e de graga;
Como uma videira produzi graciosos brotos,

11 Os conceitos de introversio e extroversio, extensivamente desenvolvidos
por Jung em Tipos psicolégicos, referem-se a dois tipos de atitudes que sig-
nificam “um preconceito que condiciona todo o processo psiquico”. En-
quanto na introversao o interesse concentra-se no sujeito, na atitude
extrovertida volta-se para o objeto (cf. Jung, 1991a, p. 49).
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E minhas flores eram flores de beleza e de riqueza.
Eu sou a mdae do puro amor,
Do temor, do conhecimento e da esperanga;
Eu sou dada a todos os meus filhos,
Mas como (Dom) eterno somente aos que foram escolhidos
por Deus

A sabedoria, como mae do mais puro amor, do temor, do
conhecimento e da esperanca, esta descrita como disponibilida-
de ao desejo na Biblia de Jerusalém (Eclo 24, 18-21):

Venham a mim vocés todos que me desejam, e fiquem saciados
com os meus frutos. Pensar em mim é mais doce que o mel, e
possuir-me é mais doce que o favo de mel. Os que se alimentam
de mim terdo ainda mais fome, e os que bebem de mim terdo
ainda mais sede.

Novamente, a semelhanga da linguagem com o Ct. é sempre
aludida pelos exegetas: Ct.Cts. 4, 11: “Seus labios sao favo escor-
rendo, 6 noiva minha. Vocé tem leite e mel sob a lingua”.

Na voz do amado, é sabedoria do poema alertar a cons-
ciénciaque oamor s6 é despertadonomomentoem que ele assim
o desejar. A contemplacao e a experiéncia animica insustentavel
como meta a plenitude é espontanea e nao ha como induzi-la.

O amado

5 Filhas de Jerusalém,

Pelas cervas e gazelas do campo,

Eu conjuro vocés:

nao despertem, ndo acordem o amor,
antes que ele o queira!

A manifestacao do inconsciente esta absolutamente fora
dos dominios da consciéncia. Para a psicologia analitica, levan-
do em conta o processo alquimico de diferencia¢ao dos opostos,
a unifica¢do do corpus mundum (corpo puro) corresponde a se-
paragao do ser, representada pela tomada de consciéncia das in-
terferéncias dos contetidos inconscientes.
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O processo de diferenciacdo entre o eu e o inconsciente corres-

3

ponde a “mundificatio” (purificagao) e, assim como esta é a con-
digao necessaria para que a alma possa retornar ao corpo, este
ultimo também ¢é indispensavel, se quisermos evitar que o in-
consciente exerca influéncias destrutivas sobre a consciéncia do
eu. De fato, é o corpo que da os limites a personalidade. A in-
tegracao do inconsciente, porém, s € possivel se o eu agiientar.
(Jung, 1988, p. 279)

Jung invoca Goethe: “Tu és consciente de um s¢ instinto.
O nédo aprendas jamais a conhecer o outro! [Fausto]”. Essa fala
¢é de alguém que ¢é testemunha de ter sido despertado por uma
experiéncia arriscada, que € conhecer o seu desejo na conscién-
cia, como o desejo do outro."

Conhecer o proprio desejo na consciéncia como desejo do
outro expoe a alma em desespero, na perda de si mesma, na se-
paracao e na falta. A tentativa para alcancar o amado aponta para
o estado animico de busca daquela que ama por meio do outro.

3

A amada

1 Em meu leito, pela noite,
procurei o amado de minha alma.
Procurei e nao encontrei!...

E importante ressaltar aqui o estado desestabilizado da
alma doente de amor em busca do amado: aludir a Miguel de
Unamuno nos d4 aidéia do estado da alma em desespero apon-
tado pela amada: “O amor busca com furia, através do amado,
algo que esta além deste e, como nao acha, desespera” (1996,
p- 127). E 0 amor que busca algo que corresponde ao amado e ao

12 “Q encontro com o inconsciente coletivo é determinado pelo destino; o

homem natural nem suspeita sua existéncia até que um dia se vé mergu-
lhado nele” (Jung, 1988, p. 250).
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mesmo tempo algo que estd para além da propria alma; esse
mesmo amor provoca a mesma instabilidade na alma do amado
que ama no capitulo 4.

O amado

4

9 Vocé roubou meu coragao,
minha irm3, noiva minha,
vocé roubou meu coragao
com um so dos seus olhares,
uma volta dos colares.

Nesse capitulo o desejo a plenitude impde a transforma-
¢ao do desejo em amor. A amada esta doente e 0 amado esta sem
0 seu coracao. A autonomia e a liberdade nao estao sob o contro-
le da consciéncia. Na dinamica animica, o coragao esta sob os
auspicios da amada, que estd doente de desejo.

O coragao - fonte de simbolos

Jungnos fala dos simbolos comorevelagaonaturaldaalma
e como inscritos na historia da evolugao da consciéncia.”® Os
simbolos sao pontes de libertagao do inconsciente e Jung sugere
que eles provém do coragao, como de algo além da consciéncia.
Sao produtos da atividade espontanea e nao foram inventados
pelo pensamento; podem, apenas, ter sido transformados em
pensamento ou, entao, transformados pelo pensamento.

13 “No século das luzes (AufKlaruung), formou-se, sobre a esséncia das re-

ligides, uma opinido que merece ser mencionada por causa de sua propa-
gagao, embora ela seja um desprezo tipico da época. Segundo essa opiniao,
as religides seriam espécies de sistemas filosoficos que, como estes ulti-
mos, teriam saido da cabeca das pessoas. Um homem qualquer teria certo
dia imaginado um deus e dogmas e, gracas a essa fantasia ‘realizadora de
desejos’, teria enganado a humanidade. A essa opinido opde-se a realidade
psicoldgica da dificuldade que se tem de apreender intelectualmente os
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No Antigo Testamento (AT), a realidade da consciéncia é
encontrada como juizo e critica sobre a moralidade de um ato a
realizar ou no reconhecimento de que um ato ja realizado é
moralmente mau. O termo hebraico que corresponde mais de
perto aidéia de consciéncia €, também, o coragao. O que chama-
mos hoje de fung¢des psiquicas — pensar, sentir, intuir, sensuali-
zar — aparecem, na linguagem antiga, como esséncia de
significados, sede de decisoes, qualidades morais, inteligéncia.
Os tradutores referem—se ao coragao atribuindo esse sentido ao
pensamento e a vontade. Sendo assim, 0 homem ¢é o que o seu
coragao é. As atividades psiquicas revestem um dinamismo
multiplo, que pode ser a base do que conhecemos por fungdes
estruturantes do simbolo na psique, que comporta o campo total
da consciéncia e a soma dos contetidos inconscientes.

O coragao é a fonte de pensamentos, dos desejos e dos atos (Dt.
15,19; Mc 7, 21-23; Lc 6,45).

A atividade psiquica é geralmente associada na biblia com os
varios 6rgaos do corpo. O principal deles, e o mais freqiiente-
mente mencionado, é o coragao [...] mas as rea¢des emocionais
sao facilmente reconheciveis e o coragao é o centro principal da
atividade emocional do corpo. (Mackenzie, 1983, pp. 183-184)

A linguagem biblica difere da linguagem moderna, ao
considerar o coragao como sede da inteligéncia e da decisao. E
o centro principal da atividade emocional do corpo. O coragao

simbolos religiosos. De modo nenhum eles provém da razao, mas de outro
lugar; do coragao, talvez, mas em todo caso de uma camada psiquica pro-
funda, pouco semelhante a consciéncia, que nao é mais do que a superficie.
Os simbolos religiosos também tiveram sempre um carater bem marcado
de ‘revelagao’ ou, dito de outra forma, sao em geral produtos espontaneos
da atividade inconsciente da alma. Sao tudo o que quisermos, menos in-
ventados pelo pensamento; revelagdes naturais da alma humana, cresce-
ram pouco a pouco no decorrer de milénios, como plantas.” (Jung, 1990,
p. 47).
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é sede de inteligéncia e decisdao. Sabedoria, discernimento e
conhecimento estao no coragao. Salomao é grande de coragao
porque Deus lhe deu inteligéncia. Deus examina o coragao. Deus
sabe tudo que se passa no coragao. O coragao é extremamente
enganoso. SO Deus conhece o que nao sao enganos do coragao.
Os termos da alianca de Deus com seu povo nao estao inscritos
na pedra, mas sim no coragao, compreendidos pela inteligéncia.
S6 pensamos aquilo que passa antes pelo coragao (ibid.)."
Esse também é um desafio da simbolica do poema para a
analise a luz da psicologia analitica: encontrar a evolugao e o
dinamismo no texto através do qual conhecimento e desconhe-
cimento fundem-se, misturam-se e atuam de maneira indiferen-
ciada por meio de forgas fisicas e psiquicas, corpo e alma; o
simbolo é expressao arquetipica’® do conhecimento e sempre
aponta para algo desconhecido a partir de alguma associagao
conhecida, ou seja, a imagem simbolica nunca € possivelmente

14 “gabedoria, discernimento e conhecimento estio no coracao” (Ex28,3;

Dt.8,5 1Rs3,12). “Quando Iahweh d4 a Saloméao grandeza de coragao (1Rs
5,9), isto significa ndo magnanimidade, mas inteligéncia. [...] lahweh exa-
mina o coragao (S117,3;Jr 12,3; Lc 16,15; Rm 8,27). Na verdade, s6 [ahweh
pode conhecer o coragdo que é extremamente enganoso (Jr 17,9s). A rege-
neracao de Israel inclui uma regeneragao interior, uma mudanga do cora-
¢do que é uma transformacao de carater (Ez 18,31; 36;26). [...] Jeremias vé
os termos da nova alianga escritos ndo em tabuas de pedra, isto é, promul-
gados externamente, mas escritos no coragao, isto ¢, compreendidos pela
inteligéncia e aceitos pela decisao pessoal de cada membro de Israel res-
taurado (Jr 31,32). [...] O que nunca pensamos nunca entrou em nosso co-
ragao (Jr. 7,31; 19,5)”. (cf. Mackenzie, 1983, pp. 183-84).

“Se realmente existe um inconsciente que nao é pessoal, isto é, que ndo seja
constituido de contetdos adquiridos individualmente (esquecidos, per-
cebidos subliminarmente, reprimidos), entdo deve haver necessariamen-
te processos intrinsecos a esse Nao Eu, acontecimentos arquetipicos
espontaneos que sé podem ser captados pela consciéncia através das pro-
jecdes. E o primordial desconhecido, e, simultaneamente, o primordial
conhecido, do qual emana um enorme fascinio. Ele cega e ilumina, atrai e
apavora ao mesmo tempo” (cf. Jung, 1988, p. 277).

15
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decodificada em sua totalidade. Essa qualidade na imagem in-
tensifica algo que atrai e fascina, a0 mesmo tempo que cega e
gera temor e apreensao.

Nos modelos biblicos de pensamento, as palavras que
traduzimos por “conhecer” e “conhecimento” exprimem um
grupo mais complexo de atividades psiquicas.’® Conhecer é
igual a experimentar. Saber do que se trata pela experiéncia. Os
aspectos tanto sensitivos quanto intelectuais nao possuem uma
diferenciagao em termos de sentido e nao possuem a conotagao
ocidental dada pela filosofia de afirmagao da verdade percebi-
da. E a verdade experimentada, sentida, estendida ao outro e
finalmente reconhecida. Conhecer com o coracao élocalizar nele
a inteligéncia e a intuicao.

Sem duvida, os passos do afeto estao configurados como
decisivos, tanto como os passos do conhecimento e, por isso,

16 “No AT o israelita conhecia com o coragao, e o hebraico nao possui ne-

nhum termo que corresponda exatamente ao nosso termo ‘mente’ ou ‘in-
telecto’. A distingao entre intelecto e apetite, portanto, é imprecisa.
Geralmente, podemos dizer que no hebraico conhecer equivale a experi-
mentar; a experiéncia evolui para a aceitagao ou posse. O sentido do termo
‘experiéncia’ torna-se claro em passagens como 1Sm 14,12 (a experiéncia
da batalha), Is 47,8 (a experiéncia de privacao), Is 53,3 (a experiéncia do
sofrimento). [...] Em tais contextos, ‘conhecer’ corresponde ao nosso ‘sen-
tir’. A experiéncia de posse evidencia-se através do uso da palavra ‘conhe-
cer’ para designar o intercurso sexual (Gn 4,1. 17.25; Nm 31,18.35 ]z 21,12).
De modo semelhante, ‘tornar conhecido’ significa ‘fazer sentir’, levar outra
pessoa a experimentar algo (SI 77,15; 98,2; 106,8). Quem faz experiéncia
com outra pessoa conhece-ae ficaligado aela (Ex1,8; Dt9,2.24;1Sm 10,11).
[...] porisso falando de maneira absoluta, o ‘conhecimento” constitui uma
habilidade, uma capacidade, uma qualificagdo do homem sabio; este é uma
pessoa experimentada na arte de viver (Dn1,4; 5173,22; 82,5; Pr 1,4; 2,6; Ecl
1,18 cf. SABEDORIA). O conhecimento como aceitagao é dinamico, expri-
me-se e expande-se na agao; ele envolve tanto o apetite quanto a percep-
¢do. ‘Conhecer’ alguém ou alguma coisa é cuidar dele ou dela. E prové-lo
ou proveé-la do necessario (Gn 39,6.8; S150,11; 73,11; 144,3). Isto provém de
uma compreensao basica de que conhecer é reconhecer (Pr 29,7; J6 9,21)”
(cf. Mackenzie, 1983, p. 179).
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ambos — afeto e conhecimento — atraem e causam apreensao. O
afeto, como sindnimo de emogao, distingue-se do sentimento,
ainda que a transi¢ao de um para outro tenha contornos vagos,
porque todo sentimento, ao atingir certo grau de forga, liberta
inervagdes corporais e se torna afeto. “Como fenémeno pulsan-
te, vivo, cheio de significado, o simbolo sempre aparece asso-
ciado a algum tipo de emogao; lembrando [...] que e-mogao
significa um movimento para fora, para o exterior” (Ramos,
1988, p. 65). A sabedoria (constelada em experiéncia de afeto
sentida, estendida ao outro e reconhecida no outro e em si
mesmo) esta expressa na imagem do jardim como finalidade a
plenitude.

O jardim — corpo

4, 16 Desperte, vento norte!
Aproxime-se vento sul!

Soprem no meu jardim

para espalhar seus perfumes.
Entre o meu amado em seu jardim
e coma de seus frutos saborosos!

O jardim é o lugar onde acontece a uniao. O jardim ¢é
imagem do Self corporal; a anima—corpo é o jardim. Coisas im-
portantes acontecem nos jardins. Na mitologia grega, Perséfone
foi raptada por Hades no jardim onde estava colhendo narcisos.
Os jardins suspensos da Babilonia foram os mais bonitos do
mundo. Na tradicao judaico-crista, o jardim é o Jardim do Eden,
paradisiaco, completo, é o universo terrestre, e, ainda, é ojardim
das delicias."” A unido na qual animus se converte em anima se da
no jardim, no corpo (o Ct. € um jardim animado — o texto como

17" NoJardim das Delicias, pintado por Hyeronimus van Aken Bosch (1702),
a fonte no jardim cercado significa constancia na adversidade e este jar-
dim pode ser considerado como temenos (lugar sagrado) (cf. Cirlot e Gari,
1999, p. 173).
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um todo é fertilidade, aroma, gosto, cheiro, toque, fauna, flora
farta, natureza pura e verdadeira, virgem e rude em sua perfor-
mance original). Um simbolo que é matriz arquetipica torna-se
uma genul’na estratégia da natureza em si mesma, que se trans-
forma em desejo como desfrute do corpo e da psique tracada por
outro desejo, além do sensual: o desejo do outro inconsciente em
si, enquanto obrigatoriedade autdnoma da alma impressa no
poema sagrado e sapiencial. Desejar o outro em si mesmo € uma
questao paradoxal. Para Jung,

[...] seria talvez excessivo falar de uma relagao de parentesco;
mas, de qualquer modo, deve haver na alma uma possibilidade
de relagao, isto é, forgosamente ela deve ter em si algo que cor-
responda ao ser de Deus, pois de outra forma jamais se estabe-
leceriauma conexao entre ambos. [...] Por estarazao é totalmente
impensavel, do ponto de vista psicologico, que Deus seja ape-
nas o “totalmente outro”; pois o “totalmente outro” nao pode
ser o intimo mais intimo da alma —e Deus o é. As tinicas afirma-
¢oes psicologicamente corretas acerca da imagem de Deus sao
os paradoxos ou as antinomias. (Jung, 1991b, p. 23)

A personagem masculina — o amado —, no poema, esta
configurada em imagens que se referem a: Deus (Javé) — Deus
aterrorizante e temeroso, benevolente e misericordioso —, Cris-
to, Salomao, o pastor, um jovem em busca de seu amor, rei, o
gamo da gazela, e, ainda, como imagem, pode estar na proje¢ao
do(a) proprio(a) poeta. Jung sugere que a imagem de Deus em
atividade na psique corresponde a melhor imagem do Self — a
imago Dei. Isalas 26-9 diz: “Meu espirito te procura dentro de
mim”, e Santo Agostinho, em Confissoes 111, 6, 11, diz: “Deus in-
terior intimo meo et superior summo meo” (Deus é mais interior do
que o meu proprio intimo e superior ao mais sublime de mim).
Uma idéia de oposicao entre o interior e o superior como algo
que existe na alma e fora dela e que transcende a prépria alma.
Considerando ainda a tradigao crista, Cristo € a configuragao da
imagem arquetipica da sintese — simbolo do Self. Jesus Cristo é
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o herdi da cultura ocidental que, “sem detrimento de sua exis-
téncia historica encarna o mito do homem primordial, do Adao
mitico. [...] Eleestd dentro dendsends estamosnele” (Jung, 1986,
p. 34). Jung demonstra, a partir de Tertuliano e Origenes, a
maneira como Cristo elucida o arquétipo do Self. Em Tertuliano,
“quanto a esta imagem de Deus, pode-se admitir que o espirito
humano possui 0os mesmos impulsos e 0 mesmo sentido que
Deus, embora nao da mesma forma” (ibid., p. 35). Em Origenes,

[...] aimago Dei (imagem de Deus) impressa na alma e ndo no
corpo, é uma imagem da imagem, pois “minha alma é uma
imagem de Deus, ndo de modo singular, mas criada a seme-
lhang¢a de uma imagem precedente”. Cristo, ao invés, é a verda-
deira “imago Dei”, a cuja semelhanga foi criado nosso homem
interior: invisivel, incorporal e imortal. Aimagem divina mani-
festa—se em nds através da “prudentia”, da “justitia”, da “mo-
deratio”, da “virtus”, da “sapientia” e da “disciplina”. (Ibid.,
pp- 35-36)

E a amada, questionada pela voz do coro — expressao
lingiiistica do inconsciente coletivo'® —, destaca a imagem anti-
ndmica do ouro na descri¢ao do amado.

18" Jung nos descreve o inconsciente coletivo a partir da acertividade dos poe-
tas para descreverem as imagens impressas na consciéncia, submetidas a
manifestagdo do inconsciente coletivo: “Sao eles [os poetas] os primeiros
a adivinhar as correntes misteriosas que fluem subterraneas e a exprimi-
las, segundo a capacidade de cada um, em simbolos mais ou menos elo-
qlientes. Anunciam, como verdadeiros profetas, o que acontece no
inconsciente, “o que é a vontade de Deus”, no dizer do Antigo Testamento,
e que no futuro se manifestard evidentemente como fendmeno geral. [...]
Eo poeta que tem a maior e mais imediata acao sugestiva, pois sabe expres-
sar acamada mais superficial do inconsciente, de forma apropriada. Quan-
to mais fundo penetra a visao do espirito criativo, mais alheio se torna as
massas e maior é a oposicao contra aquele que, de certa forma, se distingue
da massa” (Jung, 1991a, pp. 187-88).
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5 Coro

9 O que o seu amado é mais que 0s outros,

O mais bela das mulheres?

O que o seu amado é mais que 0s outros para assim nos conjurar?

A amada

10 O meu amado ¢ branco e rosado
E se destaca entre dez mil.

11 Sua cabega é ouro puro,

Uma copa de palmeira seus cabelos,
Negros como o corvo.

Aimagem de Deus," enquanto proje¢ao do Self, foi instau-

rada na coletividade como predominante.

[...] aimagem de Deus € a expressao simbdlica de um estado
psiquico ou de uma fungdo que se caracteriza por ultrapassar
absolutamente o querer consciente do sujeito e consegue, as-
sim, impor ou tornar possiveis, a¢des e resultados inacessiveis
ao esforgo consciente. (Jung, 1991a, pp. 235-36)

E a total inconsciéncia, o tnico estado possivel para a

experiéncia completa de entrega e despreendimento®.

19

20

“O termo provém dos Padres da Igreja; segundo eles, a Imago Dei esta
impressana alma humana. Quando aparece espontaneamente nos sonhos,
fantasias, visoes, etc., deve, sob o ponto de vista psicoldgico, ser compre-
endida como simbolo do si mesmo, simbolo da totalidade psiquica. [...] S6
por meio da psique podemos constatar que a divindade age em nds; desta
forma, somos incapazes de distinguir se essas atuagdes provém de Deus
ou do inconsciente, isto ¢, ndo podemos saber se a divindade e o incons-
ciente constituem duas grandezas diferentes; ambos sao conceitos-limites
para conteudos transcendentais. Pode-se, entretanto, constatar empirica-
mente, com suficiente verossimilhanca, que existe no inconsciente um
arquétipo da totalidade, que se manifesta espontaneamente nos sonhos,
etc., e que existe uma tendéncia do querer consciente visando p6r outros
arquétipos em relacao com esse centro.” (Jung, 1975, p. 354)

Aqui, fazendo uma distin¢do entre imagem e estado animico, podemos
fazer uma aproximagao com o sentido do estado de despreendimento per-
feito (completa disponibilidade e total liberdade) em Mestre Eckhart:
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Na descri¢cao do amado pela amada, a imagem do ouro é
utilizada duas vezes: “Sua cabega é ouro puro” (5, 11) e “seus
bragos sdao torneados em ouro...” (5, 14). O ouro, na alquimia, era
o objetivo do opus alquimico.”

Aimagem de Deus é a totalidade na qual projetamos o Self,
que € o eu e 0 nao eu, subjetivo e objetivo, individual e coletivo.
E o simbolo unificador por constituir a mais alta representagao
da unido dos opostos.”

Em seguida, a personagem feminina introduz a imagem
deificada pela unido — anima e animus: a amada é porta-voz da
unido e sabe que o amado € a sua propria alma, assim como ela
¢ a propria alma do amado.

6

3 Eu sou do meu amado,
e 0 meu amado é meu,
e

“O despreendimento perfeito ou a total disponibilidade ndo pretende sub-
meter-se nem sobrepor-se a criatura alguma; nao quer estar abaixo nem
acima; o que ele quer é estar ali por si mesmo, sem querer bem nem mal
aninguém, sem querer ser igual ou desigual a criatura alguma: quer ape-
nas ser, e nada mais. Quanto a ser isto ou aquilo, ele ndo o quer, pois quem
quer ser isto ou aquilo quer ser alguma coisa, ao passo que o despreendi-
mento ndo quer ser coisa alguma. Por isso deixa estar todas as coisas, sem
importuna-las. [...] O despreendimento [...] permanece em si mesmo, sem
deixar-se afligir por coisa alguma” (cf. Eckahart, 1999, pp.149-151).

Para Jung, a coniunctio possui um valor na esfera animica, pois da mesma
forma que a alquimia desempenha uma fun¢ao como meta de descobrir fatos
incompreensiveis na matéria, desempenha também essa mesma fungao em
relacdo as experiéncias interiores e obscuras da vida animica. A meta dos
alquimistas era produzir o ouro nao vulgar (cf. Jung, 1988, p. 162).

Cf. Jung (ibid., p. 252), onde ele faz uma analogia do Self com o atman hindu
para dar sentido psicoldgico e ndo metafisico, nem teoldgico ao Self: “é
preciso lembrar o atman hindu, cuja fenomenologia, ou seja, cuja existén-
cia pessoal e cdsmica é um paralelo exato do conceito psicolégico do si-
mesmo e do filius philosophorum”.

21

22
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7

11 Eu sou do meu amado,
seu desejo o traz para mim

O canto entre anima e animus encontra aqui o seu funda-
mento. A imagem de um Deus que concede ¢, enquanto idéia e
enquanto fonte de sentido, o préprio amor que transcende a
consciéncia.

Para descrever um elemento fundamental da fungao transcen-
dente, enquanto processo, que € a atividade de compensagao
espontanea do inconsciente, Jung faz uso de metaforas religio-
sas como “graca”, “vontade de Deus” e “graga divina”: “depen-
demos da psique inconsciente ou da graca de Deus — os nomes
nao fazem diferenca” (CW11,779). “O fendmeno da compensa-
¢ao espontanea, estando além do controle do homem, esta com-
pletamente em concordancia com a férmula ‘graca’ ou a

‘vontade de Deus”” (CW11,822). (Cf. Migliorini, 1997, p. 93)
A natureza do Self, até onde a teoria de Jung aponta, possui

[...] algo como um ser da natureza, forgando para ser integrado
na totalidade do homem — um pedago da alma primordial, que
ainda nao sofreu a intervengao da consciéncia cuja fungao é
dividir e ordenar; parece uma natureza dupla unificada de
insondavel ambiguidade, denominada Deo concedente. (Jung,
1988, p. 180)

Ambos, masculino e feminino, anima e animus, possuem
uma espécie de residuo de alma primordial que sao constelados
de maneira projetiva e expressam o seu contrario. O amado é tao
importante quanto ela mesma. Além de ser o seu oposto, o ou-
tro, o inconsciente ativado em sua alma, ¢, também, uma ima-
gem que concede a conjungao na oposi¢ao — natureza dupla
unificada de insondavel ambigiiidade.

A linguagem do Cantico dos Canticos tem, de fato, simi-
laridades com a simbologia alquimica demonstrada por Jung.
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H4 um erotismo provocante nas imagens e simbolos, tanto
do Cantico dos Canticos quanto nas gravuras do Rosarium
Philosoforum, no qual a coniunctio é assim descrita:

A candida mulher e o rubeo marido unidos em ntpcias,
Envolvem-se num abrago e no ato conjugal se entrelagam,
Dissolvem-se por si mesmos e também buscam seu aperfei-
¢oamento,

Para que de dois que eram, se tornem por assim dizer um sé
corpo. (Ibid., p. 236)

A integracao entre consciente e inconsciente € o aspecto

simbolizado na coniunctio® e o resultado € uma imagem animi-
ca composta por seus principios — anima e animus. Mas, na rea-
lidade da psique, o significado deve ser tomado como o
reconhecimento da participa¢dao na consciéncia das duas ima-
gens (animus e anima).**

23

24

“Absconditus sponsus entra dentro do corpo da mulher e se delicia com a
abscondita sponsa. Isso também é verdade no processo reverso. Entao os
dois espiritos dissolvem-se juntos e intertrocam constantemente corpo a
corpo... Nesse estado indistinto — mistura dos dois —, pode-se dizer que o
masculino é com o feminino, e o feminino é com o masculino. No minimo,
eles sdo os dois, ou um, ou outro.” Texto citado por Jung ao considerar a
tradicao cabalistica (cf. Jung, 1997, p. 20).

“O caracter sexual desses contetidos implica sempre uma identificagao in-
consciente do eu com uma figura inconsciente (anima ou animus). Isso faz
com que o eu meio deseje e meio seja obrigado a tomar parte no hierosga-
mos ou pelo menos acredite tratar-se simplesmente de uma concretizagao
erdtica. E evidente que esse aspecto se reforgard tanto mais, quanto mais
nos persuadirmos e mais nos concentrarmos exclusivamente nele, deixan-
do de lado os modelos arquetipicos. Ja pudemos verificar que isso é um
convite formal ao fanatismo, uma vez que esta tao claro que a razao nao
esta do nosso lado. Se, ao contrario, ndo se é da opiniao de que todo
fascinio é prova inexoravel da verdade, entao se tem a possibilidade de ver
o aspecto sexual e seu arrebatamento como apenas um dos lados do feno-
meno, e justamente como o que mais obnublia o juizo. Esse lado gostaria
de entregar-nos a um tu, que parece consistir em todas as qualidades que
nao desenvolvemos em nds mesmos. Assim, pois, quem nao quiser ser
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Jung nos da a idéia da dimensao desse processo na alqui-
mia, na qual corpo e espirito, eros e logos, anima e animus mani-
festam-se a partir do corpo e da alma, e para além do corpo e da
alma — a experiéncia configurada através dos sentidos revela o
conhecimento do homem uno. A fonte do amor como sabedoria
faz do intelecto e do corpo 0 homem inteiro, integro a partir de
um principio eroético e de natureza matriarcal, do qual nos falou
Dorneus:

E o problema moral da alquimia de colocar em concordancia
com o principio do espirito aquela tltima camada profunda da
alma masculina, revolvida pelas paixdes, a qual é de natureza
feminino-maternal — na verdade uma tarefa herctilea! “Apren-
de, pois, d intelecto (mens), diz Dorneus, a exercer em relacao ao
proprio corpo o amor (charitatem) que se interessa pelos outros,
moderando as tendéncias vas dele, de modo que ele esteja pron-
to a te acompanhar em tudo. Para que isto aconteca hei de es-
forgar-me para que ele juntamente contigo beba da fonte da
forca (virtus) e para que, depois que os dois se tornarem um so,
acheis vOs a paz na unido. Vai 6 corpo, a esta fonte para beber
juntamente com o intelecto até a saciedade e para que no futuro
janao tenhas sede de novidades. Oh! efeito admiravel da fonte,
que de dois faz um, e faz pazes com os inimigos. A fonte
do amor (amoris) pode fazer do espirito e da alma o intelecto
(mentem), mas aqui ela faz do intelecto e do corpo o homem uno
(virum unum). (Apud Jung, 1997, p. 37)

Aintencao da conjuncgao explicitada por Dorneus € o sen-
tido decifrado pelo simbolo. A coniunctio é a dinamica instala-
da na psique. A sabedoria conhece o efeito do encontro de

ludibriado por suas proprias ilusdes, fara uma cuidadosa analise de cada
fascinio e dela extraira a quintesséncia, ou seja, um fragmento da prépria
personalidade; e, paulatinamente, vai descobrindo que, nos caminhos da
vida, nos encontramos incessantemente conosco mesmos, sob mil disfar-
ces diferentes. Isto é uma verdade que s6 é proveitosa na medida em que
estivermos animados pela convic¢do da realidade individual irredutivel
do outro.” (Jung, 1988, pp. 301-302)

Ultimo Andar, Sao Paulo, (13), 31-76, dez., 2005



68 Maria José Caldeira do Amaral

opostos® na consciéncia, quando constelado. A maior conse-
qliéncia desse encontro, para a psique, € a dissolu¢ao do eu no
inconsciente, algo semelhante a experiéncia da morte. O cor-
po, como simbolo da consciéncia, é sentido como inundado
pelo inconsciente que é natural. Dai a necessidade de sublima-
¢ao (no sentido de tornar sublime). E assim nasce a arte, a re-
ligido e, no nosso caso, um poema sagrado que arrisca sua
didatica no desejo e o faz equalizar-se com a razao. Uma ana-
lise estritamente racional das proje¢des arquetipicas do poema
¢ impraticavel, pois

[...] a oposicao total nao conhece um terceiro termo “tertium non
datur” (ndo ha terceira solugao). Mas a ciéncia termina nas fron-
teiras da légica, o que ndo ocorre com a natureza, que também
floresce onde teoria alguma jamais penetrou. A “venerabilis
natura” (veneravel natureza) nao para no antagonismo, mas
serve-se do mesmo para formar um novo nascimento. (Jung,
1988, p. 289)

A morte — um novo nascimento

O epilogo oferece perspectivas filosoficas da natureza do
desejo. Desejar, amar e morrer € sustentar a ambivaléncia e o
paradoxo instalados na experiéncia de unido. Na linguagem
final do poema, o simbolo assegura a experiéncia da morte como
similar a experiéncia do desejo. Os simbolos da morte, assim

25 Edinger comenta que a Sabedoria, no Livro de J6 s6 aparece apds o encontro

de Deus com J6. Sendo assim, J6 é obrigado a lembrar que foi ele préprio que
o criou (J6 10, 6-12): “Isto significa que a percepgao consciente que o ego tem
da natureza da psique primordial — o estado virgem, intocado pela reflexao
consciente — provoca transformacgdes dentro do préprio inconsciente. A
Sabedoria divina é a fonte criadora e preexistente do mundo manifesto (ego),
mas isso acontece inconscientemente. Ela ndo o conhece e s6 adquire exis-
téncia visivel quando o ego descobre o inconsciente, distingui-se dele e o
percebe em sua natureza objetiva” (cf. Edinger, 1990, pp. 216-217).
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como o0s simbolos do amor, conscientes ou nio, estao natural-
mente presentes na alma, pois o amor é forte, é como a morte! e, tal
qual como o amor, a morte nos leva ao essencial.

8

A amada

6 Grava—me,

como selo em seu coracgao,

como selo em teu brago;

pois o amor ¢ forte, é como a morte!
Cruel como o abismo € a paixao.
Suas chamas sao chamas de fogo,
Uma faisca de Javé!

Diante de nosso impasse académico, na pesquisa em
Ciéncias da Religidao, proposto em nossa analise psicoldgica,
apontamos para os limites entre psicologia e religido por meio
de nossa escolha do Cantico dos Canticos como objeto. Miguel
de Unamuno ajuda-nos a expressar o desejo de nossa razao em
afinidade com o desejo de nossos sentidos configurando toda
experiéncia abismal, desesperadora, na qual ambos os desejos,
os quais foram representados por principios arquetipicos — ani-
ma e animus —, encontram-se inseridos na busca da plenitude, na
busca de si mesmo e na busca de Deus:

Mas eis que, no fundo do abismo, encontram-se frente a frente
o desespero sentimental e volitivo e o ceticismo racional, e se
abragcam como irmaos. Desse abrago, um abrago tragico, isto é,
profundamente amoroso, é que vai brotar um manancial de
vida, de uma vida séria e terrivel. (Unamuno, 1996, p. 103)

A compreensao simbolica da morte se d4 com a passa-
gem de simbolos do estado consciente para o estado incons-
ciente. O Cantico dos Canticos

[...] aponta ndo sé para a descoberta da polaridade consciente
einconsciente, como também sua relacao dinamica, que permi-
te o renascimento de contetidos mortos, assegurando a nogao
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da permanéncia dos simbolos. Conscientes ou nao, os simbolos
estao sempre presentes. (Byington, 1996, p. 11)

Esse estado na presenca e na auséncia assegura a finalidade do
amor, da morte, do renascimento, como simbolos impressos
na alma que transcendem a compreensao da consciéncia. Sao
simbolos que, quando se tornam conscientes, transcendem a
propria consciéncia abismada na experiéncia apaixonada que
fascina e amedronta.

Abismo - paixao

O abismo, em grego e em latim, designa aquilo que ndo tem
fundo — o mundo das profundezas ou das alturas indefinidas.
Aplica-se ao caos tenebroso das origens e as trevas infernais dos
dias derradeiros. Em todas as cosmogonias, o abismo é a forma
da génese e do fim da evolugao universal. Nos textos apdcrifos,
simboliza os estados informes da existéncia. O sentido mistico do
abismo esta nos escritos de Mechthild de Magdemburg, mistica
medieval.? Para ela, o vazio total é o reflexo do brilho da luz e da
esséncia divina. A alma arde em amor na suavidade do vazio e,
segundo ela, nao se pode dizer nada sobre isso:

26 Mechthild de Magdeburg, mistica medieval (1207-1294), escreve, em ale-
mao, aos 43 anos, sua obra revelada por Deus. Nessa obra vislumbram-se
varios planos e significados: um primeiro plano, cosmoldgico e simbolico
com caracteristicas de um texto profético similar ao de sua antecessora,
Hildegard von Bigen, escritora e mistica medieval, morta em 1179; um se-
gundo plano, no qual o texto biblico — o Cantico dos Canticos —esta presente
em seus escritos, porém, nao de forma interpretativa e sim dimensionado
como um processo interior, como uma experiéncia interna; e, num terceiro
plano, Mechthild alcanga certoradicalismo mistico como o de Mestre Eckhart
a partir do qual o esvaziamento e a negatividade nao estao a servigo da im-
possibilidade da expressao e, sim, a servigo de um caminho para o conhe-
cimento da experiéncia de Deus (cf. Cirlot e Gari, 1999).
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Entdo ela [a alma] eleva-se, mais longe, além, para um lugar de
bem-aventuranga, sobre o qual eu ndo posso falar. Isto € muito
dificil. E dificil demais. [...] E, ainda, quando Deus infinito traz
“aalma profunda demais” —tdo profunda que o fundonao pode
ser alcangado, as alturas, ela perde a visdo da terra e, no seu
espanto, ela ndo esta consciente de, jamais, ter estado na terra.
(Apud Neumann, 1964, p. 92)

No desejo rumo a plenitude, o paradoxal estado da alma
em separagao e unido € sustentado no estado amoroso — forte
como a morte e cruel como o abismo e o fogo devorador no
desequilibrio das paixdes e do desejo.

Fogo - vitalidade

O fogo de Javé é conhecido na Biblia hebraica na libertagao
do povo de Deus e na conquista da terra prometida: “O povo
comecou a queixar-se a Javé de suas desgragas. Ao ouvir a queixa,
a ira dele se inflamou, e o fogo de Javé comecou a devorar uma
extremidade do acampamento. O povo gritou a Moisés. Este in-
tercedeu junto a Javé, e o incéndio se apagou. Esse local se cha-
mou Lugar do Incéndio, porque ai o fogo de Javé ardeu contra
eles” (Nm 11,1-3). Ou ainda:

Vocés se aproximaram e ficaram ao pé da montanha. A monta-
nha ardia em fogo até o céu, em meio a trevas e nuvens escuras.
Entao Javé falou a vocés do meio do fogo. Vocés ouviram o som
das palavras, mas ndo viram nenhuma forma: ouvia-se apenas
uma voz. (DT, 4, 11-12)

E, no arder do fogo da paixao, a voz de Sor Juana Inés de La
Cruz, quase dois mil anos depois, em Oyme com los ojos,
responde a essa adverténcia no canto entre anima e animus, um
canto de amor e morte, vida e plenitude, e sustenta a agao do
fogo como experiéncia angustiante e aniquiladora, ainda que
vital para a alma que ama:
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Sem duvida é meu amor
Aquele que meu peito acende
Estes sinais que, em mim,
Parecem de vivente.

E como uma madeira
Que o fogo ardente incendeia
Parece-nos que brilha,
Assim como padece.

E quando o vegetal
Humor nele perece
Parece-nos que vive
Mas ele apenas morre.
Assim como eu, nas ansias
mortais que a alma sente,
Animo-me com as proprias
Angustias da morte.
(Apud Paz, 1992, p. 377)

O reconhecimento do amor, enquanto desejo, inclui o re-
conhecimento de uma experiéncia psiquica, enquanto totalida-
de, e aponta o confronto simultaneo de opostos. O componente
erotico, inscrito no poema, é a proposta de sua linguagem en-
quanto principio arquetipico para o conhecimento de si mesmo.
A integracao de si mesmo e do outro implica uma relagao entre
amor e conhecimento, que sao constelados com uma gama sim-
bolica de forgas criativas na busca da plenitude. O processo de
elaboragao simbdlica, pautado na medida do amor que € desejo
e alteridade, impde essa atuagao de opostos. O amor e a morte
sao forcas que estao sendo apreendidas simbolicamente. Para o
nosso entendimento, a manifestacao do Self, enquanto arquéti-
po da totalidade, prescinde do conhecimento e do amor. Para
amar e conhecer é preciso também se confrontar com a morte
ou, pelo menos, com a compreensao simbdlica da morte.

A uniao, projetada como equalizagao, implica a experién-
cia extatica transcendida pelo amor enquanto instinto. A feno-
menologia do amor € a transformacgao vivida pelos sentidos e
pela consciéncia. A metafora da graca é a fenomenologia do
amor que significa desejar e ser desejado.
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E, mais que pontualmente advertidos sobre a for¢a do
desejar e do amar, pelo autor(a) do Cantico dos Canticos, ainda
desconhecido, acreditamos que

Quando a alma, tendo se tornado simples, unificada, realmente
semelhante a Deus, encontra a plenitude... adere e se mistura
apenas ao que ¢ verdadeiramente amavel e desejavel pela ati-
vidade viva do amor... (Gregoério de Nissa apud Clément, 2003,
p. 222)

Esta é razao da mistica e da santidade vivas como expressao do
amor nao como idéia, mas como substancia.

E instruidos sobre a experiéncia animica a partir dos pres-
supostos de Jung e, para além dessa instrugao, reverenciamos o
amor cantado de corpo e alma: o Cantico dos Canticos ¢ uma
metafora viva, tradutora de um sentido ultimo que transcende
a consciéncia — a melhor maneira de expressao da auséncia, da
procura e damanifestacdo do amor — “as entranhas me estreme-
cem, minha alma ao ouvi-lo se esvai” (Ct. 5, 4) — um grito do
coracao — a metafora das metaforas.
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Resumo: o presente artigo foi escrito no ambito da pesquisa para a dissertagao
de mestrado em Psicologia Social da UER], sobre aspectos psicossocioldgicos
da doutrina do Santo Daime. Nele procuraremos conceituar, primeiramente,
amiracao daimista (estado alterado de consciéncia que ocorre apos a ingestao
do cha — Daime) e o conceito de virtual proposto pelo fildsofo Pierre Lévy. A
partir disso, discutiremos semelhangas e diferengas que contribuem para a
compreensao do fendmeno da miragao e do conceito de virtual. Concluimos
que existem diferencas entre o virtual e a miracdo, embora ambos sejam ins-
trumentos valiosos para a construgao do pensamento humano e da realidade
social. Os dois conceitos tém, além disso, algo em comum: sdo temas ainda
pouco estudados pela psicologia social, apresentando aspectos fundamentais
na relacgao individuo-sociedade.

Palavras-chave: Santo Daime; religido; virtual; psicologia social.

Abstract: the present article was written based on a research for a master
degree’s essay in the Post Graduation Program of Social Psychology at Rio de
Janeiro State University (UER]) about psycho-sociological aspects of “Santo
Daime” doctrine. We will try to illustrate, firstly, the daimist “miragao”
(altered state of consciousness due to the ingestion of “Daime” tea) and also
the concept of virtual plane as defined by Pierre Lévy. We will then discuss
resemblances and differences which contribute for a better understanding of
the “mira¢ao” phenomenon and the concept of virtual plane. We conclude that
there are differences between the virtual plane and “miracao”, although both
are valuable tools for constructing human thought and social reality. Besides,
these concepts have something in common: the lack of Social Psychology
studies, and the fact that both show fundamental aspects in the relationship
between individual and society.

Key-words: Santo Daime; religion; virtual; social psychology.
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Introducao

O presente artigo surgiu a partir de nossa pesquisa e das
discussoes levantadas na disciplina “Psicologia e o Virtual”,
oferecida pelo Prof. Dr. Ricardo Vieiralves-Castro.

Gostariamos de pensar a questao do virtual e suas possi-
bilidades tal como esse conceito é abordado pelo pensador
Pierre Lévy, procurando estabelecer alguns paralelos entre sua
abordagem do tema e as experiéncias de estados alterados de
consciéncia vividos pelos adeptos da doutrina do Santo Daime.
Pretendemos com isso pensar se a miragao' (ou seja, o estado
visionario experimentado apos a ingestao do cha — Santo Dai-
me) corresponderia a um plano virtual tal como Lévy o descreve.

Sabemos que, quando aborda o virtual, esse autor esta se
referindo principalmente as novas tecnologias da informacao.
Sua maneira de descrever o virtual comeca “na filosofia escolas-
tica, é virtual o que existe em poténciaenaoemato” (Lévy, 1996,
p. 15). O virtual ¢, entdo, uma forga, uma poténcia que tende a
atualizar-se. Nao seria, porém, impensavel estabelecer a mira-
¢ao como plano virtual, uma vez que, para quem ja participou de
umaritual daimista, amiragao, tal como ovirtual, segundooautor:

[...] rigorosamente definido, tem somente uma pequena afini-
dade com o falso, o ilusério ou o imaginario. Trata-se, ao con-
trario, de um modo de ser fecundo e poderoso, que pde em jogo
processos de criagao, abre futuros, perfura pogos de sentido sob
a platitude da presenca fisica imediata. (Lévy, 1996, p. 13)

A miragao ndo pode ser abordada, portanto, como apenas
uma alucinagao, de certa forma coletiva, ou como algo destitu-
ido de sentido, mas como algo que gera sentido e atualizacao,
sendo de fundamental importancia na vida religiosa dos

1 Miragdo ¢ um termo usado pelos adeptos do Santo Daime. Para mais

informacdes, ver MacRae (1992).
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membros da doutrina. Também nao é nossa inten¢ao tracar uma
comparagao entre sistemas e redes computacionais e a mente
humana, nos moldes propostos pelas ciéncias cognitivas de base
behaviorista (que postula que o funcionamento da mente asse-
melha-se ao do computador).

Como veremos, o ritual com o cha conduz a um estado
alterado de consciéncia por meio do qual o adepto entra em
contato com imagens, pensamentos, sensagoes, enfim, toda uma
rede de informagdes que, uma vez acessadas, também afetam
sua vida cotidiana e geram toda uma série de praticas sociais e
mudancas no modo de ver e agir no mundo. Seria possivel pen-
sar a miracao como algo virtual que, por sua vez, gera uma
atualizagao, tal como descreve Lévy? Quais semelhancas e dife-
rengas poderiam existir entre a miragao e o virtual?

Embora tenhamos em mente que se trata de temas com-
plexos, dificeis de serem abordados somente em um artigo, gos-
tariamos de correr o risco, ao procurar tragar brevemente uma
resposta para as perguntas levantadas acima, procurando, nao
a solugao definitiva da questao, mas antes uma possibilidade,
um olhar aberto sobre temas aparentemente tao dispares: um
que remete essa novissima (e pouco estudada) maneira de tro-
car informacgdes em nosso mundo moderno e outra que envolve
praticas que vém de costumesindigenas antiqiiissimos (também
pouco estudados, especialmente pela psicologia) e hoje também
estdo presentes em nosso “caldo cultural” da pés-modernidade.

Assim sendo, primeiramente, iremos entender melhor o
que ¢ a miracao, conhecer seu uso individual/social, sua impor-
tancia na religido daimista, tanto nos rituais quanto nas demais
praticas sociais. A seguir, examinaremos melhor o virtual segun-
doLévy, emespecial as correspondénciasentre o virtuale o atual,
com suas multiplas possibilidades.

Por fim, gostariamos de abrir espaco para a discussao
sobre a possibilidade de a mira¢ao daimista ser entendida como
um “mundo virtual” ou por que ela nao se encaixaria nessa con-
cepgao levyniana do virtual.
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A miracao daimista

Gostariamos, neste ponto, de descrever sucintamente a
miragao daimista, uma vez que, mais tarde, tentaremos enten-
dé-la como acesso a uma “realidade virtual”, a uma “inteligén-
cia partilhada”. Posteriormente, ressaltaremos as possiveis
diferencas dessa experiéncia para a experiéncia de realidade vir-
tual tal como descrita por Lévy.

Segundo MacRae:

Atualmente é comum afirmar-se que o uso de substancias de
efeito psicoativo constitui pratica difundida por toda humani-
dade, desde seus primoérdios. Uma pratica que alguns estudio-
s0s associam a uma necessidade inata a0 homem de provocar
periddicas alteragdes em sua consciéncia. (1992, p. 116)

Primeiramente, a miragao é um estado alterado de cons-
ciéncia alcangado através da ingestao de um cha (chamado de
Daime ou ayahuasca) que vem sendo usado com propositos re-
ligiosos ha séculos pelos indios do Alto Amazonas (predominan-
temente Acre e Peru). No inicio do século XX, iniciou-se o uso do
chd em rituais de cunho marcadamente cristao, através de um
militar nordestino que, em missao de demarcagao das terras da
fronteira Brasil-Peru, experimentou o cha e teve uma série de
visoes com a Virgem da Conceicao, que lhe disse que ele fundaria
uma nova religido, baseada na ingestao do cha acompanhada do
canto de varios hinos, que lhe foram ditados por ela ao longo de
alguns anos. Surgia ai o Santo Daime. Segundo Bolsanello:

Em primeiro lugar, os daimistas créem no mundo dos espiritos.
Todas as “linhas” que trabalham no astral ao lado dos daimis-
tas em seus ritos estdo sob a geréncia da Virgem da Conceicao
e Sao Joao Batista, que, por sua vez, acatam as ordens de Jesus.

Cada grupo de entidades, ou seja, cada “linha”(caboclos, ori-
xas, orientais...) corresponde a degraus na evolugao espiritual.
Todos estao subordinados a Jesus Cristo, considerado o espiri-
to responsavel por nosso sistema solar e que coordena a missao
do Santo Daime. (1995, p. 136)
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Embora, com o passar dos anos, tenham surgido algumas
dissidéncias dentro da doutrina e novas igrejas tenham surgido,
ocunhoreligioso dousodochd manteve-se. Aingestao do Daime
¢, na maioria das vezes, um ritual coletivo, no qual os efeitos da
miragao sao acompanhados pelo canto dos hinos, oragoes, e, em
algumas ocasides, pelo bailado, danca ritual daimista.

Segundo o escritor e lider daimista Alverga:

A primeira coisa que o Daime exige é que vocé abandone qual-
quer pretensao de considera-lo uma beberagem alucindgena
que vai lhe ocasionar “baratos”. Quem for por esse caminho,
escorrega e cai. E o tombo as vezes é feio. (1986, p. 6)

O uso do Daime tem como objetivo fazer com que o adep-
to receba ensinamentos, examine suas falhas e se torne uma
pessoa compromissada com o amor, a verdade, a caridade, a
justica e a harmonia. Existe, ainda, um propdsito de purificacao
e cura do corpo e da alma, muito presente nos rituais através dos
hinos. Segundo os daimistas, esses ensinamentos, essas adver-
téncias e curas vém diretamente do mundo astral, sendo reve-
lados através das miragoes.

Vale ressaltar também que, embora a doutrina tenha uma
influéncia predominantemente crista, existem também varias
referéncias a entidades da umbanda (como orixas, caboclos, etc.)
e a outras doutrinas espiritualistas, como o kardecismo, assim
como uma forte influéncia das crengas oriundas das culturas
caboclas e xamanisticas presentes na Amazonia, tal como ja foi
demonstrado e discutido por varios autores, entre eles Frdes
(1986), Labate (2004) e MacRae (1992) .

Durante a miragao, muitos individuos tém a sensac¢ao de
estar em contato com divindades de diversas religides ou com
espiritos dos mortos. Podem também passar por uma profunda
tomada de consciéncia e avaliacao de sua conduta e de suas
“faltas”, tendo acesso a ensinamentos sobre si mesmos e o
mundo. Durante esse tipo de estado alterado de consciéncia:
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Podemos experimentar seqiiéncias de morte e renascimento
psicoldgicos e um largo espectro de fendmenos transpessoais,
tais como sensagoes de total unido com outras pessoas, com a
natureza, com o universo e com Deus. Podemos desvendar o
que parecem ser memorias de outras encarnagdes, encontrar
poderosas figuras arquetipicas, ter comunica¢ao com seres de-
sencarnados e visitar numerosas paisagens mitoldgicas. [...]
Esse tipo de experiéncias holotrdpicas? [...] sdo a chave para a
compreensao da vida ritual e espiritual da humanidade, desde
0 xamanismo e as cerimonias sagradas das tribos aborigenes
até as grandes religides do mundo. (Grof, 2000, p. 19)

Os rituais daimistas sao elaborados para facilitar essa in-
trospeccao, e o conteudo dos hinos muitas vezes sugere os “te-
mas” das miragoes: falam da importancia de se estar purificado,
ter “firmeza”, alcangar a cura para os males fisicos, mentais e
espirituais, louvam diversas entidades domundo espiritual, etc.,
tal como demonstra MacRae:

Para os daimistas, o mundo dos espiritos é cheio de conflitos
que extravasam para o plano fisico, onde os espiritos precisam
se materializar para estabelecer aliangas. H4 assim uma cons-
tante interacdo entre o mundo espiritual e o fisico. Estes dois
mundos, apesar de serem duas “dimensdes” diferentes, seriam
indivisiveis no cosmos e mutuamente dependentes.

Os trabalhos no astral sao concebidos como guerras ou batalhas
contra a fraqueza, a impureza, a duvida ou a doenca. Os adeptos
530 os soldados ou os midam que, ao lado de Jura (Deus), formam
o Império Juramidam, que d4 forga aos obedientes, humildes e
limpos de coracdo. Assim, Juramidam significa tanto Deus como
deus e seus soldados, indicando uma nog¢ao ao mesmo tempo
individualizada e coletiva da divindade. (MacRae, 1992, p. 70)

2 O psiquiatra Stanislav Grof (2000) chama esse tipo de estado alterado de

consciéncia (que pode ser alcangado de diversas maneiras, tais como in-
gestao de psicoativos, dangas, cantos e meditagao) de “experiéncia holotré-
pica”, palavra cunhada por ele, que vem do grego holos= totalidade/
inteireza e trepein=indo em direcdo a algo. Significa portanto “orientado
para a totalidade/inteireza”.
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Ressaltemos aqui que, embora a miragao seja um estado
alterado de consciéncia que é experimentado de forma diferente
deindividuo paraindividuo, sempre hd um profundo sentimen-
to de coletividade e mesmo de irmandade que permeia todo o
ritual daimista. Tal sentimento transparece principalmente nos
hinos da doutrina, que enfatizam a importancia da uniao entre
a irmandade, a harmonia, verdade e amor, que devem estar
presentes entre todos.

Portanto, o uso da ayahuasca difere muito, por exemplo,
do uso recreativo e por vezes abusivo de outros psicoativos ou
expansores de consciéncia, tais como o LSD e a maconha em
nossa sociedade. Existem o que MacRae chama de “san¢oes
socais” que visam regular o uso do Daime e direcionar as mira-
¢Oes de acordo com as propostas religiosas da doutrina: os adep-
tos daimistas, sdo conhecidos como fardados, pois durante os
rituais usam roupas que se assemelham a fardas militares. Ha
também uma divisdo por sexo: homens ficam separados de
mulheres e casados ficam separados de solteiros. H4 toda uma
preocupagao com a postura do corpo durante os rituais, so para
exemplificar algumas das sangoes.

Naverdade, percebemos que essas sangdes sociaisnao tém
um cunho estritamente proibitivo, mas visam também, aliadas
ao canto dos hinos, criar uma “segurang¢a”, uma espécie de tri-
lha a ser seguida para que aquele que tome o chd nao se “perca”
no mundo espiritual. Ha sem dtivida um proposito, um direcio-
namento na mira¢ao daimista, e nao apenas um “barato”, uma
“onda” momentanea. MacRae explica:

O sistema se apdia também sobre a ideologia do parentesco,
repetindo-se freqiientemente os termos referentes a pai, mae,
filho. O conjunto de adeptos é visto como uma irmandade, eum
parentesco simbolico é estendido aos elementos da natureza e
a seres espirituais da floresta e das dguas, assim como ao sol, a
lua e as estrelas. (1992, p. 68)
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Neste ponto, convém voltarmos a questao da miragao em
si: é possivel imagina-la como o acesso a um mundo incorpoéreo,
fora da realidade concreta, mas de forma alguma irreal ou ilu-
sorio. O momento da miracao (que pode ser considerada uma
experiéncia holotropica, tal como descrita por Grof) costuma
ocorrer algum tempo apds a ingestao do cha, e se intensifica
quando os individuos mantém os olhos fechados. Tal como
explica Grof :

Os estados holotrépicos caracterizam-se por dramaticas mu-
dangas de percepg¢ao em todas as dreas sensoriais. Quando fe-
chamos os olhos, nosso campo de visdo pode ser inundado por
imagens provenientes de nossa histdria pessoal e do incons-
ciente pessoal e coletivo. Podemos ter visdes e experiéncias
retratando varios aspectos dos reinos animal e botanico, da na-
tureza em geral ou do cosmo. Nossas experiéncias podem nos
levar aos dominios de seres arquetipicos e a regides mitoldgi-
cas. Quando abrimos os olhos, nossa percepcao do ambiente
pode sofrer uma transformagcao iluséria através de projecoes
vivas desse material inconsciente. Isso pode ser acompanhado
por uma grande variedade de experiéncias envolvendo outros
sentidos — sons variados, sensagdes fisicas, cheiros e sabores.
(2000, p. 18)

A miragao possibilita também um contato profundo com
0 proprio psiquismo, o que pode trazer mudangas na conduta
e no modo de entender o mundo do individuo. Muitos indivi-
duos, apos experimentarem as miragdes, passam a avaliar suas
vidas por um outro angulo, mais espiritualizado, procurando
um sentido mais ético para seus modos de agir, ou ainda podem
tomar consciéncia de atos que podem causar danos a si ou a seus
semelhantes, procurando entao agir com mais correcao.
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O virtual de Lévy

Ao iniciarmos nossa exposi¢ao sobre o virtual, é preciso
deixar claro que nao h4, nomeio cientifico e filoséfico, uma tinica
ebem acabada teoria sobre esse tema. H4, sim, um interesse cres-
cente por ele, vencendo a corrente de pensamento que via o vir-
tual apenas como uma ferramenta tecnoldgica sem maiores
implica¢des, mais ou menos como um apéndice de questdes mais
importantes como a globalizac¢do, e nao como algo que por si
mesmo vem gerando profundas mudancas no nosso modo de
ver e estar no mundo.

Além de Lévy (1996, 1999), que aborda o virtual de uma
maneira que pode ser considerada “otimista”, “positiva” (algo
que discutiremos mais tarde), outros pensadores vém cada vez
maisabordandoovirtualem suasdiscussoes sobre omundoatual.
Podemos destacar o fildsofo Jean Baudrillard, que apresenta uma
visao radicalmente oposta, encarando o virtual de uma maneira
“tragica” e ndo menos interessante, vendo-o como um simulacro,
algo que nao gera algo novo, mas infinitas repeticoes:

Do meu ponto de vista [...], fazer acontecer um mundo real ja é
produzi-lo, e o real jamais foi outra coisa sendo uma forma de
simulagao. [...] Neste sentido, o virtual coincide com a nog¢ao de
hiper-realidade. A realidade virtual, a que seria perfeitamente
homogeneizada, colocada em ntimeros, “operacionalizada”,
substitui a outra porque ela é perfeita, controlavel e nao contra-
ditéria. Por conseguinte, como ela é mais “acabada”, ela é mais
real do que o que construimos como simulacro. (2002, pp. 41-42)

Nao é possivel ignorar seu pensamento cortante, porém,
suas concepgoes sobre o virtual fogem aos objetivos deste traba-
lho, portanto, nao iremos utiliza-lo aqui.

O tema do virtual remonta aos primdrdios da filosofia,
iniciando-se com Parménides e Heraclito, passando depois a
ser pensado por Aristoteles. O virtual voltou a discussao du-
rante a escolastica medieval e foi tema das reflexdes de alguns
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filésofos medievais, como Avicena, Sto. Anselmo e Aberlardo.
Tal como foi citado na introduc¢ao deste trabalho:

Apalavra virtual vem do latim medieval virtualis, derivado por
sua vez de virtus, forga, poténcia. Na filosofia escolastica, é vir-
tual o que existe em poténcia e ndo em ato. O virtual tende a
atualizar-se, sem ter passado no entanto a concretizagao efetiva
ou formal. A drvore esta virtualmente presente na semente. Em
termos rigorosamente filoséficos, o virtual ndo se opde ao real,
mas ao atual: virtualidade e atualidade sao apenas duas manei-
ras de ser diferentes. (Lévy, 1996, p. 15)

Assim, para Lévy, existe o virtual, que tende a atualizar-
se, e se assemelha ao possivel, ja que ambos sao nao-manifestos,
latentes, anunciando um futuro, mais do que marcando uma
presenca concreta. Opdem-se, portanto, ao real e ao atual, que
estdo claramente presentes. O virtual traz o conflito em sua es-
séncia, ja que é pleno de potencialidades, forcas e tendéncias que
sO sao resolvidas quando passam pela atualizagao, porém

[...] a atualizagao é um acontecimento, no sentido forte da pala-
vra. Efetua-se um ato que nao estava pré-definido em parte al-
guma e que modifica por sua vez a configura¢do dinamica na
qual ele adquire significagao. (Ibid., p. 137)

Ja o possivel (ou os possiveis), que correspondem a uma
ordem, as formas e estruturas, estao predefinidos e sao selecio-
nados através da realiza¢ao, que corresponde a substancia que
subsiste, a causalidade material.

O autor descreve a interagao entre essas quatro instancias
gerando passagens entre o latente e o manifesto, a substancia e
0 acontecimento:

Talvez caiba considerar o dualismo da substancia e do aconte-
cimento como o yin e o yang na filosofia chinesa cldssica: have-
ria passagem, transformacao perpétua de um no outro. Cada
um deles exprime uma face ndo eliminavel e complementar dos
fendmenos, como a onda e a particula na fisica quantica.
(Ibid., p. 144)
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No entanto, embora os quatro se constituam como instan-
cias interativas e até certo ponto inseparaveis, Lévy aponta que
é através do virtual que nos tornamos humanos, ja que faz parte
da virtualizacdo a passagem a problematica, a interpretacao, a
criatividade.

Podemos entao discutir outras caracteristicas fundamen-
tais do virtual, a desterritorializa¢do e a mudanca no ritmo tem-
poral (que, € claro, ficou mais rapido) ao trocarmos informagdes
através do ciberespaco, gerando uma nao-presenca: segundo
Michel Serres, citado em Lévy, o virtual € uma “nao-presenga”.

A imaginacado, a memdria, o conhecimento, a religido sdo veto-
res de virtualiza¢do que nos fizeram abandonar a presenca
muito antes da informatizacao e das redes digitais. (Lévy, 1996,
p. 20 — grifo meu)

O computador é apenas um suporte técnico para o virtual.

Para Lévy, a emergéncia das linguagens humanas virtua-
lizam o tempo real e abrem margem para outros espagos e ve-
locidades, produzindo um descolamento do aqui-e-agora que
permite o jogo, a imaginacao, a lembranga. A virtualizacao nao
corresponde somente ao que acontece no ciberespago, mas o
nosso corpo também o é, uma vez que existem varias alteragdes
corporais possiveis, tais como receber “sangue desterritoriali-
zado”, ver o interior dos drgaos com a ultrassonografia, expan-
dir a forca e resisténcia corporea através de exercicios fisicos ou
alterar a percepgao por meio de drogas.

E preciso ressaltar que a virtualizagao, e, além dela, o ci-
berespago, sao campos propicios para a emergéncia da inteli-
géncia coletiva (embora ndo necessariamente levem a ela).
Podemos utilizar essas instancias tanto para trocar informagoes
com o outro lado do mundo como também como forma de
alienagao e controle, tudo isso através do ciberespago.

A “realidade virtual” pode, inclusive, associar-se a arte e
criar mundos virtuais (com cores, formas) por onde se pode
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experimentar de modo muito “real” a intera¢ao sensdrio-moto-
ra com modelos digitais, tal como descrito pelo autor.> Ou como
Lévy comenta neste trecho:

A “realidade virtual”, no sentido mais forte do termo, especi-
fica um tipo particular de simulagao interativa, na qual o explo-
rador tem a sensagao fisica de estar imerso na situa¢ao definida
por um banco de dados. [...] Na verdade, o explorador de uma
realidade virtual ndo pode esquecer que o universo sensorial
no qual estd imerso é apenas virtual, ja que as imagens e os sons
nao terdo, por muito tempo ainda a definicado que possuem no
cinema [...] Nao podemos confundir a realidade virtual com a
realidade cotidiana, da mesma forma como nao podemos con-
fundir um filme ou um jogo com a “verdadeira realidade”.
(Lévy, 1999, pp. 70-71)

Miragao e virtual: correlagoes e diferencas

Nesta etapa do trabalho, gostariamos de discutir, primei-
ramente, as semelhancas entre o conceito de virtual e o de mira-
¢do, para depois delinear algumas diferencas.

Lévy afirma que “nos, seres humanos, jamais pensamos
sozinhos ou sem ferramentas” (1996, p. 95). Essas ferramentas
podem ser livros e computadores, nos quais o virtual se atuali-
za.Porém, também poderiamos considerar o chd do Daime como
um acesso ao virtual, e a miragdo como um mundo virtual, cheia
de atualiza¢bes em si mesma e gerando atualiza¢des nas prati-
cas sociais dos daimistas.

Através da miragao, os individuos tém acesso a um mun-
do que, embora seja desterritorializado, nao é considerado
menos real que o mundo concreto. Pelo contrario, os daimistas
consideram as miragdes como informagdes do mundo da

3 Para entender melhor este ponto, vale ler “Osmose de Char Davies” em

Lévy (1996, pp. 39-40).
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“Verdade” (com “V” maitsculo), para que possam se conduzir
com correcao neste mundo, que é feito de ilusao. Podemos falar
dela como um objeto 1évyniano:

Reconhece-se o objeto através de seu poder de catalise das re-
lagdes sociais e de inducao da inteligéncia coletiva. A inteligén-
cia técnica e a cooperagao no que diz respeito as ferramentas; a
inventividade coletiva dos mitos, lendas e do folclore no que
diz respeito a circulagao das narrativas. (Lévy, 1996, p. 125)

E importante ressaltar que tanto Serres quanto Lévy con-
sideram que o virtual é muito mais antigo que os computadores,
sendo que Lévy acredita que é o virtual que nos faz humanos,
uma vez que tudo que fazemos passa primeiro pelo virtual para
depois se atualizar, e essa atualizagao nunca € exatamente igual
ao virtual.

A miracao possibilita acesso a contetdos da psique do in-
dividuo, nao so de seu consciente e inconsciente pessoal, mas,
muitas vezes, também a aspectos que podem ser considerados
pertencentes a “inteligéncia coletiva” descrita por Lévy, quais
sejam: a “comunicagdo”, a ligacdo com entidades que fazem
parte dos mitos cristaos, indigenas e afro-brasileiros, o que os
torna muito presentes na vida dessas pessoas e gera propositos
de estruturacao social. Existe uma relacao entre as miragoes e as
regras sociais seguidas pelos daimistas. Mais uma vez, citando
Lévy: “o pensamento é profundamente histdrico, datado e si-
tuado, ndao apenas em seu proposito, mas também em seus pro-
cedimentos e modos de acao” (1996, p. 125).

Porém, é preciso ressaltar que pensar a mira¢gao como o
virtual é uma tentativa nova, pois os contetidos presentes nesse
tipo de experiéncia psiquica sao mais comumente descritos
como fazendo parte dos conceitos de inconsciente coletivo e
temas arquetipicos tais como descritos por Jung (1965) e Grof
(2000). Este tiltimo aborda com seriedade varias das percepgoes
de sujeitos que vivem experiéncias de uniao psiquica (ou seja,
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que sentem que suas mentes tornam-se uma s6 em certos mo-
mentos) e descrevem fendmenos telepaticos e visdes coletivas, tais
como sao muitas vezes relatadas por quem experimenta o Daime.

Embora possam ser feitas varias correlagdes entre esses
conceitos e alguns aspectos da inteligéncia coletiva e o virtual de
Lévy, queremos deixar claro que uma coisa nao é exatamente
igual a outra, sendo necessario um estudo muito mais aprofun-
dado sobre tais temas e seus pontos em comum, o que ultrapas-
saria em muito o propdsito deste artigo.

Podemos, a partir deste ponto, ressaltar algumas das di-
ferencas entre a miracao e o virtual, a comecar por um ponto que
nos parece fundamental: a diferenca de propdsitos entre essas
experiéncias.

O virtual é uma ferramenta cada vez mais utilizada em
nossa época, especialmente ap0ds o surgimento da Internet e de
todos os suportes tecnologicos que deram origem a cibercultura
e criam mundos virtuais desterritorializados e com tempo rela-
tivo. No virtual, pode-se tomar qualquer dire¢ao que se queira,
ja que ele pode ser usado tanto em pesquisas cientificas que
procuram a cura de varias doengas como em construgao de ar-
mas, divulgacao de pensamentos neonazistas ou de material
pornografico. O virtual ndo possui uma ideologia, mas é um gi-
gantesco armazenador e transmissor de informacdes, sejam elas
boas oumas, pogos de sabedoria ou desertos deignorancia. Pode
tanto aproximar pessoas que vivem em continentes diferentes
quanto alimentar a solidao e o individualismo de outros milha-
res delas.

Quando viajamos pela web, nao procuramos, de maneira
geral, a resposta para nossos conflitos existenciais ou a orienta-
¢ao de algo ou alguém superior a nds. Procuramos as informa-
¢Oes que nos interessam e, muitas vezes, nos sentimos perdidos
porque a quantidade delas é muito grande e nao conseguimos
distinguir com clareza qual é importante e qual nao é.

Também ndo existe 0 menor “compromisso” no virtual
levyniano (e muito menos no virtual de Baudrillard) com uma
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verdade humana ou transcendente. Pelo contrario, o virtual é
visto muitas vezes como criador de simulacros, de cdpias, onde
tudo pode ser tentado sem o compromisso de dar certo ou de ser
correto. Quem entraem contato comrealidades virtuais sabe que
esta dentro de uma simulagao, ou seja, a relagao dessa pessoa se
da do mundo “real” (no sentido de concreto) para um mundo
“irreal”, simulado, ndo-verdadeiro. Os daimistas, pelo contra-
rio, saem do mundo concreto, que acreditam ser feito de “ilu-
sao”, paraomundo da “Verdade”, que, embora sejaimpalpavel,
mostra as coisas “tais como elas sao”. Porém, tais revela¢des
sempre envolvem provagoes e sacrificio para as pessoas que as
buscam, tal como assinala Grof:

Existe uma outra razao importante para ser tao dificil livrar-nos
da ilusao de sermos individuos separados vivendo num mun-
do material: os caminhos para a reunido com a fonte divina sao
repletos de sofrimentos, riscos e desafios. O drama divino nao
éum sistema totalmente fechado. [...] Contudo, os caminhos que
levam da autodecep¢do a iluminagao e reunido com a fonte
apresentam sérios problemas e a maior parte das possiveis sai-
das sdo cuidadosamente cobertas. Isso é absolutamente neces-
sario paraamanutencao daestabilidade e doequilibriono plano
cosmico. Essas vicissitudes e ciladas do caminho espiritual re-
presentam uma parte importante do “tabu de saber quem so-
mos”. (2000, p. 273)

Além disso, nao modificamos nosso estado ordinario de
consciéncia quando acessamos o virtual, em outras palavras, nao
h& um espago ou um ritual definido para que utilizemos essa
ferramenta da forma supracitada. No “espago” virtual existem
intmeros possiveis, e sao bem poucas, por enquanto, as sangoes
sociais e legais que proibem a divulgagao desta ou daquela in-
formacgao. Lévy comenta, mais uma vez demonstrando sua vi-
sao positiva sobre as redes digitais:

Computadores e redes de computadores surgem, entdo, como
a infra-estrutura fisica do novo universo informacional da
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virtualidade. Quanto mais se disseminam, quanto maior a po-
téncia de calculo, capacidade de memoria e de transmissao, mais
os mundos virtuais irdo multiplicar-se em quantidade e desen-
volver-se em variedade. (1999, p. 75)

Conclusao

Este artigo teve como objetivo a tentativa de estabelecer
uma correspondéncia entre o conceito de virtual de Pierre Lévy
e amiragao, estado alterado de consciéncia experimentado apds
a ingestao do cha Santo Daime, que foi chamado aqui de estado
holotrdpico, conceito definido pelo psiquiatra Grof (2000).

Embora tenha sido possivel encontrar alguns pontos em
comum entre o virtual e a miragao, concluimos que existem
diferencas fundamentais entre uma coisa e outra. Embora tanto
o virtual quanto a miracao paregam partir do mesmo ponto
(o pensamento), existem pontos de cruzamento desses concei-
tos e passagens totalmente diferentes.

Podemos concordar que o virtual, como afirma Lévy, ¢ uma
das caracteristicas mais marcantes do humano, pois o que parece
ser muito moderno ja era pensado e problematizado pelos fil6so-
fos pré-socraticos. Hoje os suportes tecnoldgicos do virtual (com-
putadores, redes digitais, realidades virtuais) fazem parte do
cotidiano de milhoes de pessoas espalhadas pelo mundo. O uso
desses recursos tecnoldgicos nao necessita de fé para acontecer, e
muito menos acarreta uma mudanga de comportamento ou de
crengas e visao de mundo por parte de quem os utiliza.

O virtual é uma ferramenta, e, tal como ja foi dito, encerra
inimeras possibilidades, boas e mas, pacificas e construtivas ou
violentas e destrutivas, que irdo ou nao ser atualizadas e fazer
parte da realidade.

A miracao, por seu turno, pertence a toda uma pratica so-
cial, também antiqiiissima, sendo um dos muitos recursos engen-
drados pelo homem para alcangar estados alterados de
consciéncia com fins espirituais ao longo da historia. Em nossa
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sociedade pds-moderna, poucos sao os interessados em usar tais
recursos, que acarretam muitas vezes mudangas radicais na con-
cepgao de si e do mundo. Ela ndao € uma ilusao, assim como o
virtual também nao o é, mas pertence a uma realidade diferente,
que depende muito da fé. Tal realidade é radicalmente diferente
da realidade concreta e requer uma mudanga em nossa visao de
mundo cientificista e moderna para ser compreendida.

Os dois conceitos tém, porém, algo em comum: sdo assun-
tos muito interessantes e ainda pouco estudados pela psicolo-
gia. Esperamos que, no futuro, tanto a questao do virtual quanto
a questao das experiéncias espirituais sejam estudadas de for-
ma ampla e isenta de preconceito pelas ciéncias.

No momento em que tantas pesquisas e descobertas acer-
ca do funcionamento do cérebro e da cognicao estao sendo
realizadas, muito pode ser aprendido através de pesquisas sobre
estados nao-ordinarios de consciéncia. Profundos insights foram
alcancados, por exemplo, nas pesquisas sobre cognicao feitas por
Varela et alii (2003) aliadas as praticas da tradigao budista.

Aidéia defendidaaquié que, aoinvés de ficarmosna velha
postura de encarar as experiéncias espirituais como psicoses
tempordrias, delirios coletivos ou neuroses partilhadas, passe-
mos a investigar de forma mais aberta tais estados, seguindo
uma posturando-crédula, mas também nao preconceituosa. Tal-
vez possamos encontrar neles respostas para muitos questiona-
mentos da ciéncia em particular e da humanidade em geral.
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Resumo: o presente texto tem como objetivo analisar o desenvolvimento da
hermenéutica e sua relagao com a filosofia. Através da andlise do pensamento
de grandes expoentes como Schleiermacher, Dilthey, Heidegger e Gadamer
na area hermenéutica, conseguimos entender a grande contribuigao de Paul
Ricoeur, que tenta ultrapassar as analises de seus antecessores, oferecendo
assim um grande instrumental para o campo das ciéncias humanas.

Palavras-chave: hermenéutica; compreensao; interpretacao.

Abstract: the aim of the present text is to analyze the devolepment of
Hermeneutics and its relationship with Philosophy. Analyzing the thought
of remarkable representatives such as Schleiermacher, Dilthey, Heidegger
and Gadamer on Hermeneutics, we can understand Paul Ricoeur’s huge
contribution. He tries to go beyond the analysis of his predecessors, offering
great tools to the human sciences field.

Key-words: hermeneutic; comprehension; interpretation.
Introducao

Quando Paul Ricoeur trata da questao hermenéutica, tenta
explorar os caminhos abertos a filosofia contemporanea naquilo
que se poderia denominar um enxerto do problema hermenéutico
no método fenomenoldgico. A fenomenologia ganharia, segundo
Ricoeur, uma renovagao através da hermenéutica.

Com isso, Ricoeur nao quer dizer que a fenomenologia
precede a hermenéutica, muito pelo contrario, a hermenéutica
surgiu muito antes da fenomenologia de Husserl; por isso ele
fala de um enxerto, e, para ser mais fiel ao seu pressuposto,
Ricoeur chega a falar num enxerto tardio.
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Vale a pena recordar que o problema hermenéutico foi
levantado, pela primeira vez, dentro dos limites da exegese, isto
¢, dentro da estrutura de uma disciplina que propde compreen-
der um texto — compreendé-lo a partir de sua intencao inicial e
com base no que procura dizer ou naquilo que chamariamos de
mensagem original. Se a exegese trouxe a lume o problema
hermenéutico, é porque toda a leitura de um texto tem, por mais
ligada que ela esteja ao quid, “aquilo em vista de que” ele foi
escrito. Sempre € feita dentro de uma comunidade, de uma tra-
di¢cdo ou de uma corrente de pensamento vivo que subsistiu ao
tempo e que desenvolveu seus pressupostos e exigéncias. As-
sim, a leitura dos mitos gregos, na tradicao estodica, baseada
numa fisica e numa ética filosdficas, implica uma hermenéutica
bastante diferente da interpretacao rabinica da Torah, seja a
partir de um midraxe halaci ou hagadd.' Por sua vez, a interpreta-
¢ao vétero-testamentaria pelo grupo apostolico, a luz do evento
Cristo, permite uma leitura completamente diferente (dos acon-
tecimentos, institui¢des e personagens da Biblia) em relacao a
interpretacao rabinica.

Neste momento, podemos indagar: De que modos esses
debates exegéticos dizem respeito a filosofia? Como a exegese
implica uma teoria de significados e significagdes? Se um texto
pode adquirir diversos sentidos, por exemplo, um sentido espi-
ritual e um sentido histérico, devemos apelar para uma nogao
de significagoes que seja muito complexa e muito mais ampla do
que o chamado sistema de signos univocos que a légica da ar-
gumentagao requer?

Além disso, o trabalho de interpretar ja pressupoe a ten-
tativa de superacao da distancia temporal e cultural entre o autor
e o leitor, visando com isso harmonizar o leitor com um texto

Midraxe, em hebraico, significa interpretar ou aprofundar. Existem dois
tipos de midraxe: o halacd e o hagadd. O midraxe halacd explica e comenta,
atualizando as leis judaicas. O midraxe hagadd amplia histérias biblicas
enfeitando-as com dados verdadeiros, legendarios ou fantasticos.
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que num primeiro momento mostrou-se completamente estra-
nho a sua compreensao.

Conseqiientemente, a hermenéutica nao pode permane-
cer uma técnica para especialistas — a techne hermeneutike —, da-
queles que interpretam ordculos e coisas fantasticas; pelo
contrario, a hermenéutica envolve o problema geral da compre-
ensdo. E, além disso, nao foi formulada nenhuma interpretagao
valida que nao recorra aos modos de compreensao existentes
em determinada época: mito, alegoria, metafora, analogia, saga,
novela, hino, etc., hodiernamente reconhecidos no campo espe-
cifico do texto como géneros literarios.

Essa ligagao entre interpretacao e compreensao (a primei-
ra tomada no sentido da exegese textual e a segunda, no sentido
lato de interpretagao de sinais) manifesta-se num dos sentidos
tradicionais da palavra “hermenéutica” — aquele que foi dado
em Peri hermeneias, de Aristoteles. E, na verdade, fantastico que,
em Aristételes, ermeneia nao se limite a alegoria, mas diga res-
peito a todo discurso significativo. De fato, todo discurso signi-
ficativo é ermeneia porque uma afirmagao discursiva € a
percepcao do real através de expressoes significativas e nao
uma impressao das chamadas impressoes provenientes das
proprias coisas.

Essa é a primeira e a mais origindria relagao entre o con-
ceito de interpretacao e o de compreensao; ela permite a comu-
nicagdo dos problemas técnicos da exegese textual aos
problemas mais gerais da significagao e da linguagem.

Mas a exegese nao deveria suscitar uma hermenéutica
geral sendo através de um segundo desenvolvimento: o da filo-
sofia classica e das ciéncias histéricas, no final do século XVIII
e inicio do século XIX. E com Schleiermacher e Dilthey que o
problema hermenéutico torna-se um problema filoséfico. E para
fazer justi¢a ao pai da hermenéutica moderna, bem como a
todos os outros grandes vultos que transitaram por esse carre-
adouro, vamos fazer um rapido histérico de suas contribui¢des
para a histdria do pensamento ocidental.
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De Schleiermacher a Paul Ricoeur

Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher, te6logo, filologo e
fildsofo alemao, nasceu em Breslau no dia 21 de novembro de
1768, e morreu em Berlim em 12 de fevereiro de 1834. Criado
num ambiente protestante, numa comunidade de moravios,
descendia de uma familia de pastores protestantes (cf. Gonza-
les, 1984, pp. 153-176).

Apartir de 1794, ja ordenado pastor, entra em contato com
um grupo de romanticos, evidenciados nas figuras de F.
Schlegel e E. Herz. Em 1799, publica sua primeira grande obra,
Uber die Religion (Sobre a Religido), e no ano seguinte, publica a
obra Monodlogos, ambas dedicadas a problematica dareligidao. Em
1805, Schleiermacher ingressa no magistério, assumindo o car-
go de professor extraordindrio de teologia em Halle. Publica
entdo uma série de textos menores sobre teologia e religiao, até
que, em 1807, apos receber um convite de Humboldt, volta para
Berlim e trabalha efetivamente na fundacao da Universidade de
Berlim, em 1809, na qual ingressou como professor titular da
cadeira de Teologiaem 1810. Ele lecionou por vinte e quatro anos
na Universidade de Berlim, concorrendo com Fichte (1810-1814)
e Hegel (1818-1831).

A producao académica de Schleiermacher foi extrema-
mente significativa em seu periodo de docéncia, no entanto, as
obras de filosofia e hermenéutica ficaram registradas somente
em manuscritos. Apos sua morte, alguns amigos resolveram
publica-las. Vale a pena elencarmos algumas dessas obras:
Projeto de um sistema da doutrina ética (Entwurf einer System der
Sittenlehre); Hermenéutica e critica (Hermeneutik und Kritik, 1838);
Dialética (Dialektik); Histériada Filosofia (Geschichte der Philosophie,
1839) e Compeéndio de ética filosofica (Grundriss der philosophischen
Ethik, 1841).

Somente em 1864 completou-se a publicacao das Obras
Completas (Samtliche Werke), em 33 volumes, assim dispostos:
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1. Zur Theologie, vol. 1-13; 2. Predigten, vol. 14-23; 3. Zur Philosophie
und vermischte Schriften, vol. 24-33.

No que tange a interpretagao de textos literarios, desen-
volveram-se, a partir da Antiguidade classica e, especificamen-
te em Aristoteles, as chamadas regras hermenéuticas. Comoja vira
Aristételes, a primeira exigéncia é a andlise formal da estrutura e
também do estilo de uma obraliteraria. O ato deinterpretar deve
levar em consideragao a composicao da obra, deve-se entender
o detalhe a partir do todo e o todo a partir do detalhe, criando assim
aquilo que podemos denominar “circulo hermenéutico”. A partir
do momento em que se passou a interpretar textos em outras
linguas ou em linguas antigas, manifesta-se a necessidade ou
mesmo uma exigéncia de se interpretar segundo as regras da
gramdtica. J& os alexandrinos complementaram a exigéncia do
conhecimento gramatical da lingua com o conhecimento do uso
lingiiistico peculiar do autor, isso visando a resolugao de proble-
mas de autoria, quando ha desconfianca da autenticidade de
autoria de uma determinada obra.

A hermenéutica da Idade Média segue uma orientagao
eclesiastica, “que procura extrair um quadruplo sentido (sensus)
dos textos: o sentido literal; o sentido alegdrico ou espiritual;
o sentido moral; e o sentido anagdgico ou escatoldgico”
(Volkmann, 1992, p.10). Com o passar do tempo, o sentido
quadruplo é deixado de lado e o sentido literal (sensus litteralis)
passa a ser o unico considerado legitimo. Isso ocorreu principal-
mente nos meios protestantes, onde o principio de Sola Scriptu-
ra,” ou seja, somente a Escritura pode interpretar-se a si mesma,
pois “ipse per sese certissima, facillima, apertissima, sui ipsius inter-
pres” (por si mesma muito certa, facil, aberta; ela é o seu préprio
intérprete).

No periodo do Iluminismo, a questao do uso lingiiistico in-
dividual do autor é desenvolvida no sentido de se perguntar pelo
uso lingiiistico peculiar a época do texto. A filologia ganha uma

2 Sola Scriptura é um dos “slogans da Reforma Protestante do século XV1”.
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importancia extremamente significativa, e a sua evolu¢ao mos-
tra que a hermenéutica como arte de compreensao cientifica de
forma alguma esta definida suficientemente pelas regras her-
menéuticas tradicionais. O grande problema da filologia é
que ela acaba se imiscuindo com a ciéncia histérica, onde os tex-
tos sao vistos apenas como “documentos” ou “fontes” que ser-
vem para a reconstru¢ao de uma época passada. Perde-se com
isso anogao de que toda interpretagao deve acontecer em fungao
da compreensio. E é justamente aqui que o nosso autor em foco
nos ajuda de maneira significativa, no que tange ao processo de
compreender.

Schleiermacher percebeu que uma compreensio genuina
nao pode ser obtida pela simples observacao das regras grama-
ticais. O que estd em jogo para ele € o ato de compreender, de
afastar-se do “mal-entendido” (Gadamer, 1997, p. 289).

[...] em Schleiermacher a interpretagdo e a compreensao se in-
terpretam tao intimamente como a palavra exterior e interior,
e todos os problemas da interpretagao sao, na realidade proble-
mas da compreensao. (Gadamer, 1997, p. 288)

Schleiermacher estabelece os seus proprios paradigmas,
quando desenvolve, em lugar de uma “agregacao de observa-
¢Oes” (regras gramaticais), uma verdadeira doutrina da arte de
compreender. Eisso significa algo fundamentalmente novo para
aquele momento.

A interpretagdo gramatical, enquadrada dentro das regras
gramaticais tradicionais, nao da conta delevar ointérpreteauma
compreensido genuina, tornando-se necessario o acréscimo, ao
processo, de uma interpretagio psicolégica (cf. Ricoeur, 1989,
p. 87). Schleiermacher estd a dizer que a composigao e a unidade
de uma obra nao podem ser apreendidas exclusivamente pelas
categorias de uma analise formal logica e estilistica. Antes a obra
precisa ser compreendida como um momento vital de determi-
nada pessoa.
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O que deve ser compreendido ndo € a literalidade das palavras
e seu sentido objetivo, mas também a individualidade de quem
falae, conseqiientemente, do autor. Schleiermacher entende que
estas s6 podem ser compreendidas adequadamente retroceden-
do até a génese das idéias. Essa vai ser a pressuposi¢ao a partir da
qual ele desenvolve a teoria da compreensao. (Gadamer, 1997,
pp- 290-291)

A captacao da forma exterior precisa ser acrescida da forma
interior, o que ¢é tarefa de uma interpretagao nao objetiva, subje-
tiva, portanto divinatéria (Ricoeur, 1989, p. 88).

A hermenéutica abrange a arte da interpretagao gramatical e
psicoldgica. E, em tltima analise, um comportamento divina-
tdrio, um transferir-se para dentro da constituigao completa do
escritor, um conceber o decurso interno da feitura da obra, uma
reformulac¢do do ato criador. A compreensdo €, pois uma re-
producao referida a producao original, um reconhecer do
conhecido (Boeckh), uma pds-construgao que parte do momento
vivo da concepgao, da “decisdao germinal” (Keimentschluss)
como ponto de organiza¢ao da concepcao. (Gadamer, 1997, p. 292)

Podemos dizer entao, que a interpretagao é um “reprodu-
zir”, um “reconstruir” em sua relagcao viva com o processo de
producao literaria em si. O compreender passa a ser a re-criagao
propria da associagao viva das idéias, e essa re-criagao é possi-
vel porque as individualidade do intérprete e aquela do autor
nao se defrontam como dois fatos inconciliaveis. H4 uma con-
ciliagao, existe algo de comum entre os dois (intérprete e autor),
ambas as individualidades se formam com base na natureza
humana universal (cf. Volkmann, 1992, p. 52), o que possibilita a
comunhao entre pessoas no que tange ao falar e ao compreender.

A contribui¢ao de Schleiermacher para a hermenéutica
moderna foi de grande valia. Gadamer diz que a “interpretagao
psicologica de [Schleiermacher] tornou-se realmente determinan-
te para a formagao das teorias do século XIX — para Savigny,
Boeckh, Stenthal e, sobretudo para Dilthey” (Gadamer, 1997,
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p. 292). Contudo, isso nao significa que “o pai da hermenéutica
moderna” tenha fechado a questao. Inclusive existem aqueles que
fazem severas criticas ao método de Schleiermacher, incluindo-se
aquio proprio Paul Ricouer. Schleiermacher foi, naverdade, o pre-
cursor de uma hermenéutica universal que ganha desdobramen-
tos significativos (Ricoeur, 1989, pp. 88-89) e que até hoje serve
como ferramenta para aqueles que se aventuram no campo da
hermenéutica. E o caso de Dilthey, que se situa nessa encruzilha-
da critica da hermenéutica, onde a amplitude do problema é per-
cebida, muito embora permaneca colocada em termos de debate
epistemoldgico caracteristico de toda a época neokantiana. Entre
Schleiermacher e Dilthey existe o historicismo do século XIX; e,
por conseguinte, a hermenéutica teve que ampliar o seu leque. O
texto a ser interpretado € a propria realidade e seu encadeamento
(zusammenhang). Sobre isso, Ricoeur nos diz:

Antes da questao de como compreender um texto do passado
deve-se colocar uma questao prévia: como conceber um enca-
deamento histérico? Antes da coeréncia de um texto, vem a da
histéria, considerada como o grande documento do homem,
como a mais fundamental expressdo da vida. Dilthey &, antes
de tudo, o intérprete desse pacto entre hermenéutica e histéria.
(1977, p. 23)

Dilthey insere-se numa fase em que o positivismo reinava
de forma absoluta no campo cientifico e, para responder a isso,
ele tentou dotar as ciéncias do espirito de uma metodologia e de
uma epistemologia tao respeitaveis quanto as das ciéncias da
natureza. E sobre o fundo desses dois grandes aspectos cultu-
rais que Dilthey coloca sua questao fundamental: como o conhe-
cimento historico é possivel? De modo mais genérico: como as
ciéncias do espirito sao possiveis? Essa questao nos conduz ao
limiar da grande oposicao, que atravessa toda a obra de Dilthey
entre a explicacao da natureza e a compreensao da histdria.

A histdria universal, com Dilthey, torna-se o campo da
hermenéutica, mas para isso acontecer é necessario interpretar-me
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amim mesmo. A hermenéutica é o acesso do individuo ao saber
da histéria universal, é a universalizacao do individuo.

Para além de Dilthey, o passo decisivo nao constitui um
aperfeicoamento da epistemologia das ciéncias do espirito, mas
um questionamento de seu postulado fundamental: essas cién-
cias podem rivalizar com as ciéncias da natureza com as armas
de uma metodologia que lhes seria propria. No entanto, a herme-
néutica nao poderia ficar somente no campo da epistemologia.

E sobretudo com Martin Heidegger que teremos uma
verdadeira “revolugdo copernicana”, pois uma nova questao
serd posta. “Ao invés de nos perguntarmos como sabemos, per-
guntaremos qual o modo de ser desse Ser que s¢ existe compre-
endendo” (Ricoeur, 1977, p. 30).

Para Heidegger, a hermenéutica nao é uma reflexao sobre
as ciéncias do espirito, mas uma explicitagao do solo ontologico
sobre o qual essas ciéncias podem edificar-se. E, além disso, os
fundamentos do problema ontologico devem ser procurados do
lado da relagao do Ser com o Mundo, e nao da relacao com
Outrem, como afirmara Dilthey.

O compreender, para Heidegger, nao se dirige, pois, a
apreensao de um fato, mas a uma possibilidade de Ser. Ricoeur,
referindo-se a Heidegger, diz-nos:

[...] desde o Sein und Zeit, o dizer (reden) parece superior ao falar
(sprechen). O dizer designa a constituigao existencial e o falar,
seu aspecto mundano que cai na empiria. E por isso que a pri-
meira determinacao do dizer nao é o falar, mas o par escutar—
calar-se. (Ibid., p. 35)

Ainda aqui, Heidegger toma a contrapartida da maneira
ordindria e, mesmo lingiiistica, de situar no primeiro plano a
operagao de falar (locucao-interlocugao). Compreender é enten-
der. A minha primeira relacdo com a palavra nao € produzi-la,
mas de recebé-la.
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O ouvir é constitutivo do discurso. Esta prioridade da escuta
estabelece a relagdo fundamental da palavra com a abertura ao
mundo e ao outro. As conseqiiéncias metodoldgicas sao enor-
mes: a lingiiistica, a semiologia, a filosofia da linguagem man-
tém-se inelutavelmente no nivel do falar e ndo atingem o dizer.
Neste sentido, a filosofia fundamental nao aperfeicoa a ling{iis-
tica mais do que € capaz de acrescentar a exegese. Enquanto que
o falar remete ao homem falante, o dizer remete as coisas ditas.
(Ricoeur, 1977, p. 36)

Diante de tais palavras, poderiamos dar-nos por satisfei-
tos e declarar nossa rendicao a filosofia heideggeriana, pois
parece que a aporia diltheyniana fora resolvida ao subordinar
a epistemologia a ontologia. Mas, para Ricoeur, a questao nao ¢
bem essa. Vejamos:

A meu ver, a aporia nao esta resolvida; foi simplesmente des-
locada e assim agravada; ndo se encontra mais na epistemolo-
gia, entre duas modalidades de conhecer, mas situa-se entre a
ontologia e a epistemologia tomadas em bloco. Com a filosofia
heideggeriana, nao cessamos de praticar o movimento de volta
aos fundamentos, mas tornamo-nos incapazes de proceder ao
movimento de retorno que, da ontologia fundamental, condu-
ziria a questdo propriamente epistemoldgica do estatuto das
ciéncias do espirito. (Ibid., p. 36)

Alids, essa sera a preocupacao do filésofo de Heidelberg,
discipulo de Heidegger, Hans-George Gadamer. Este se propoe
expressamente a reavivar o debate das ciéncias do espirito a
partir da ontologia heideggeriana e, mais precisamente, de sua
inflexao nas ultimas obras de poética filosdfica.

Gadamer traz alume a no¢ao de distanciamento alienante
e experiéncia de pertenga. Na verdade, Gadamer pode ser visto
como uma sintese entre Dilthey (Método) e Heidegger (Verda-
de) ou uma tentativa de supera-los. Vejamos o que Ricoeur nos
diz a respeito:
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Por conseguinte, a filosofia de Gadamer exprime a sintese dos
dois movimentos que descrevemos acima: das hermenéuticas
regionais, em dire¢do a hermenéutica geral; da epistemologia
das ciéncias do espirito a ontologia. Além disso, porém,
Gadamer assinala, em relacdo a Heidegger, o esbogo do movi-
mento de retorno da ontologia em dire¢ao aos problemas epis-
temoldgicos. O proprio titulo de sua obra confronta o conceito
heideggeriano de verdade com o conceito diltheyniano de mé-
todo. a questao é a de saber até que ponto a obra merece deno-
minar-se: Verdade E Método; talvez fosse preferivel intitular-se
Verdade OU Método. (Ricoeur, 1977, p. 38)

Esse é, sem duivida, um problema sério para Ricoeur, por-
que o titulo da obra de Gadamer coloca a hermenéutica numa
encruzilhada, afinal, Verdade e Método: ou praticamos a atitu-
de metodologica, mas perdemos a densidade ontoldgica da
realidade estudada, ou entao praticamos a atitude de verdade,
e somos for¢ados a renunciar a objetividade das ciéncias huma-
nas. Para Ricoeur, é necessario recusar essa alternativa e, ao
mesmo tempo, é necessario ultrapassa-la.

Minha propria reflexao procede de uma recusa dessa alternativa
e de uma tentativa de ultrapassa-la. Esta tentativa encontra sua
primeira expressao na escolha de uma problematica dominante
e que me parece escapar, por natureza, a alternativa entre distan-
ciamento alienante e participagdo por pertenca. Essa problema-
tica dominante é a do texto, pela qual, com efeito, reintroduz-se
umanogao positiva e, se posso assim me expressar, produtora do
distanciamento. O texto é, para mim, muito mais que um caso
particular de comunicagao inter-humana: é o paradigma do dis-
tanciamento na comunicagdo. Por esta razao revela um carater
fundamental da propria historicidade da experiéncia humana, a
saber, que ela ¢ uma comunicagao na e pela distancia. No que se
segue, elaboremos a nogao de texto em vista daquilo mesmo de
que ela é a testemunha, a saber, da fungao positiva e produtora
de distanciamento, no cerne da historicidade da experiéncia
humana. Proponho que essa problematica seja organizada em
torno de cinco temas: a efetuagdo da linguagem como discurso; a
efetuagdo do discurso como obra estruturada; a relagao da fala com
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a escrita no discurso e nas obras de discurso; a obra de discurso
como projegdo de um mundo; o discurso e a obra de discurso como
mediacio da compreensdo de si. (Ricoeur, 1977, pp. 43-44)

No que tange a novidade ricoeuriana para a hermenéutica,
o primeiro tema tratado por Ricoeur é o da efetuacio da linguagem
como discurso. Ricoeur defende que todo discurso surge como um
evento realizado temporalmente e no presente, pois o carater do
evento vincula-se a pessoa daquele que fala. O evento consiste no
fato de alguém falar, de alguém se exprimir tomando a palavra.
O discurso é sempre discurso a respeito de algo, refere-se sempre
ao mundo que pretende descrever, exprimir ou representar para
alguém. Nesse sentido, o discurso possui um mundo criado,
interpretado, que, na medida do didlogo com o outro (interlo-
cutor), estabelece pontes para a comunicagao.

Todos esses tragos, tomados conjuntamente, constituem o
discurso como evento. E interessante notar como eles s6 apare-
cem no movimento de efetuagao da lingua como discurso, na
atualizagao de nossa competéncia lingiiistica em performance.

Todavia, quando Ricoeur enfatiza o carater de evento do
discurso, so se revela um dos pdlos do par constitutivo do dis-
curso. O segundo polo que precisa ser elucidado é o da signifi-
cagdo. Porque é da tensao entre esses dois pdlos que surgem a
produgao do discurso como obra, a dialética da fala e da escrita,
e todos os outros tragos do texto que enriquecerao a nogao de
distanciamento. Para introduzir essa dialética do evento e do
sentido, Ricoeur propoe que se diga entao que: “todo discurso
¢ efetuado como evento e todo discurso é compreendido como
significacao”.

O que se pretende, a partir de agora, nao é compreender
o evento, na medida em que ele é fugidio, mas busca-se a sua
significagdo que permanece. E na linguagem do discurso que o
evento e o sentido se articulam um sobre o outro. Essa articula-
¢ao € o nucleo de todo problema hermenéutico. Assim como a
lingua, ao articular-se sobre o discurso, ultrapassa-se como sis-
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tema e realiza-se como evento, da mesma forma, ao ingressar no
processo da compreensao, o discurso se ultrapassa, enquanto
evento, na significagdo.

A segunda contribuicao de Ricoeur para ahermenéutica esta
na definicao do discurso como obra. Para tal, Ricoeur apresenta trés
tragos distintivos da nogao de obra, a saber, que a obra € uma se-
qiiéncia maislonga que uma simples frase, e essa composigio suscita
um problema novo de compreensao; a obra esta sempre enfeixada
num processo de codificacao que se aplica a propria composicao e
faz com que o discurso seja um relato, um poema, um ensaio, etc.
Essa codificagao recebe o nome de género literdrio. E, por fim, a obra
recebe uma configuragao tinica, mediante a habilidade redacional
de quem a produziu: chamamos isso de estilo.

Sendo assim, a composi¢ao que pertence a um género e
estilo individuais caracterizam o discurso como obra. A obra
literaria para Ricoeur é fruto de uma prdxis (pratica) e de uma
techné (produgao). Podemos dizer que a obra literaria é resulta-
do de um trabalho que organiza a linguagem e essa organizagao
dalinguagem aparece em meio ao paradoxo do discurso efetua-
do como evento, mas compreendido como sentido. O discurso
enquanto obra apresenta estrutura e forma. O discurso como
evento mostra o estilo préprio de um autor. O autor é o artesao
em obra de linguagem. Quando Ricoeur trata desses assuntos é
porque quer superar a velha e danosa dicotomia do “explicar e
compreender” imposta a hermenéutica pelo pensamento de
Dilthey. Essa dicotomia, como se sabe, procede da convicgao se-
gundo a qual toda atitude explicativa é tomada de empréstimo
da metodologia das ciéncias da natureza e indevidamente esten-
dida a metodologia das ciéncias do espirito. O grande problema
que se coloca ao aceitar essa dicotomia é a limitagdao do proprio
campo de atuagao da hermenéutica. No entanto, ao superar tal
dicotomia definindo o discurso como obra estruturada e com
forma e estilo préprios, Ricoeur foge da visao positivista do
explicar como que dissecando algo que esta exposto para tal
analise. Nem toda explicagao é naturalista ou causal. Toda obra
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literaria € fruto de uma intengio de um autor que é o artesao da
linguagem estruturando tal obra literdria com forma e estilo
proprios. Esse autor produziu uma obra numa determinada
situagdo cultural e condicionamentos sociologicos, que determina-
ram a produgao do texto, e por fim, tal obra tem um destinatdrio
especifico. Essa é a autonomia triplice do texto. Exatamente pelo fato
de a obra literdria surgir como evento e ficar registrada em for-
ma de texto (escrita), o destinatario original é transcendido e a
obra amplia seu campo de apreensao. A obra literaria adquire
uma carreira de sentidos e exatamente cria para si uma audién-
cia, virtualmente estendida a todo aquele que sabe ler. Na me-
dida em que essa relagao acontece, a obra é descontextualizada,
tanto do ponto de vista sociologico quanto do psicoldgico, para
poder recontextualizar-se de outra forma. Quando alguém lé um
texto qualquer, no fundo, estd destruindo o texto para poder
reconstrui-lo logo em seguida. Alguns poderiam alegar que
Ricoeur introduziu uma espécie de anarquia no reino das inter-
pretagdes, pois, ao que parece, numa primeira analise, vale
qualquer tipo de interpretagao; no entanto, isso nao se sustenta
porque Ricoeur teve todo um trabalho de definir discurso como
obra. A obra estruturada formalmente permite a destruicdo-recons-
trugdo para a compreensio. Nao se trata mais da visao positivista
do explicar-compreender, mas do destruir-reconstruir-compreen-
der, pois nao ha intengdes ocultas a serem procuradas por tras
dos textos, mas um mundo a ser manifestado diante dele.

A obra literaria cria, segundo Ricoeur, o mundo do texto.
Com essa expressao, Ricoeur tenta ultrapassar as posi¢des da
hermenéuticaromantica, que enfatizam anecessidade de entrar-
mos no mundo do autor e nos tornarmos um “igual” para com-
preendermos a obra mediante a objetivagao da escrita. Seria o
mesmo que capturarmos a alma de um autor para poder com-
preendé-lo satisfatoriamente. Nesse tipo de posigao, a interpre-
tagdo se da mediante a procura de um outro e de suas intengoes
psicoldgicas que se dissimulam por detrds do texto. Ao enfatizar
o mundo do texto e, conseqlientemente, a autonomia do texto,
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Ricoeur faz explodir o mundo do autor, pois, segundo a posigao
ricoeuriana, o distanciamento entre o autor e o leitor produz um
texto que foge da intengao inicial do autor. Em outras palavras,
0 que o texto significa nao coincide mais com aquilo que o autor
quis dizer. Na mesma linha de interpretagao, Ricoeur aplica essa
critica ao estruturalismo, o qual ele classifica como o simples
contrario do romantismo, pois o estruturalismo tem a pretensao
de entender um texto simplesmente desmontando suas estrutu-
ras. Se Ricoeur nao aceita a posi¢ao da hermenéutica romantica
e nem do estruturalismo, cabe a pergunta: o que é interpretar
para Ricoeur? Interpretar para Ricoeur é explicitar o ser-no-
mundo manifestado diante do texto. Fica clara aqui a apropria-
¢ao que Ricoeur faz do pensamento heideggeriano.

O que deve ser interpretado num texto é uma proposicio de
um mundo, de um mundo tal que possamos habita-lo para nele
projetar um dos nossos possiveis mais proprios. A obra literaria
abrenovas possibilidades de ser-no-mundo, do rompimento for-
mal com o ser-dado para o poder-ser. A realidade quotidiana é
metamorfoseada na medida em que essa obra literaria opera
sobre o real.

O mundo da obra (do texto) possibilita a proposicao de um
mundo. Essa apropriagao cria, segundo Ricoeur, um vis-a-vis
subjetivo entre a obra e seus leitores. A proposi¢ao de um mun-
do nao se encontra atrds do texto, como uma espécie de intengao
oculta, mas diante dele, como aquilo que a obra literaria desven-
da, descobre, revela. Por conseguinte, compreender € compreen-
der-se diante do texto. A partir dai, ndo cabe mais a ousadia e a
incoeréncia de impor ao texto nossa capacidade infinita de com-
preender, mas expor-se ao texto e receber dele um si mais amplo,
que seria a proposicao de existéncia respondendo, da maneira
mais apropriada possivel, a proposi¢ao de um mundo. A com-
preensao torna-se, entdo, o contrario de uma constitui¢ao de que
o sujeito teria a chave. Somente se pode compreender namedida
em que retiramos do sujeito esse papel central e introduzimos
a nogao de distanciamento.
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A grande novidade de Ricoeur no campo da hermenéu-
tica sera esse distanciamento; poderiamos dizer mesmo essa
hermenéutica do distanciamento, que tem na coisa do texto o seu
ponto central. Afinal de contas, a partir do texto em si nao te-
remos mais a primazia do autor e nem do seu leitor. Em todos
os niveis da analise ricoeuriana, o distanciamento é a condigao
de compreensao.
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Resumo: neste artigo visamos a identificagao de elementos que podem indi-
car a existéncia de um caminho mistico presente no texto chinés classico co-
nhecido como Dao De Jing (Tno Te Ching). Essa orientagao mistica é subjacente
a doutrina como um todo, podendo ser encontrada tanto nas referéncias ao
Dao (metafisica) quanto ao De (ética), e sendo impossivel sua determinagao
independentemente dessas duas facetas da obra. Com o objetivo de demons-
trar esses elementos, a seqiiéncia tradicional das se¢des ndo foi respeitada, e
os trechos foram selecionados de acordo com seu contetido, reunidos sob os
seguintes titulos: metafisica, ética e mistica.

Palavras-chave: mistica; metafisica, ética; taoismo filoséfico; Dao De Jing.

Abstract: in this article we aim to investigate the elements that may indicate
the existence of a mystical way in the Chinese classical text known as Dao De
Jing (Tao Te Ching). This mystical orientation is something underlying
the doctrine as a whole and can be found on both the references, to Dao
(metaphysics) and De (ethics), and its determination is impossible when
separated from these two facets. In order to demonstrate these elements, the
traditional sequence of sections was not maintained and the excerpts were
selected according to their content, grouped under the following titles:
metaphysics, ethics and mystics.

Key -words: Mysticism; Metaphysics; Ethics, Philosophical Taoism; Dao De Jing.
Introducao

Neste pequeno estudo visamos aidentifica¢gao de elemen-

tos misticos presentes no texto chinés classico. A interpretagao

do texto do Dao De Jing é uma tarefa complicada, demandando
algumas observagoes iniciais para que possamos situar o
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proprio texto, bem como os estudos realizados com base nele e
as eventuais distor¢oes que a doutrina do Dao De Jing despertou
na religiosidade chinesa.

De acordo com Richard Wilhelm, tradugao que utilizamos
preferencialmente, nenhuma obra chinesa atraiu tanto a ativi-
dade dos tradutores,

Por outro lado, circulam na literatura alema diversas imita¢des
livres do velho sabio, cuja origem nao é o estudo do texto chi-
nés, mas a apreensao intuitiva que outros tradutores menos
inteligentes deixaram escapar, do profundo sentido filoséfico.
(Wilhelm, 2000, p. 7)

Essa dificuldade foi por nds enfrentada também neste trabalho,
de tal modo que ele é fruto da comparacao entre diferentes tra-
dugdes para o portugués, as quais, nao apenas nao coincidem
entre si, tampouco coincidem com citagoes extraidas de textos
que comentam o Dao De Jing ou o pensamento chinés. Nossa
opgao, conforme ja foi citado, consistiu na escolha do texto de
Wilhelm, mas sempre tentando estabelecer comparagdes e veri-
ficagdes com outras tradugodes,' bem como apresentando o
material de forma um pouco diferente.

A principal diferenca que pode ser sentida entre a aborda-
gem de Wilhelm e a que estamos propondo aqui é a transgressao
de sua divisao do livro em duas partes, a primeira referente ao
Dao e a segunda referente ao De. Aqui selecionamos indiferen-
temente trechos da primeira e da segunda parte para a explana-
¢ao de ambas as idéias Dao e De, de acordo com a leitura mistica
que propomos do texto. Vale acrescentar que a versao de Burton
nao explicita essa divisao. Cabe observar também que acreditamos
ser essa transgressao cabivel, no sentido de que entendemos

Utilizamos aqui, preferencialmente, o texto de Wilhelm, traduzido para o
portugués por Margit Martincic. Na maior parte das vezes em que apre-
sentamos o texto do Dao De Jing, essa sera a tradugao citada. Caso nao seja,
estara indicado entre parénteses.
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o texto do Dao De Jing como necessariamente polissémico,
admitindo multiplas interpretagdes, de acordo com o enfoque
adotado pelo estudioso, bem como o nivel de complexidade
aplicado, o que é usual na leitura mistica dos textos filosoficos
ou religiosos.

Lao-Tsé e o0 Dao De Jing

Sabemos que existem controvérsias a respeito da existén-
cia real de uma pessoa que possa ser referida pelo nome Lao-
Tsé, o qual teria sido o autor do texto Dao De Jing. Existem
algumas evidéncias construidas principalmente com base nas
informac0es fornecidas por Sse-ma Chi’en, historiador da corte
dos imperadores Han — por volta de 100 a.C. — em seu livro Shi
Chi (Apontamentos Historicos). De acordo com esse texto, Lao-
Tsé foi uma pessoa real, de nome Li Ehr,? assumindo o nome Be
Yang (Conde Sol), como erudito, e, apds sua morte, ficou conhe-
cido como Dan, mais precisamente Lao Dan. O significado do
nome Lao-Tsé ¢, literalmente, “velho mestre”, que em chinésnao
difere de “velhos mestres”, levando entao a diivida, nao sé so-
bre a existéncia real de uma pessoa que correspondesse a esse
titulo, mas também quanto ao fato de o livro ter sido escrito por
uma unica pessoa — ou ser a compilagdo do pensamento de
“velhos mestres” chineses. Mas, “em ultima andlise, a questao
nao tem valor algum. O Dao De Jing existe; ndo importa quem
o tenha escrito” (Wilhelm, 2000, p. 13).

Citacoes e comentarios

Olivro foi muito citadojano século IV a.C., principalmen-
te por Chuang Tzu (Zhuang-Zi). Conftcio cita trechos do Dao
De Jing em sua obra, Os Anacletos, muito embora nao se possa

2 Lié um sobrenome extremamente comum na China, Ehr significa orelha.

Cf. Wilhelm (2000, p. 11).
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precisar com seguranga se essas citagoes se referem ao texto ori-
ginal. Mas é durante a dinastia Han que ocorre o periodo de
maior estudo do Dao De Jing. Han Wen Di (197-157 a.C.) foi um
estudioso da obra, e sua maneira pacifica e singela de governar
é tida como fruto desse estudo. Seu filho, Han Ging Di (156-140
a. C.), foi aquele que deu ao livro o nome Dao De [ing, nome que
significa, de acordo com Wilhelm, “Livro classico do Sentido e
da Vida” (Ibid., p. 14).? A partir desse periodo, os comentarios se
tornaram mais numerosos. O mais antigo dos comentarios fide-
dignos existente até hoje é o de Wang Bi (mortoem 249 d. C.), aos
24 anos.

O texto, com o passar dos anos, ja nao se apresenta mais
como o original. A divisao em se¢Oes é uma apresentac¢ao pos-
terior, bem como os titulos conferidos aos capitulos (essa divi-
sdo, bem como seus cabecalhos, devem remontar a Ho Chan
Gung). Conforme Wilhelm, somente as duas partes principais,
referentes ao Sentido (Dao) e a Vida (De) parecem ser antigas, a
julgar pelas palavras iniciais. As mais antigas gravuras em
madeira sdao da época da dinastia Sung.

Situacao historica

Aparentemente, o livro surge durante a época do caos,
dos reinos em guerra (475-221 a.C.). Mas a doutrina parece ser
bem mais antiga, pois existem fontes que relacionam o contet-
do do Dao De Jing com a doutrina de “Huang-Lao” ou “Huang-
Ti”, o lendario “Imperador Amarelo”. Este foi um dos
imperadores miticos da Antiguidade. As fontes que associam
Lao-Tsé a Li Ehr apresentam-no como um contemporaneo mais
velho de Conftcio.

3 Existem diferentes tradugdes, como, por exemplo, Dao = caminho; De =

virtude (Watson, 2002). Ou Dao = absoluto, insondavel; De= diretriz, reve-
lagao (Rohden, 1982).
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Uma das formas de se tentar estabelecer, com um grau
satisfatdrio de probabilidade, alocaliza¢aohistéricadeumaobra
¢ através da andlise das citagoes ou referéncias contidas na proé-
pria obra. Ao contrario dos textos de Confticio, que esclarecem
totalmente a situagdo, o Dao De [ing nao é muito prodigo em
referéncias. Ao lermos Os Anacletos, por exemplo, vemos que
estao repletos de indicagoes historicas e apreciagdes acerca de
personagens e situagoes da época. E essas referéncias desempe-
nham um papel tao importante que, sem elas, o texto tornar-se-
ia de impossivel compreensao.

Em Lao-Tsé, as condi¢des sao substancialmente diferen-
tes. “O Dao de Jing é praticamente exclusivo no inicio da litera-
tura chinesa por nao conter uma tnica referéncia a histéria ou
anomes de individuos de qualquer tipo” (Watson, 2002, p. xvi).
Em toda a extensao do texto, nenhum nome histdrico é citado,
tampouco revela preocupagoes quanto ao ambiente. “Por isso
também ele desaparece para a China em nebulosas distancias,
uma vez que ninguém pode lhe seguir o rastro” (Wilhelm, 1978,
p. 16). Essa falta de esclarecimento quanto a situacao historico-
politica deriva, provavelmente, das proprias diferencas entre as
éticas propostas pelas duas linhas. Confticio acreditava que os
ensinamentos dos santos antigos continham o “remédio” que
iria reconduzir o mundo a ordem. Lao-Tsé, ao contrario, reco-
nhece a “doenca” da qual padece o reino, mas nao considera que
ela seria tratdvel com “remédios”, ainda que estes fossem os
melhores, pois o corpo do povo estava mergulhado numa con-
dicao que nao era vida nem morte. Na época da dinastia Chou
(a partir de 1027 a.C., que desembocou no caos da guerra dos
reinos), ndo existiam grandes virtudes ou grandes vicios. As
falhas do povo ndo eram falhas e 0s méritos nao eram méritos,
e uma profunda falsidade interior corroera todos os relaciona-
mentos, de modo que, aparentemente, ainda se falava em amor
humano, em justica e em moral como ideais elevados, enquanto
internamente a ganancia e a sede de poder tudo envenenavam.
Portanto, a “ordem” a ser recobrada pelos principios de organi-
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zagao social do confucionismo nao eram remédios que atingis-
sem a esséncia do problema e da vida na China, mas paliativos
que s0 atingiriam a superficie. Nessas circunstancias, qualquer
movimento com vistas a organizar as coisas s6 poderia aumen-
tar o grau de desordem.

Alguns autores comentam o desenvolvimento do daois-
mo em permanente didlogo com o confucionismo (Kramers,
1999, pp. 205-208): num primeiro momento, apresentando duas
propostas conflitantes para a mesma situagao (tanto que, com o
desenrolar das dinastias, ora uma ora outra doutrina foram
adotadas externamente pelos imperadores) e, num segundo
momento, através de uma composicao entre as duas fontes —
associadas ai ja a incorporagao da influéncia budista —, apresen-
tando um corpo tnico de ensinamentos classicos do pensamen-
to chinés (Kohn, 2001, p. 21). E Watson cita também que “Muitas
passagens do Tao Te Ching sao nitidamente destinadas a fazer
referéncia a ensinamentos dos confucionistas ou dos legalistas,
ou a refuta-los” (Watson, 2002, p. xvii).

Naoentraremos aquinessa controvérsia, por acreditarmos
que ela se situa muito mais no plano do desenvolvimento histo-
rico dos movimentos sociais e dos adeptos do que no plano
propriamente das idéias — que € o objeto deste estudo. Vale co-
mentar, apenas a titulo de complementagao, que a relagao mes-
ma de continuidade entre Lao-Tsé ou o Dao De Jing com o que
veio a se chamar posteriormente de daoismo é em si mesma con-
troversa, como veremos.

Lao-Tsé e o daoismo

Ao contrério do que se pode a primeira vista imaginar, a
proposta de Lao-Tsé nao foi criar um movimento religioso. Ain-
da que pensemos que a sua idéia fosse a formagao de uma escola
filosofica, existem aspectos que vale a pena analisar:

A idéia de que Lao-Tsé foi o fundador do daoismo € er-
ronea. Ao contrario de Confucio, Lao-Tsé nunca fundou escola
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e, aparentemente, essa jamais foi sua intencao. Ele se concen-
trou na observagao das grandes interdependéncias que exis-
tem no mundo.

E estranha a histdria lendaria da vida de Lao-Tsé/Li Ehr,
tal como é contada, ou seja, que ele, num determinado momen-
to, abandona seus afazeres, retirando-se da vida publica. Che-
gando ao desfiladeiro de Han Gu, o guarda da fronteira teria
pedido a ele que deixasse algo escrito. Essa passagem, que difi-
cilmente pode ser interpretada como fruto de um relato literal
de um acontecimento, do ponto de vista mitico pode ser inter-
pretada da seguinte forma: na falta de crédito que a doutrina
confere as atividades humanas corriqueiras, o velho mestre,
quando a situagao externa se torna insustentavel, retira-se do
mundo, e deixa esse escrito, nao como umanecessidade sua, mas
como um pedido daqueles que teriam a inteng¢ao de seguir o seu
caminho. O mistico ndo escreve por mérito pessoal ou porque
precise de alguma maneira daquilo. O sdbio na doutrina do Dao
é aquele que de nada precisa para si mesmo. E a uma necessida-
de externa a qual ele estd respondendo. E essa passagem da vida
lendaria do mestre aponta diretamente para isso.

O que hoje chamamos daoismo engloba uma série de cren-
cas e atitudes diferenciadas que tém em comum apenas uma
referéncia, por vezes vaga, aos textos classicos, e o ponto de
partidano conceito de Dao, o qual, como veremos, também pode
assumir significados diferentes de acordo com a “escola” ou o
“movimento” ao qual nos reportamos.

Essas diferentes interpreta¢des incluem, de um lado, o
chamado daoismo classico (Adler, 2002) ou filosofico — repre-
sentado pelos textos de Lao-Tsé e Chuang Tse, e por aqueles que,
seguindo solitariamente os caminhos propostos por esses auto-
res, entendem o Dao apenas como uma via de desenvolvimento
espiritual, com conseqtiiéncias éticas e de comportamento, mas
sem conotagao politica, religiosa ou alquimica. E precisamente
nessa corrente que iremos encontrar a significagdo mistica do
Dao e das praticas que podem ser depreendidas do Dao De Jing.
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Além disso, temos o chamado daoismo religioso, dividi-
do por sua vez em “daoismo da imortalidade” e “daoismo das
seitas”. O “daoismo da imortalidade”, muito difundido, inclu-
sive no Ocidente, é dividido entre aqueles que entendem o ca-
minho para aimortalidade como uma alquimia metaférica, que
utiliza técnicas mentais de desenvolvimento, e aqueles chama-
dos de “alquimistas” (cf. Kohn, 2001), que trabalham com téc-
nicas de experimentagao. Ambas trabalham em propostas muito
semelhantes, mesmo em termos dos elementos e elixires, a al-
quimia ocidental, pratica difundida pelos arabes na Idade Mé-
dia. Podemos ter uma idéia dessa concepgao através destes
trechos, de um manuscrito (datado entre 960-1270) associado a
linha daoista:

Entdo, sua mente esta unificada e focalizada,

Agora, harmonize sua respiracdo num ritmo regular,

Deixe que ela fique mais e mais sutil, expirando suavemente
Quase como se ela nao estivesse ali

E sem a menor interrupcao.

Entdo, naturalmente, o fogo de seu coragao

mergulhard na dgua de seus rins,

E subira para a cavidade de sua boca,

Onde uma doce saliva surgira por si mesma.

Entdo o perfeito numinoso ird sustentar seu corpo,

E espontaneamente vocé saberd o caminho para a vida eterna.*

Outros trechos do mesmo manuscrito dao uma idéia mais
proxima dos elementos e elixires, e ddo margem as duas gran-
des interpretagoes, tanto a compreensao metaforica de uma al-
quimia, interpretada como uma “cura” interna baseada em
praticas mentais, quanto da alquimia literal, baseada em com-
postos quimicos, metais e pedras preciosas. Note-se a semelhan-
¢a com a alquimia ocidental, através da associagdo dos
movimentos principais ao enxofre e ao mercurio, citada aqui:

4 Este texto foi publicado por Livia Kohn, em Neville (2001).
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A seguir, purifique a combinagao em nove transmutagoes,
E vocé ird produzir o grande elixir de cindbrio °

O espirito ird sair e entrar livremente

E seus anos irdo coincidir com aqueles do céu e da Terra.

A Esséncia é mercurio (prata)

O Sangue é ouro (ouro)

A Energia ¢ jade (lapis-lazuli)

A Medula é cristal (cristal)

O cérebro é areia numinosa (dgata)

Os rins sao anéis de jade (rubis)

E o coragao é uma pedra cintilante (cornalina).
Mantenha estes sete tesouros firmemente em seu corpo,
Nunca deixe que eles se dispersem
Purifique-os na grande medicina da vida

E entre os dez mil deuses

Eleve-se até os imortais.

O chamado “daoismo das seitas” ¢ uma organizacao reli-
giosa com praticas semelhantes a outros movimentos organiza-
dos enquanto tal. Mas o “taoismo religioso nada mais é do que
areligiao popular animista da antiga China que, mesclada com
doutrinas hindus, foi levada a um determinado sistema”
(Wilhelm, 2000, p. 21).

Além dessas ramificagdes, outras adaptagdes foram ten-
tadas e realizadas no que se refere a doutrina expressano Dao De
Jing. Entre elas encontramos aqueles que tentaram unir seus
ensinamentos aos de Confticio; os que entenderam que ali havia
ajuda para a produgao do elixir da imortalidade ou pedra filo-
sofal (do ponto de vista fisico); diversas formas de magia; poli-
teismo animista; aqueles que tentaram inserir seus préprios
pontos de vista no Dao De [ing; e até aqueles que formularam
teorias politicas e militares “inspiradas” em Lao-Tsé. Esta ulti-
ma aplicagao data da prépria dinastia Han, em que os impera-
dores elaboraram uma interpretacao muito particular do texto
citado. Mas nenhuma dessas perspectivas integra essencialmente

5 Cinabrio: composto alquimico - sulfeto de mercario.
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nossa discussao neste trabalho, que se refere exclusivamente a
uma leitura do texto do Dao De Jing, sob um enfoque que busca
identificar o carater mistico especulativo embutido no texto,
apontando para um caminho de desenvolvimento em direcao a
realidades superiores.

A mistica do Dao De Jing

A mistica sem Deus

A alguns pode parecer estranho falar em mistica do Dao
De Jing. A nds, ocidentais, monoteistas, advindos de tradi¢des
ligadas as religides abrahamicas, soa no minimo diferente, além
de estarmos falando de uma mistica independente de Deus (ou
mais apropriadamente “a parte de Deus”), buscarmos o funda-
mento mistico de um texto apds té-lo desvestido de qualquer
contetido religioso. E quase automatico associarmos — no Oci-
dente —amistica a religido, dado que, na tradigao recente — prin-
cipalmente pos-crista —, quase tudo o que entendemos como
mistica se desenvolveu no contexto da religido e utilizando
imagens e linguagem de inspiracao religiosa. Mas aqui estamos
falando exatamente da mistica sem Deus, uma mistica filosofica
quenada tem de religioso, embora alguns comentadores ociden-
tais® tenham tentado apresentar essa interpreta¢ao, a nosso ver,
de modo extremamente for¢ado. Talvez essa reflexao nos colo-
que no caminho de pensar a mistica como algo substancialmen-
te diferente dareligido,” ainda que por vezes se utilize esta tltima
enquanto linguagem, a fim de comunicar seus contetudos.

Rohden, em sua tradugao do Tao te King, chega mesmo a afirmar que o titulo
pode ser entendido como “O livro que revela a Deus”. A nosso ver, essa é
uma distor¢ao completa do sentido do texto.

Estamos aqui utilizando o termo religido como um conjunto de crengas
estruturadas, apoiada numa concepgao socialmente solidificada de enti-
dades sobrenaturais, da qual faz parte um conjunto de mitos e rituais, bem
como prescricdes de comportamento a serem seguidas — todas elas
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Sabemos que, ainda em tradi¢des proximas a nds, temos
referéncias a misticas nao necessariamente religiosas, como o
platonismo e o neoplatonismo, que se utilizaram da linguagem
filosdfica pura, sem necessidade de recorrer a um Deus perso-
nificado, muito menos criador, no sentido judaico—cristao reli-
gioso do termo. Talvez muitos possam colocar como objecao o
fato de que o conceito de religiao também é discutivel, que nao
podemos falar de “a religiao”, mas apenas de “as religides” e
cada uma delas em particular, ou que ha um reducionismo
teista, ou mais, uma contaminagao criacionista quando afirma-
mos ser amisticado Dao umamisticandoreligiosa. Mas, nonosso
entender, isso ndo ocorre, partindo do que estamos significando
quando utilizamos o termo “religiao”. Citamos aqui nossa con-
cordancia com Hubert quanto ao fato de a religiao ser a admi-
nistra¢do do sagrado. Quanto a idéia de sagrado:

Os mitos e os dogmas analisam-lhe o contetido a seu modo, os
ritos utilizam-lhe as propriedades, a moralidade religiosa de-
riva dela, os sacerdécios incorporam-na, os santuarios, lugares
sagrados e monumentos religiosos fixam-na ao solo e enraizam-
na. A religido é a administragao do sagrado. (Hubert apud
Caillois, 1988, p. 20)

Podemos prosseguir definindo entao o que seria “o sagra-
do”. Rudolf Otto afirma que:

O sagrado, no sentido completo da palavra é, portanto, para
nds uma categoria composta. As partes que a compdem sao, por
um lado, os sentimentos racionais e, por outro, os seus elemen-
tos irracionais. Considerada em cada uma dessas partes, ela é
uma categoria puramente a priori. (1992, p. 149)

apoiadas numa distingao clara entre o “sagrado” e o “profano”. Por mis-
tica, entendemos o esforgo pessoal de compreensao interior das realidades
supra-sensiveis, através da superacao das limitagdes das aparéncias.
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Nao entraremos aqui em discussao com Otto quanto a
definicao da categoria “sagrado”, e muito menos quanto a
extensao e composigao dessa categoria, até mesmo porque, por
definicao, ela é tomada a priori. Entendemos com Caillois que
teremos sempre dificuldade para definir essa categoria, seja ela
tomada como a priori ounao. Ainda que, como postulado, aidéia
de que qualquer visao religiosa do mundo implica a categoria
do sagrado, essa categoria chama por ser, senao definida, ao
menos delimitada, entdao podemos afirmar, no sentido de sua
delimitagdo, que “qualquer concepgao religiosa do mundo im-
plica a distin¢ao do sagrado e do profano”. Ao que se segue que
“esses dois mundos, o do sagrado e do profano, apenas se de-
finem rigorosamente um pelo outro. Excluem-se e supdem-se”
(Caillois, 1998, p. 19). Se tomarmos o exposto como certo, a dou-
trina do Daonao pode ser tomada comoreligiosa, bem comouma
série de outras teorias misticas, dado que é postulado fundamen-
tal do Dao, e nao raro no misticismo como um todo, a transcen-
déncia dos contrarios e a progressiva “sacralizagao” do mundo.
Se uma das caracteristicas fundamentais da doutrina e do cami-
nho é a transcendéncia dos contrarios (e a defini¢ao do ambito
da religido se baseia precisamente num par de opostos), dificil-
mente poderemos conectar essa doutrinaa umareligidao, amenos
que sérias adaptagoes sejam feitas.

Portanto, defendemos aqui que nao somente é possivel
uma mistica sem um Deus criador, mas, mais do que isso, uma
mistica sem a face religiosa com a qual estamos tao acostuma-
dos; e que ela, no sentido de sua orientagao para a transcendén-
cia e seu caminho definidono sentido do contato e compreensao
interior das realidades supra-sensiveis, ndo deixa de ser repre-
sentante legitima da via mistica.

Conceitos fundamentais do Dao De Jing

Podemos dividir a doutrina exposta no Dao De [ing, sem-
pre perpassada por seu respectivo caminho, em dois aspectos
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principais, que correspondem justamente as partes do Dao e do
De. O primeiro aspecto pode ser classificado, de acordo com
categorias filosdficas gregas que nos sao mais proximas, como
Metafisica (Dao) e 0 segundo como Etica (De). Sublinhamos aqui
a adogao da tradugao de Wilhelm, de Dao por Sentido e De por
Vida, em contraposic¢do as tradug¢des mais populares por Cami-
nho e Virtude. Essa opg¢ao foi feita pelo fato ja exposto, de que
o termo “caminho” — dentro dessa visao aqui apresentada —nao
estd sendo utilizado como equivalente de “fluxo”, mas é usado
parasignificar a orientagao mistica, algo que se estende por toda
a doutrina, podendo ser encontrado tanto no Sentido (metafisi-
co) quanto na Vida (ética), e sendo impossivel sua determinagao
independente dessas duas faces da obra. O conceito de “Virtu-
de” nao sera utilizado por estar associado, para nos, ocidentais,
com conteudos muito especificos, estabelecidos desde a filoso-
fia grega até as virtudes da moral religiosa e, para o pensamento
chinés, com um tipo de doutrina de a¢do que coincidiria mais
com o sistema de obrigagdes apresentado por Confucio, basea-
do em Li (regras morais de obrigagao, bons costumes), conceito
que é encarado pelo texto do Dao De Jing como fendémeno de
degeneragao.

Vale acrescentar que o “caminho” do Dao, como é bastante
comum nas doutrinas chinesas, ¢ um caminho da experiéncia
interna. Enquanto os gregos dirigiram-se para os objetos exte-
riores, tendo a propria filosofia se originado no estudo da
physis, os chineses sempre mantiveram uma abordagem inte-
rior. E precisamente esse caminho de conhecimento interno que
estamos aqui designando sob a denominagao “Mistica”.

Metafisica

O Dao que pode ser pronunciado
Nao é o Dao eterno.

O nome que pode ser proferido
Nao é o nome eterno.
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Ao principio do Céu e da Terra chamo “nao—ser”
A mae dos seres individuais chamo “Ser”.
Dirigir-se para o ndo Ser leva

a contempla¢ao da maravilhosa Esséncia
Dirigir-se para o Ser leva

A contemplagio das limitacdes espaciais

Pela origem, ambos sao uma coisa so,

Diferindo apenas no nome.

Em sua unidade, esse um é mistério.

O mistério dos Mistérios

Eo portal por onde entram as maravilhas. (Segao I)

Podemos dizer que essa primeira “secao” do Dao De Jing
¢, sem sombra de divida, onde est4 resumida a maior parte da
metafisica. Nas duas primeiras se¢oes, uma grande parte dos
conceitos fundamentais ja esta indicada. O restante da obra
apresenta maior detalhamento e sera utilizado — fora da ordem
apresentada no texto — para a elucidagao desses conceitos fun-
damentais, distribuidos em: Sentido (Metafisica), Vida (Etica)
Caminho (Mistica).

“O Dao que pode ser pronunciado Nio é o Dao eterno. O nome
que pode ser proferido Nio ¢ o nome eterno”. Temos aqui a primeira
indicagao do que seja o conceito de Dao. O Dao é o inominavel;
e, enquanto inominavel, indescritivel. Nesse primeiro momen-
to, o textoja esclarece que o Dao esta além de qualquer compre-
ensao intelectual, de qualquer defini¢dao, da aproximacao
através do logos ou do movimento costumeiro da racionalida-
de comum. Durante todo o texto, temos referéncias ao perigo
representado pelo conhecimento. O que se defende, no texto,
nao é a incapacidade do povo de compreender as grandes
questdes, mas a afirmacao de que o conhecimento analitico e
discursivo nao leva nem pode conduzir quem quer que seja ao
Dao. Interpretacdes mais religiosas poderiam ver, nesse trecho,
uma indicacao de que o Dao poderia ser comparado ao concei-
to religioso ocidental de Deus, dado que Deus é também aque-
le cujo nome ndo devemos pronunciar, mas essa idéia é
totalmente estranha a esse contexto.
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Ambos os conceitos, por estarem além da compreensao do
logos discursivo, compartilham de uma mesma caracteristica. Nao
podemos dai derivar, sob pena de imputar a uma doutrina idéias
importadas de sistemas diferentes, qualquer outra coisa sendo o
compartilhamento de uma caracteristica. O Dao nao tem nome,
pois defini-lo seria limita-lo, limita-lo a percep¢ao humana, as
condi¢des humanas — ou seja, tempo/espago. Na segunda parte
do trecho, notamos essa preocupagao nitidamente, ja que o nome
que pode ser proferido nao é o nome eterno. Qualquer nome é
confinado ao tempo. E 0 Dao esta além do Tempo.

“Ao principio do Céu e da Terra chamo ‘ndo—ser’, A mde dos
seres individuais chamo “Ser’”. A questao do “Ser” e “nao—Ser”
deve ser analisada com cuidado. O “nao-Ser”, ainda que seja
um atributo negativo, jamais pode ser entendido como um nao
atributo equivalente ao “nada”. Com os versos seguintes fica
claro que o “nao-ser” ao qual o texto se refere € muito mais um
nao-existir no mundo fenoménico do que propriamente um nao
ser. O “Ser” no Dao De Jing é o existente, o criado, a realidade
sensivel, fisica, mas sua nega¢ao nao coincide com o conceito
ocidental de “nada”. Anegativa ai esta sendo utilizada para de-
nominar a primeira diferenciagao, aquela que gera a lei da
dualidade, que ficou conhecida através da expressao da com-
plementaridade Yin/Yang. Além disso, nao podemos nos esque-
cer de que quando trabalhamos com uma outra cultura e uma
outra linguagem, ainda mais uma linguagem que utiliza uma
logica tao diferente da nossa, temos que tomar ainda mais cui-
dado ao interpretar, pois nem sempre aquilo que se nos aparece
como um conceito, naquela cultura determinada, tem apenas
aquele significado que nds, em nossa cultura, associamos. Con-
forme Wilhelm explica:

Para ndo interpretar erroneamente essas expressoes, deve-se
levar em conta que o “negativo” na vida mental chinesa repre-
senta papel diferente do que desempenha na vida mental euro-
péia. Para o chinés, ser e nao-ser sdo opostos, mas nao
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contraditérios. Comportam-se, de certo modo, como os sinais
positivoe negativona matematica. Nesse sentido, ondo-ser tam-
bém nao é uma expressdo puramente privativa; muitas vezes
poderia ser mais bem traduzida por “ser para si mesmo”, em
oposicao a “existir”. (Wilhelm, 2000, p. 28)

Mais uma vez, devemos atentar para nao levar certos pre-
conceitos culturais e habitos psicolingiiisticos numa interpreta-
¢ao apressada que identificaria o nao-ser com o nada.

O nao-ser é, de acordo com esse trecho, o principio invi-
sivel (extra-espacial, como veremos) do Céu e da Terra, que deve
ser considerado aquele que d4 origem ao cosmos e a natureza e
alei da dualidade. Por outrolado, “amae” dos seres individuais
(seres singulares manifestos) é o Ser. Esta é apresentada como
um principio feminino (mae), j& que estamos, a partir do aban-
dono do “nao-ser”, sujeitos ao mundo da dualidade, ou, como
poderiamos colocar, a lei da dualidade, da expressao Yin/Yang,
a qual todos os seres singulares estao submetidos. Podemos
arriscar afirmar que é aqui que encontramos o paralelo do
“criador”, e ndo no conceito de Dao.

“Dirigir—se para o ndo Ser leva a contemplagio da maravilhosa
Esséncia; Dirigir—se para o Ser leva a contemplagdo das limitagoes
espaciais”. Aqui comega a explanacao do Caminho, que toma o
carater de caminho mistico quando a supremacia da via do ndo-
ser é enunciada. A via prescrita pelo Dao De Jing sera sempre
preferencialmente a do nao-ser. Mas, caracteriza-se aqui tam-
bém uma distin¢do entre “ser” e “ndo-ser”, que reside na espa-
cialidade. Se, no primeiro trecho, temos a questao do nome
associada a temporalidade, aqui temos a questao do ser (mani-
festo) associada a espacialidade. Desfaz-se totalmente, portan-
to, aconfusao. O “Ser”, notexto, deve ser entendido como existir,
como o manifesto, e ndo como Ser em si, e 0 “nao-ser” como a
esséncia fundamental, e ndo o “nada”. Mas vale ressaltar que
ambos ja estao sujeitos a temporalidade, a partir do momento
em que sao nomeados. Dirigir a contemplacao para o manifesto
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(ser), para os seres individuais, leva a prisdao nas limitagdes
impostas pelo espago. Dirigir a contemplagao para o principio
criador do cosmos e da ordem, através da qual o existente é
manifesto, leva a maravilhosa esséncia.

“Pela origem, ambos sdo uma coisa so, Diferindo apenas no
nome”. A unidade entre o manifesto e o ndo-manifesto expressa
o arraigado monismo do pensamento chinés em geral, e em
especial do Dao De Jing. O conjunto do manifesto e do nao-
manifesto forma a unidade. “Em sua unidade, esse um é mistério.
O mistério dos Mistérios. E o portal por onde entram as maravilhas”.
O entendimento dessa unidade é a porta de entrada para o ca-
minho que se abre aqueles que o buscam bem o inicio da mani-
festagao. Ser e nao ser, o Uno e os multiplos fenémenos, sao a
mesma realidade, ainda que nds s6 sejamos capazes de ver o Ser.
Esse é o mistério dos mistérios, € aquilo que estd aparentemente
oculto, sendo revelado apenas pela contemplagao do principio
(nao-ser).

A partir dessa primeira secao, as bases metafisicas do Dao
De Jing estao langadas. Prossegue entao complementando: “O
Dao flui sem cessar. No entanto, na sua atuagdo, ele jamais transbor-
da”. Mais uma vez, vemos a imaterialidade do Dao. Como co-
menta Wilhelm, ele esta no interior de todas as coisas, nao sendo
ele mesmo uma coisa, por isso sua a¢ao nao é quantitativa, mas
essencialmente qualitativa.

“Ele é um abismo; parece o ancestral de todas as coisas”. Além
da sua eternidade, sua qualidade de “raiz de toda existéncia” é
aqui ressaltada. A qualidade de Vazio/abismo surge aqui, nao
como negatividade, mas como aquele que da origem, mas nao
¢ em si algo. O vazio do Dao pode ser atingido através da qua-
lidade humana compativel — o vazio do coragao.

“Abranda sua dureza, desata seus nos. Modera seu brilho. Une-
se com sua poeira. E profundo, mas como é real! Nio sei de quem ele
possa ser filho”. A ultima frase desta secao é traduzida por
Wilhelm como “Parece anterior a Deus”, mas, para nos, a utiliza-
¢ao do conceito Deus nao é apropriada. Na tradugao de Watson,
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essa passagem € colocada como é “mais velho que o Ancestral”, e
na versao de Huberto Rohden, “mas é gerador de todos os Deuses” .
A secao XXV parece ser esclarecedora quanto a esse problema:
“ha uma coisa que é invariavelmente perfeita (completa). Antes que
houvesse Céu e Terra, ja estava ali, tdo silenciosa e solitdria”. Seja o
que for que “Deus” ou “O ancestral” signifique, definitivamen-
te, ndo parece ser algo semelhante ao que nés chamamos de
Deus. O principio absoluto fundamental do monoteismo ociden-
tal, sobre o qual nada h4, é chamado de Deus; portanto, chamar
de Deus algo que é precedido por outra coisa, parece gerar uma
certa confusdo de interpretagdes.

Wilhelm aponta que a antiga religido teista chinesa era
baseada na crenga de que existia um deus de quem o mundo
simplesmente dependia, um deus que recompensava os bons e
castigava os maus. Esse deus possuia consciéncia humana, po-
dia se encolerizar, mas sempre se compadecia ao receber os
sacrificios do sacerdote. Com Lao-Tsé, a eliminacao definitiva
desse antropomorfismo religioso se iniciou. Ele retira do Céu e
da Terra essas caracteristicas e, possivelmente, o Deus do qual
a frase final dessa secao trata é esse Deus. Mas a relagao entre o
homem e esse deus € sensivelmente modificada. Além do Céu
e da Terra verem os homens enquanto caes de palha nos sacri-
ficios,® arelagao entre o homem e essas entidades é expressa ao
final da secao XXV:

Assim, o Dao é grande, o Céu é grande, a Terra é grande e o
Homem também é grande. No espa¢o (mundo) h4 quatro gran-
des, e 0 homem é um deles. O homem orienta-se pela Terra, a
Terra pelo Céu; o Céu orienta-se pelo Dao. O Dao orienta-se por
si mesmo.

Existe aqui nao somente uma hierarquia de “grandes”,
mas também uma seqiiéncia necessaria de orientagao, que ter-

8 “Céu e Terra ndo sio bondosos. Para eles, os homens sdo como cies de

palha, destinados ao sacrificio”, segao V.
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mina no Dao auto-suficiente. Falando sobre o Dao, Lao-Tsé se
preocupa em afastar tudo o que possa lembrar algum tipo de
existéncia. O Dao estd num nivel totalmente diferente de tudo o
que ¢ manifesto ou pertence ao mundo dos fendmenos, ele se
baseia em si mesmo, € auto-suficiente, orienta-se por si mesmo
e se auto-sustenta.

“O Dao gera o Um”. O Dao esta acima de todo o existente.
Ele transcende o proprio conceito de Um, que é formado, de
acordo comasegaoll, pelo grande mistério que é aunidade entre
Ser e ndo-ser; com ele vém o tempo, a possibilidade do nome.

“O Um gera o dois” —“Ser” e “nao-ser”, em separado, a lei
da dualidade, o céu e a Terra, Yin/Yang, a potencialidade do
oculto e do manifesto — o espago.

“O dois gera o Trés” — Ap0s a separagao entre o ser e 0 nao
ser, a possibilidade do mundo manifesto, reconhecido por nds
como existente, surge. O mundo manifesto pode surgir apenas
nesse tecido que lhe é apresentado: o tempo e o espago.

“O trés gera todas as coisas” — Do trés, a possibilidade de
fragmentagao é infinita, espalha-se dando origem ao mundo dos
individuos singulares, dos diferentes seres. Existem referéncias
a potencialidade de todas as coisas existentes ja no Dao desde o
inicio. Isso pode ser notado mais claramente na se¢ao XXI, quan-
do o autor trata das “sementes” ou “germes” reais e presentes
desde sempre ou mesmo na primeira frase: “O contetido da gran-
de Vida provém inteiramente do Dao”. Esse conceito das “semen-
tes” ou “germes”, bastante utilizado, é apresentado também
como algo invisivel para olhares menos atentos. Propds-se, a
partir dele, que o Dao teria algo em comum com a doutrina das
Idéias de Platao. Repetidamente, considera-se que a efetivagao
do Dao nos individuos reais particulares seria possivel porque
no proprio Dao inicial, independentemente do mundo dos feno-
menos, ja existiriam essas imagens imateriais e amorfas — se-
mentes de tudo o que existe. Mas também nao fica claro para
nds, na leitura do texto, se essas “sementes” sao idéias (formas)
no sentido platdnico ounao, dado que a semente —natural -nao
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contém a forma da arvore, mas apenas sua potencialidade e, por
outro lado, contém matéria ou pelo menos sua substancialida-
de. Talvez o parentesco, mais uma vez, seja de formulagao, mas
nao a ponto de se identificar o contetido, devendo-se manter um
certo cuidado no sentido de nao tomar a semelhanca de lingua-
gem como semelhanga essencial ou identidade doutrinaria.
“Atras de todas as coisas hd escuriddo; E elas tendem para a luz
(yin e yang), E o fluxo da forca (Wilhelm, 2000)/respiracio (Watson,
2002)/esséncia da vida (Rohden, 1982) di-lhes harmonia” (segao
XLII). Mais uma vez, os opostos complementares, indissociaveis
de todo o manifesto, flutuando entre a luz e a escuridao, todas
as coisas existentes deixam a escuridao para tras e dirigem-se
novamente aluz, em busca do Dao que nao tem fim. O Dao é algo
que move sem se mover, pois a esséncia do mundo ndo é uma
condigao mecanica. O mundo esta em constante transformagao
e o movimento nao € algo estranho para a filosofia do Dao De
Jing. Mas esse movimento obedece a um ciclo e tende a retornar:

Grande, quer dizer sempre em movimento. Sempre em movi-
mento quer dizer distante. Distante quer dizer de volta (se¢ao
XXV). O retorno é o movimento do Dao. A fraqueza é o efeito
do Dao. Todas as coisas sob o céu nascem nonao ser. O ser nasce
no nao ser. (Se¢ao XL)

Etica

“O Dao é um eterno ndo fazer, e mesmo assim nada fica sem ser
feito” (se¢ao XXXVIII).

O conceito De —traduzido por Wilhelm como “vida” esta
intimamente ligado com o que chamamos de metafisica — o
Dao. A vida harmoniosa, para o Dao De Jing, reside na simpli-
cidade da vida de acordo com o grande Dao, e ndao numa
moralidade externa construida racionalmente na base de de-
veres e obrigagoes.

Ultimo Andar, Sao Paulo, (13), 111-137, dez., 2005



Reflexdes sobre a mistica no Dao de Jing 131

Por isso, se 0 Dao esta perdido, a Vida (De) também esta perdida.
Se a vida esta perdida, o amor estd perdido.
Se o0 amor estd perdido, a justica esta perdida. (Se¢ao XXXVIII)

Esse é um trecho da se¢ao XXXVIII, a primeira da segun-
da parte do livro. Por esse trecho, podemos verificar a intima
ligagao entre os dois conceitos. A verdadeira virtude, para o
Dao De Jing, é seguir o Dao. Pois é ele que inspira a vida, a vida
que inspira o amor e o amor, que inspira a justi¢ca. Nao ha jus-
tica sem amor. Note-se que a justica, nesse trecho, nao é traba-
lhada enquanto um mero oposto da injustica. Nao é uma
relacdo de reparacao, ¢ algo que decorre do Dao, orientando-
se pelo amor, este pela vida, de uma maneira comparavel ao
homem, que se orienta pela Terra, esta pelo Céu e este pelo Dao.
“A moralidade é insuficiéncia de fidelidade, é indigéncia de fé e o
comeco da confusdo.” A moralidade da qual Lao-Tsé fala aqui é
a moral racional da obediéncia assentada sobre obrigagdes so-
ciais — Li. Essa moral ja comega a ser desconstruida a partir da
secao II, na qual ele coloca que:

Se todos na Terra reconhecerem a beleza como bela,
dessa forma ja se pressupde a feitira.

Se todos na Terra reconhecerem o bem como bem,
desse modo ja se pressupde o mal.

Porque ser e ndo ser geram-se mutuamente.

O facil e o dificil se complementam.

O longo e curto de definem um ao outro.

O alto e o baixo convivem um com o outro.

A voz e 0 som casam-se um com 0 outro;

o antes e o depois seguem-se mutuamente. (Secao II)

Nao somente todos os seres singulares estao sujeitos a Lei
da dualidade, como todas as manifestacoes e todos os conceitos,
pois sao definidos um em relagao ao outro. Aqui comegamos a
ver esbogado o principio da ética do Dao De Jing, pois todos os
conceitos carregam em si o seu contrario. Assim o “bem” e o
“mal” também se inserem nessa férmula. Lao-Tsé nao acredita
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em prescri¢des éticas sobre como agir ou numa moral tradicio-

nal, de obrigagdes, como a proposta por Confucio. “Se todos na

Terrareconhecerem o bem como bem, deste modo ji se pressupoe o mal” .

Derivamos disso as seguintes observagoes:

a) nao existe um “Bem” supremo que pode ser afirmado no
mundo da ética, pois o bem é convencional, decorre de um
acordo entre os homens, e nao ¢ criado como algo indepen-
dente;

b) a todo “bem” corresponde o “mal”, pois ele esta sujeito a
dualidade, enquanto “bem” manifesto;

¢) amoralidade segue-se a desordem, assim como a desordem
segue-se amoralidade. Nouniverso sincronicodo Dao De Jing,
uma nao € apenas causa temporal da outra, como na nossa
visdo ocidental; sao partes do mesmo processo;

d) segue-se também que o sabiondo éaquele que praticao “Bem
agir” de acordo com uma moral racional externa. A tarefa do
sabio, ja que ele conhece essa origem dual do bem e de tudo
aquilo que é manifesto, deve ser outra: wu wei.

Assim também o sabio: permanece na acao sem agir (wu wei),
ensina sem nada dizer. A todos os seres que o procuram ele nao
senega. Ele cria e ainda assim nada tem. Age e nao guarda coisa
alguma. Realizada a obra, ndo se apega a ela. E, justamente por
ndo se apegar, nao ¢ abandonado. (Secao III)

A ética do “nao-agir” (wu wei) esta ai definida. Mais uma
vez, valem as ressalvas apontadas sobre a concepcao chinesa da
negativa. A ética da nao-a¢ao nao é uma inércia ou um comodis-
mo. E uma nio-interferéncia na realidade e uma nio-orientacio
para o mundo manifesto. “Esta nao-a¢ao nao é o mesmo que a
inatividade, mas a absoluta receptividade aquilo que emana do
fundo metafisico do individuo” (Wilhelm, 2000, p. 26). A ética
do Dao De Jing , ou as prescri¢des de comportamento que pode-
mos tomar sob esse titulo, € conseqiiéncia direta da metafisica
exposta acima.
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No Dao De Jing, o homem que personifica em si essa vida
é ohomem ideal, chamado de “ChongJen”, “o sdbio”, por vezes
traduzido como “o santo”. “O maior bem é como a dgua. A virtude
dadguaestdem beneficiar todos os seres em conflito. Elaocupaos lugares
que o homem despreza” (se¢ao VIII). Lao-Tsé despreza as virtudes
mundanas, pois elas sao um caminho para a glorificagao do ego,
e nao para a verdadeira uniao com o Dao. “A misericordia é tio
vergonhosa como um susto. A honra, um grande mal, assim como a
personalidade” (secao XIII). A moral, tal como entendida ordina-
riamente, € perniciosa. Para a doutrina exposta no Dao De Jing,
ela s6 € necessaria quando os homens se perdem. Aqueles que
vivem na simplicidade e de acordo com o Dao ou sua busca nao
precisam da moralidade, pois:

[...] quando se perde o grande Dao, aparecem a moralidade e o
dever. Quando a inteligéncia e o saber prosperam, aparecem as
grandes mentiras. Quando os parentes proximos discordam,
aparece o dever filial. Quando os Estados estdo em desordem,
aparecem os funcionadrios leais. (Se¢ao XVIII)

Nesse trecho, notamos um ataque frontal as concepgoes
de tipo confuciano ou as demais moralidades apoiadas na obri-
gacao. Sabemos que Confucio apoiava suas recomendagdes mo-
rais (remédios para a restaura¢ao da ordem) nas rela¢des sociais,
familiares e dentro do Estado, o que lhe valeu a fama de ter
criado um manual do funciondrio publico.

Remetendo-nos talvez a situagao politica da época dos
Estados em guerra, Lao—Tsé vem dizer que uma ética da obriga-
¢ao e do dever é incapaz de trazer a ordem, pois essa ordem foi
perdida ndo somente na sua aparéncia, mas na relagao dos ho-
mens com o Dao. A ética da obrigagao so é necessaria quando se
perde o grande Dao. E é ela mesma o inicio da perda.

Minhas palavras sdo muito faceis de compreender
e muito faceis de praticar.

Mas ninguém no mundo pode compreendé-las
Nem pratica-las
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As palavras tém um ancestral

Os atos tém um senhor.

Porque eles nao sao compreendidos,

Eu ndo sou compreendido.

Nisso se baseia o meu valor:

Ser compreendido tdo raramente.

Por isso o sdbio se veste com trajes grosseiros,
Mas no seio ele esconde uma joia. (Segao LXX)

O caminho do Dao

Seras capaz de educar tua alma para que ela abarque a Unidade
sem se dispersar? (Secao X)

Por fim chegamos ao que chamamos de “caminho” no Dao
De Jing. O caminho € a via a ser seguida por aquele que tenciona
entrar em contato com o Dao. Como a citagao acima nos sugere, a
alma deve ser educada para que seja capaz de abarcar a Unidade
sem se dispersar. Isso nos leva a crer que as criticas efetivadas pelo
Dao De Jing a moralidade e ao conhecimento ndo sao absolutas.

O Dao est4 acima dos Deuses, acima da religido. A moral
corriqueira é algo que pertence ao mundo da dualidade, nao
podendo ser exercida anao ser pela criagao concomitante de seu
contrario. Por isso, a ética do Dao De Jing baseia-se na nao-acao,
na nao interferéncia direta. O conhecimento tampouco é uma
viavalida, sendo condenado em diversas se¢des do texto. “ Aban-
donem a santidade, joguem fora o saber” (secao XIX). A busca do
conhecimento visa a autoglorificagao e o engrandecimento do
ego. Além disso, todo conhecimento é comparativo, refletindo
mais uma vez o mundo da dualidade. Todo e qualquer envolvi-
mento com a aparéncia e o mundo passageiro é também inttil.
Mas, por outro lado, se ha uma necessidade de educagao ou
treinamento da alma, conforme a segao X, isso em si ja constitui
uma ética e uma sabedoria.

Em que consiste entao o caminho proposto pelo Dao De
Jing? Esse treinamento dirige-se a nos despojar de contetidos do
mundo fenoménico em dire¢ao ao vazio.
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Wilhelm depreende do texto que o caminho para a obten-
¢ao do Dao é duplo. Ele caminha no sentido da existéncia—porum
lado — e no sentido da nao existéncia — por outro. Se a Unidade é
aquilo que é gerado pela existéncia e a ndo existéncia em conjun-
to, o caminho do Dao deve ter uma ponta na existéncia. Mas,
quando orientada para o Dao, a observagao dos fendmenos deve
ser de tal forma que nao fiquemos enredados neles. A observagao
do mundo dos fenomenos deve ser livre de objetivos, de inten-
¢Oes, de julgamentos e de ambigdes (wu—wei). O Dao pelo “Ser”
passa necessariamente pela aceitacdo do mundo dos fendmenos,
mas, de acordo com nossa leitura, somente através do Ser (mun-
do dos fendmenos)nao se chega ao Dao. O caminho deve se dirigir
a superagao do Ser em dire¢cao a Unidade do Ser e nao-Ser.

O Dao do “nao-Ser” é o caminho da solidao e do siléncio.
Quem estd nesse ponto nao caminha e, no entanto, chega ao fim;
Nadaolhae, noentanto, tem certeza sobre tudo; nao age e, contu-
do, leva todas as coisas a realizacao. E 0 mestre oculto, aquele que,
em siléncio, encontra-se em unido com o que ha de mais elevado.

O que sabe néo fala, 0 que fala ndo sabe. E preciso manter aboca
fechada e cerrar suas portas, embotar sua perspicacia, desfazer
0s pensamentos confusos, moderar o seu brilho, e pér em co-
mum o que se tem de terreno. A isso da-se o nome de uniao
misteriosa com o Dao. (Secao LVI)

A uniao misteriosa com o Dao esta assentada na capacida-
de de ndo falar, de ndo agugar os sentidos (que se dirigem sem-
pre as manifestagoes singulares), de embotar a perspicacia—que
éum tipo de inteligéncia que s serve ao mundo dos fendmenos.
A supera¢ao do mundo dos fendmenos —através de sua comple-
ta aceitagao — leva a sua compreensao e, assim, desfazendo os
pensamentos confusos, chega-se a Unido com o Dao.

Cria em ti o0 vazio até o grau mais elevado! Preserva a tua se-
renidade até o estado mais completo. Depois, tudo pode ele-
var-se simultaneamente. Eu vejo como as coisas evoluem.
Todas as coisas, por mais diversas que sejam, retornam a sua
raiz. (Segao XVI)
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Por esse trecho, podemos notar a importancia que o “va-
zio” tem para o caminho do Dao. Esse vazio deve ser gerado.
Nao é o vazio da crianga inocente que nada conhece, é o vazio
criado conscientemente pelo despojamento do sabio. O sabio é
0 homem que se despoja dos imperativos do mundo dos feno-
menos e consegue alcangar esse vazio, que € um espago nao
preenchido pelas coisas do mundo manifesto — € a superagao do
Espaco. A serenidade ndo é um aspecto psicoldgico, é retornar
araiz que, seguindo o verso, significa voltar ao destino que, por
sua vez, significa eternidade — superagao do Tempo. Esse é o
caminho do Dao e da continuidade.

Conclusao

De acordo com nossas leituras, nao podemos afirmar se o
texto segue a seqiiéncia do original, tal como foi escrito, ou se as
modificagdes através do tempo o alteraram com o intuito de
torna-lo mais acessivel. Se nossa leitura estiver correta, ndo exis-
te uma primeira parte sobre o Dao e uma segunda parte sobre o
De. As partes que falam do Dao e do De estao misturadas e se
alternam, como se indicassem, na pratica, a limitagdo imposta
pelo mundo dos fendmenos, a lei da dualidade, a qual estamos
invariavelmente submetidos.

A impressao geral que o texto nos deixa € que a parte da
reflexao que se refere ao Dao — nao necessariamente de acordo
com a divisao tradicionalmente aceita pelos comentadores —
indica um caminho de descida, do Dao inicial, eterno, imutavel,
mas constantemente fluindo, auto-sustentado e auto-orientado,
para o mundo dos fendmenos e corpos singulares com aparente
individualidade. A parte que se dedica ao estudo do De, parece-
nos mais um caminho de subida, ou seja, um conjunto de pos-
turas a serem assumidas por aqueles que desejam ser
reconduzidos ao Dao, o caminho da completude, da perfeicao,
“0 que os antigos disseram, ‘o que estd pela metade deve reencontrar
a integridade’” (se¢ao XXII).
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A distingao que aqui fizemos entre Dao, De e caminho obe-
dece mais a uma orientagao tradicional de interpretacao, do que
a nossa leitura particular do texto. Chamamos De, mais para
fins didaticos, uma orientacao baseada no wu wei, ressaltando
os aspectos negativos, de critica aos sistemas éticos assentados
na moral da obrigacao (Li) propostos por outras correntes. Sob
a denominagao “caminho”, destacamos alguns aspectos que se-
riam relacionados com o caminho para chegarmos a unidade
com o Dao. Mas, na realidade, o De e o caminho sao uma tinica
e mesma coisa, intimamente dependente do Dao.
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Resumo: este artigo tem como objetivo sublinhar trés aspectos do siléncio em
Blaise Pascal: osiléncio darazao, danaturezae dohomem de fé. Arazdomostra-
se diafénica dentro do processo cognitivo. Tal perspectiva desagua na proli-
feragao de sistemas filosoficos, de modo que escutar Deus em siléncio é a
atitude mais racional. O segundo diz respeito a visao de uma natureza infini-
tamente grande e pequena; desta maneira, nao podemos nem compreender a
totalidade nem as partes que a compdem. O ultimo siléncio é aquele do ho-
mem de fé que, reconhecendo sua natureza concupiscente em fungao da gra-
¢a, se prostra diante de Deus em uma atitude de adoragao através do siléncio.
Portanto, a tentativa é revelar ao leitor um Pascal quietista.

Palavras-chave: siléncio; filosofia; imaginagao; cristao.

Abstract: this article is intended to emphasize three aspects of the silence
according to Blaise Pascal: the silence of reason, of nature and of the man of
faith. Reason appears to be diaphonic within the cognitive process. This
perspective results in the proliferation of philosophical systems so that
listening to God in silence is the most rational act. The second perspective
concerns the view of an infinitely great and small nature, in a way that we can
comprehend neither its totality, nor its composing parts. The last silence is that
of the man of faith who, recognizing his concupiscent nature due to the grace,
prostrates towards God in an attitude of worship through silence. Therefore,
the attempt is to reveal to the readers a quietist Pascal.

Key-words: Silence; Philosophy; Imagination; Christian.
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Concedeis, oh meu Deus, que eu adore

em siléncio a ordem de vossa providéncia
adoravel sobre a conduta de minha vida [...].
(Pascal, 1663e, p. 363)

Introdugao

Pascal é um apologeta cristocéntrico. Pareceria plausivel
supor que muitos de seus fragmentos mapeiam um itinerario
que tem como objetivo fazer seu interlocutor abrir os bragos para
o Criador a espera da redengao. Tal espera € feita em siléncio:
nao ¢ o homem quem fala, mas é Deus quem fala no coracao do
homem. Dessa maneira, tragaremos como hipdtese que o silén-
cio para Pascal sublinha um dos principais objetivos dos Pensa-
mentos: que o homem escute a Deus. “Escutai Deus” (Pascal,
2001, Laf. 131, Bru. 434, p. 47).

Nosso objetivo é mostrar trés “faces” do siléncio em Pas-
cal. O primeiro é o siléncio dos filésofos. Na polémica entre pir-
ronicos e dogmaticos, verificamos que Blaise Pascal faz a razao
titubear. O instrumento para tal empreitada nao poderia ser
outro: a propria razao. A filosofia € vista como um empreendi-
mento que tende a se dissolver na medida em que coloca uma
corrente filoséfica contra a outra. O segundo é o siléncio da na-
tureza. Contemplando a natureza, Pascal mostra a infinita gran-
deza e a infinita pequenez em um universo que o homem nao
pode compreender totalmente e s6 Deus pode abragar tudo: é
mostrando, no siléncio, a desproporgao desses espagos infinitos
que o homem se pde a escutar o Criador. O terceiro é o siléncio
do cristao; este se veria dependente da graca e do julgamento
escondido de Deus para alcangar a salvagdo. O cristdao ¢ alguém
que adora a Deus em profundo siléncio.
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O siléncio da razao

A controvérsia entre pirronicos e dogmaticos, que Blaise
Pascal sublinha na Apologia a religido Cristd ou em Pensamentos,
revelaumarazao gritando, sofrendo. O instrumento para tal em-
preendimento nao poderia ser outro: a propria razao. Percebe-
mos que ela funciona como um punhal suicida, ou seja,
destaca-se como um equipamento capaz de causar a sua propria
destrui¢do, uma espécie de cancro, um virus com potencial de
corromper sua propria casa causando a condenagao de si mes-
mo. E destacando essa guerra que esse filésofo francés revela o
carater dialético pelo qual pretende ferir aquele que faz darazao
fundamento de seus discursos—dogmaticos—, assim como aque-
les que acreditam que a razao € um instrumento cognitivo total-
mente desqualificado — pirronicos. “Inversao continua do pré
aocontra” (Pascal, 2001, Laf. 93, Bru. 328, p. 33). Os “prds” e “con-
tras” tencionam causar umaespécie de vertigem no filésofo antes
do golpe derradeiro:

Eis a guerra aberta entre os homens, na qual é necessario que
cada um tome partido e se coloque necessariamente ou nas fi-
leiras do dogmatismo, ou nas do pirronismo. Porque quem
pensar em permanecer neutro sera pirronico por exceléncia.|...J.
Quem nao é contra eles é excelentemente a seu favor: no que
parece a sua vantagem. Eles ndo sao a favor de si proprios, sao
neutros indiferentes, suspensos a tudo sem excetuar a si mes-
mos. (Ibid., Laf. 131, Bru. 434, p. 46)

A guerra aberta é quase uma sentenca: ela esta longe de
terminar. A aposta em alguma dessas doutrinas nao € a tltima
saida, mas a iinica. Fazer-se-ia necessario escolher: pirronico ou
dogmatico; a indiferenca € fazer-se pirronico “por exceléncia”.
No fragmento 131, Pascal declara os aspectos positivos e nega-
tivos dessas duas seitas. Os pirronicos colocam em cheque al-
guns dogmas tipicos do racionalismo cartesiano da época: o
inatismo dos principios — tempo, espago, nimero e movimento —
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nao é uma prova de que captamos a verdade dos mesmos ou a
esséncia de cada um deles (cf. Pascal, 1963b, p. 350); se o homem
foi criado por um Deus bom, um demonio ou o acaso; ndo temos
seguranga se estamos dormindo ou nao. “Ai estao as principais
forgas de parte a parte [...]” (Pascal, 2001, Laf. 131, Bru. 434,
p. 45), diz Pascal, fazendo referéncia aos pirronicos. Ja os dog-
maticos revelam seu ponto forte naquilo em que fraquejam os
pirronicos: podemos duvidar de tudo, menos dos principios na-
turais. Os principios naturais funcionam como pontos basilares
de qualquer discurso que se apresente; dessa maneira, mesmo
aqueles que duvidam, ou seja, os pirronicos, fazem uso daque-
les principios. Pascal mostra que em tudo que sabemos sempre
ha um pormenor de duvida, ao passo que, se duvidarmos de
tudo, sempre encontraremos algo de certeza. O movimento é
sempre circular.

Pascal catalogauma quantidade maior de argumentos que
parece sobrepujar com maior forga o pirronismo. Todavia, mes-
mo sabendo que ele é um grande conhecedor da bateria cética,’
supomos que o objetivo € invalidar todos os argumentos, isto €,
tanto do pirronismo quanto do dogmatismo. Portanto, dentro
da aporia em que o autor coloca o filésofo, a saida é nao escolher,
mesmo sabendo que tal perspectiva é absolutamente pirronica.
“O pirronismo é a verdade” (ibid., Laf. 691, Bru. 432, p. 283), en-
tretanto, Pascal nao mede esforgos para desmentir essa asser-
¢ao: “Contra o pirronismo” (ibid., Laf. 109, Bru. 392, p. 37). A
verdade do pirronismo é a sua crenga falha em nao possuir
verdade nenhuma; dessa maneira, sao os dogmaticos que ferem
o0s pirronicos: “nao se pode chegar a esse ponto, e considero de
fato que nunca houve pirroénico efetivo perfeito” (ibid., Laf. 131,

1 Pascal é um herdeiro da maneira hebraica de escrever, fazendo mover uma

fungao simbolica de determinados nomes para designar toda uma tradi-
¢ao (Cf. Leduc-Fayette, 1996, p. 15). Tal perspectiva pode ser vislumbrada
quando Pascal se refere a Montaigne. Este nome é usado para representar
toda uma bateria cética. Sobre ceticismo, ver Lessa (1995).
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Bru. 434, p. 46). Ao passo que a crenga ingénua das afirmacdes
dogmaticas, ao fazer do mundo um mar calmo de evidéncias,
revela que as principais for¢as dos dogmaticos “sao derrubadas
pelomenor sopro do pirrénicos” (Pascal, 2001, Laf. 131, Bru. 434,
p- 45). A equipoléncia entre as duas doutrinas nao deixa a razao
tender paranenhum doslados: “Seja qual for o partido que tome,
eu nunca o deixarei descansar [...]” (ibid., Laf. 449, Bru. 556,
p- 183). O conhecimento é deslocado (cf. Bras e Cléro, 1994, p. 20)
continuamente, ou seja, nunca encontra um posto no qual possa
se firmar. A razao balanga como um barco em meio a tempesta-
de;* dessa maneira, podemos fazer dela um joguete. O ceticismo
torna-se um instrumental estratégico. Tal estratégia era de gran-
de valia no século XVII, tanto para livre-pensadores — aqueles
que de maneira nenhuma aceitariam submeter-se a Revelagao —,
quanto para os apologistas (cf. Leduc-Fayette, 1996, p. 118).
Pascal sabe que “negar, acreditar e duvidar sao para o
homem o que correr é para o cavalo” (Pascal, 2001, Laf. 505, Bru.
260, p. 232); dessa maneira, o pirronismo € um instrumento que
serve a religido (ibid., Laf. 658, Bru. 391, p. 276), pois, a soberba
dos filosofos precisaria ser abaixada (ibid., Laf. 234, Bru. 581,
p. 95) ou mitigada. Assim, Pascal cataloga dois tipos de fildso-
fos: os primeiros estao em total ignorancia ao nascer, todavia,
percorrendo todos os caminhos que os homens poderiam per-
correr na curiosidade de conhecer, sabem que nada sabem e se
percebem na mesma ignorancia inicial em que se encontravam
nos primordios, estes atingem uma espécie de douta ignoran-
cia; os outros sdo aquele que, saindo da ignorancia da qual par-
tem todos os homens, ndo chegam na outra extremidade, que é
amesma ignorancia de onde partiram; estes “tém alguma tintu-
ra daquela ciéncia arrogante, e se fazem de entendidos” (ibid.,
Laf. 83, Bru. 327, p. 30). A arrogancia ¢ a atitude presungosa da

E interessante ressaltar que tudo aquilo que diz respeito a embarcagdes e
empreendimentos maritimos tem uma conotagao de “incerteza” no século
XVIL.
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“vaidade das ciéncias” (Pascal, 2001, Laf. 23, Bru. 67, p. 7). A vai-
dade é algo que infectou o coragao humano depois da Queda;
dessa maneira, a ciéncia torna-se um empreendimento de ho-
mens que buscam admiradores para seus feitos: quem escreve
bem se gaba por isso; quem critica, também; aquele que 1€ revela
a sua vaidade pela gldria da leitura; quem detecta todo esse
processo também apresenta essa vontade concupiscente (ibid.,
Laf. 627, Bru. 150, p. 269). Soberba, arrogancia, vaidade: todos
esses conceitos identificam maculas de um pecado original ca-
paz de ser atavicamente transmitido a toda humanidade. Pascal
sabe que a diafonia da razao — miséria — tem o pecado original
como causa,’ todavia, € nos seus efeitos que ele procura mostrar
para o libertino — alguém que desqualifica a revelagao, assim
como os livre-pensadores — que o siléncio é a postura mais racio-
nal quando queremos falar sobre o mundo e a si mesmo objeti-
vamente:

Conhecei, pois, soberbo, que paradoxo sois para vos mesmos.
Humilhai-vos, razao impotente! Calai-vos, natureza imbecil;
aprendei que o homem ultrapassa infinitamente o homem e
ouvi vossa condigao verdadeira que ignorais. (Ibid., Laf. 131,
Bru. 434, p. 47)

A condigao paradoxal* do homem é aquela que exsuda a
grandeza e a miséria.” Grandeza em reconhecer a miséria e
miseravel pela propria constatagao de seu estado: submetido a

Leduc-Fayette (1996, p. 121) destaca que o pecado original aparece na obra
de Pascal como uma justificacdo racional de uma constatagao: a miséria.
Todavia, nao se trata de dizer que tal acepgao poderia ser feita prescindin-
do da fé. A fé move a funcdo de levantar o véu que encobre o dogma. O
dogma —axioma racional —e a fé sao instrumentos importantes para a com-
preensao da condicdo caida do homem no mundo. Para uma discussao
sobre a relagao entre pecado e fraqueza epistemolégica, ver Pondé (2004,
pp- 34 e 39).

4 Ver Pascal (2001, Laf. 208, Bru. 435, p. 89).

Para saber mais sobre o tema miséria e grandeza, ver Pascal (1963a).
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doengas, corrupg¢ao da matéria, ndo possui parametros de ver-
dade e falsidade pelas investidas da razao suficiente, equivoci-
dade da linguagem, desconhece sua natureza — fratura
ontoldgica, ser exilado de si mesmo —, de modo que sua perso-
nalidade funciona como um palco no qual os personagens en-
tram e saem de cena na espera do abrago frio — a morte —do
Administrador da peca: “O altimo ato é sempre sangrento, por
mais bela que seja a comédia e todo resto. Langa-se finalmente
terra sobre a cabeca e ai estd para sempre” (Pascal, 2001, Laf. 165,
Bru. 210, p. 70).° A morte — golpe derradeiro — sela uma vida de
sofrimento de J6.” O homem, contemplando-se impotente pe-
rante os desafios que a razao lhe impde, nao teria outra reagao
senao o siléncio. Eis uma descri¢do tipicamente pascaliana do
homem em um quadro escrito com tintas de sangue: o homem
¢ alguém que caminha gritando na escuridao (dessemelhanga®
obtida pela queda) com uma vela na mao (imago Dei), sendo que
a penumbra — nem muita luz (dogmaticos) nem somente as tre-
vas (pirronicos) — é a tinica visao que se consegue captar; os
obstaculos (sofrimentos) nunca sao previsiveis, de tal maneira
que a cova que fara de sua existéncia um nada é onde se encer-
ram todas as teodicéias.” Mas o que fazer? “Escutai Deus” (ibid.,

Sobre a morte, ver Pascal (1963).

Asreferéncias que Pascal fazaJonos Pensamentos funcionam em dois niveis:
natural, aqueles sofrimentos que todos os homens podem experimentar,
de maneira que J6 é o modelo de toda humanidade sofrendo; sobrenatural,
J6 como a imagem do Cordeiro de Deus agonizando na cruz. J6 antecipa
o sofrimento do Cristo (cf. Leduc-Fayette, 1996, p. 119).

8 Sobre a dessemelhanca, ver Michon (1996, pp. 45-49).

O mal no pensamento moderno é um livro sugestivo para quem deseja fazer
uma leitura da histéria da filosofia moderna a partir da tentativa de justi-
ficagao do mal. Tal empreendimento é realizado por Susan Neimam (2003)
tendo como marco de suas pesquisas o terremoto de Lisboa e Auschwitz.
O primeiro evento mostra distancia entre Deus e a natureza; dessa manei-
ra, deslumbra a distancia entre Deus e o homem, ja que a tentativa de te-
odicéia é frustrada na medida em que a discussao entre intelectuais da
época revela que Deus age de forma misteriosa; o segundo ressalta a
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Laf. 131, Bru. 434, p. 47). O siléncio tragico' é a cangao final de
uma razao que percebe a impossibilidade de escolhas objetivas
(fundantes) e de um corpo que ja recebeu sua sentenga (a morte),
sempre a esperar em siléncio que a mao de Deus seja estendida
—com misericordia — para tirar a criatura do mar de lagrimas no
qual estd imersa.

O siléncio da natureza

No fragmento 199, intitulado Despropor¢io do Homem,
Pascal (2001, Laf. 199, Bru. 72) destaca dois abismos: o infinita-
mente grande e o infinitamente pequeno. Vejamos qual o proce-
dimento do filésofo francés na pintura desses abismos.

Ele sugere que contemplemos a natureza inteira, e que,
afastando-nos dos objetos mais baixos, olhemos aquelaluz ofus-
cante posta para iluminar o universo e a grandeza de sua 6rbita.
Diante desse quadro, a terra torna-se um ponto bem pequeno.
Mas a comparagao nao encontra seu limite, pois a 6rbita daque-
laluz ofuscante torna-se um ponto delicado em relagdo a outros

distancia dohomem em rela¢ao ao préprio homem. Diante do massacre da
Segunda Guerra, o que nos resta € o siléncio, diz Adorno. Os dois temas
revelam as tentativas inocuas de justificar racionalmente o mal no mundo.
Diante do mal, o pensamento engessa.
10" “A filosofia torna-se assim um ato destruidor e catastréfico: o pensamento
aqui em agao tem por proposito desfazer, destruir, dissolver — de maneira
geral, privar o homem de tudo aquilo de que este se muniu intelectual-
mente a titulo de provisao e de remédio em caso de desgraca. [...]. Assim
apareceram sucessivamente no horizonte da cultura ocidental pensadores
como os Sofistas, como Lucrécio, Montaigne, Pascal ou Nietzsche — e ou-
tros” (Rosset, 1989, pp. 14-15). O autor destaca a existéncia de filésofos tra-
gicos que trabalham no empreendimento de dissolver qualquer
formulagao ordenada que se apresente como uma estrutura objetiva da
realidade. A nova preocupacao da filosofia ndo é mitigar o acaso por sis-
temas logicos, mas de afirma-lo, fazendo da filosofia um empreendimento
que suprime qualquer pensamento organizado. A filosofia torna-se uma
“légica” que constata o caos.
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astros que giram no universo (Pascal, 2001, Laf. 199, Bru. 72,
p- 79). Com a vista cansada, Pascal propde uma nova investida,
esta, porém, através da imaginagao.

Mas se nossa vista para ai, que a imaginagao passe além; ela
ficara mais depressa cansada de conceber do que a natureza de
fornecer. O mundo visivel todo ndo é senao um trago impercep-
tivelno amplo seio danatureza. Idéia alguma se aproxima dela,
por mais que expandamos as nossas concepgdes para além dos
espacos imagindaveis, ndo geramos senao 4tomos em compara-
¢ao com a realidade das coisas. (Ibid., Laf. 199, Bru. 72, p. 79)

A imaginagao ultrapassa a capacidade de nossa vista com
uma inigualavel rapidez; todavia, tal rapidez; é proporcional ao
seu cansaco." Ela imagina muitas coisas, assim como a nature-
za concebe contetdo suficiente para a agao da imaginacao, en-
tretanto, ela ndo consegue imaginar tudo. O movimento da
imaginacao produz “atomos” diante da infinita realidade das
coisas. Se a visdao das coisas € um pequeno ponto em relagao a
amplitude dos movimentos da imaginagao, esta se torna um
pequeno ponto ao contemplar a grandeza da natureza. Diante
da grandeza, sempre podemos conceber algo maior, e assim ad
infinitum. Portanto, que o homem vislumbre até onde sua vista
é capaz, imagine até que a fadiga tome conta, e olhe para si: saiba

11 Na direcdo do infinitamente grande, toda visao, conhecida como posto de
um ponto de vista e estendento até ao horizonte, é suscetivel, a0 mesmo
tempo, de se ampliar além dos seus limites factuais. Basta, portanto, ima-
ginar a reiteragdo dessa operacdo para conceber a extensdo infinita do es-
paco e tomar um ponto de onde o mundo terrestre, visto da drbita solar,
seria “um ponto muito delicado” (Bras e Cléro, 1994, p. 113). Em analise
do fragmento 199, Bras e Cléro acentuam o poder que Pascal outorga a
imaginacao, de ultrapassar a realidade sensivel e langar o homem diante
do abismo do infinitamente grande e do infinitamente pequeno.

Tudo se torna uma questao de ponto de vista. Em relagao a drbita do sol,
a Terra é mintscula. Todavia, a drbita do sol, comparada a érbita de outros
astros, também mostra a sua pequenez.
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que por mais que estenda os bragos nunca alcangara o teto. “Que
€ um homem dentro do infinito?” (Pascal, 2001, Laf. 199, Bru. 72,
p- 79). Que o homem analise a si mesmo dentro deste universo
caracterizado como uma esfera infinita: “E uma esfera infinita
cujo centro esta em toda parte, a circunferéncia em parte algu-
ma” (ibid., Laf. 199, Bru. 72, p. 79). A imagem de uma esfera in-
finita sem bordas cujo centro estd em toda parte é uma
nao-imagem. Que o leitor se ponha a imaginar esse quadro e
apresente uma formula clara daquilo que imaginou, vera que
diante de tal investida nenhuma imagem se apresenta, visto que
nao ha nenhum referente natural dessa circunferéncia, assim
como um centro presente em todo lugar. O que resta € um aglo-
merado de palavras: um simples discurso que nos impulsiona
a pensar esta nao-imagem. Mas outro abismo nos € pintado:

Mas para apresenta-lhe um outro prodigio também espantoso,
procure ele naquilo que conhece as coisas mais delicadas, que
um acaro lhe oferece na pequenez de seu corpo partes incom-
paravelmente menores, pernas com juntas, veias nas pernas,
sangue nas veias, humores nesse sangue, gotas nesses humo-
res, vapores nessas gotas, que dividindo ainda estas tltimas
coisas ele esgote as suas forgas nessas concepgdes e que o ulti-
mo objeto a que ele pode chegar seja agora o de nosso discurso.
(Ibid., Laf. 199, Bru. 72, pp. 79-80)

Avista é o primeiro instrumento ao qual Pascal recorre. A
intengao é contemplar um outro abismo, s6 que agora em dire-
¢ao ao infinitamente pequeno. Propde a andlise de um simples
acaro para tal empreitada. A pequenez do inseto revela outras
partes ainda menores: pernas, que possuem veias, nas veias san-
gue, nele humores, seguidos por vapores ainda menores,
ad infinitum. O discurso é tudo que resta, pois a vistanao consegue
visualizar. Mas onde a visdo pdra, a imaginag¢ao continua reve-
lando um buraco ainda mais profundo. Na pequenez do atomo
podemos imaginar outros universos infinitamente pequenos.
Eles apresentam-se com seus planetas, sua Terra, animais nessa
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Terra, acaros, e isso “sem fim e sem descanso” (Pascal, 2001, Laf.
199, Bru. 72, p. 80). E um abismo profundo sem fundo. As ma-
ravilhas da infinita grandeza sao contempladas as avessas, ou
seja, Pascal nos apresenta as maravilhas da infinita pequenez. O
corpo humano, que antes era um pontinho ante a grandeza do
universo, torna—se um “colosso” (ibid., Laf. 199, Bru. 72, p. 80)
ante a pequenez do universo infinitamente pequeno. O corpo é
um mundo nesse caso. Portanto, diante dos dois abismos que
Pascal faz o leitor deslumbrar, a imagem que exsuda é um ho-
mem que ergue as maos para o céu e nao alcanga o teto e estica
as pernas e nao encontra chao. Espantosa cena!

Quem se considerar assim ficard espantado consigo mesmo e se
considerando sustentado na massa que a natureza lhe deu entre
esses dois abismos do infinito e do nada, estremecera a vista
dessas maravilhas e creio que, transformando-se a sua curiosi-
dade em admiragao, ele estard mais disposto a contempla-las
em siléncio do que a buscéa-las com presungao. (Ibid., Laf. 199,
Bru. 72, p. 80)

O homem ¢é visto como um nada diante da totalidade do
universo e como um colosso em relagao a sua pequenez infinita.
Que ele se espante com sua grandeza, assim como com a sua
pequenez, e que diante desses dois abismos ele transforme a
curiosidade que o convida para esse tour em admiracao, con-
templando em siléncio aquilo que nem o discurso pode signifi-
car, pois as palavras perdem o sentido — lembremos a
circunferéncia. Os extremos sdo dois postos inalcangaveis para
o homem, ele nao toca o infinitamente grande nem o infinita-
mente pequeno.’” “Esses extremos se tocam e se encontram a
forca de estarem afastados e se reencontram em Deus, e em Deus

12 “A perspectiva do duplo infinito invalida todos os sistemas filoséficos to-

mados pela ilusdo de um conhecimento possivel dos principios” (Bras e
Cléro, 1994, p. 115). Nosso objetivo, neste ponto do artigo, nao é pontuar
as possiveis implica¢des epistemoldgicas desse fragmento. Todavia, sa-
lientamos que Pascal, com tal argumento — infinitamente grande e infinita
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somente” (Pascal, 2001, Laf. 199, Bru. 72, p. 82). S6 Deus toca os
polos infinitos, ao homem cabe contemplar em siléncio. Mesmo
diante da for¢a da imaginagao, nao conseguimos abragar o todo.
“Enfim, é a maior caracteristica sensivel da onipoténcia de Deus
que a imaginagao se perca neste pensamento” (ibid., Laf. 199,
Bru. 72, p. 79). O tour da imaginacao é a maior caracteristica
sensivel da onipoténcia de Deus, comenta Pascal referindo-se a
“circunferéncia”, pois 0 homem se perde na busca de uma ima-
gem para descrever tal figura. Dessa maneira, a visao e a imagi-
nagao revelam sua fraqueza diante dos mistérios da natureza
que se encontram em Deus somente.

Portanto, ja que os mistérios se encontram em Deus —impe-
netravel a razdo suficiente —, Pascal destaca que o siléncio do
homem ante a natureza é algo que ao mesmo tempo que causa
admiragao e contemplagao, também apavora: “O siléncio eterno
desses espagos infinitos me apavora” (ibid., Laf. 201, Bru. 206,
p. 86). O pavor é o sentimento de um homem que vaga em um
universo sem felos, sem evidéncia de um comego, sem um sentido
objetivo absoluto, impossivel de apreender totalmente, impossi-
bilidade também de nao conceber nada, impossivel de imaginar
totalmente, impossibilidade de nao imaginar nada. Dessa manei-
ra, ante o siléncio em presenca desses abismos, convidamos
Mesnard, que revela o pavor que emana da frase acima de Pascal:
“Desaparecido o mundo harmonioso e pleno de sentido da visao
antiga e medieval; de hoje em diante, reina o pavor diante do “si-
léncio eterno desses espagos infinitos”” (Mesnard, 1993, p. 89). As-
sim, o homem diante dos dois infinitos contempla em siléncio: “O
ultimo passo da razao é reconhecer que ha uma infinidade
de coisas que a ultrapassam. Ela é apenas fraca se nao vai até re-
conhecer isso” (Pascal, 2001, Laf. 188, Bru. 267, p. 74). A razao

mente pequeno —, rompe com a tentativa metafisica de dar conta de toda
realidade pela construgao de seus sistemas filosdficos. Para uma analise
das implicacdes epistemologicas deste fragmento, ver Chevalley (1995,
pp. 36-44).
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reconheceria a sua grandeza percebendo que ha coisas que a ul-
trapassam, se ela ndo reconhece essa ultrapassagem, somente
mostra sua fraqueza. Pascal destaca a grandeza da razao ao pin-
tar os dois abismos ao leitor, também sublinha a fraqueza da ra-
zao, namedida em que elando consegue abracar os dois abismos.
“Que se as coisas naturais a ultrapassam, que se dira das sobre-
naturais?” (Pascal, 2001, Laf. 188, Bru. 267, p. 74). Ao pontuar a
distancia de uma natureza que ultrapassa o homem, tal distancia
seria muito maior do que quando falamos das coisas sobrenatu-
rais. Alguém que contempla a natureza em siléncio deveria esten-
der esse siléncio para escutar a Sobrenatureza, que se revela com
desproporcionalidade — abismo entre 0 homem e Deus — ainda
maior para o homem. A raio apologético de Pascal faz seu baru-
lho. Ele quer deixar o leitor admirado e apavorado diante dos dois
infinitos da natureza, fazendo a razao sentir sua fraqueza ao
admitir que é superada, cobrando o siléncio como atitude racio-
nal e destacando o Deus cristao como lugar onde podemos encon-
trar em siléncio — caso Ele queira — uma resposta para as duvidas
que sdo engendradas na tentativa de abragar o todo e as partes.
Para Pascal, se Deus nao existe, o universo ¢ mudo; se Ele existe,
cabe ao homem, em siléncio, escuta-Lo.

O siléncio do homem de fé

Para fazer saltar o siléncio do homem de fé em Pascal, te-
remos que tragar qual € o percurso desse homem até Deus. Para
tal empreitada, escolhemos o fragmento 924 dos Pensamentos.
Nele, o tedlogo francés descreve de maneira suscinta o percurso
do homem pecador em direcao a um mal-estar inserido no seu
coragao pela acao da graca regeneradora. Todavia, tal percurso
¢ ampliado em outro texto: Sur la conversion du pécheur. Nele,
Pascal vai além do mal-estar sofrido e engendra uma outra eta-
pa: o siléncio. Soltando as ancoras e levantando as velas, rema-
remos com objetivo de fazer o leitor compreender que o siléncio
¢ acao do homem de fé submetido a graca e elei¢ao de Deus.

Ultimo Andar, Sao Paulo, (13), 139-158, dez., 2005



152 Andrei Venturini Martins

E verdade que ha certo sofrimento quando se entra na piedade,
mas este sofrimento ndo vem da piedade que comega a estar em
nos, mas daimpiedade que ainda esta ai. Se nossos sentidos nao
se opusessem a peniténcia e se nossa corrupg¢ao nao se opusesse
a pureza de Deus, ndo haveria nisso nada de penoso. (Pascal,
2001, Laf. 924, Bru. 498, p. 382)

A piedade causa sofrimento no homem de fé. Todavia,
Pascal entende que nao se trata de um sofrimento imposto pela
piedade, mas de um sofrimento causado pelas préprias dispo-
si¢oes de uma natureza corrompida pelo pecado. A piedade,
caracteristica daquele que é tocado pela graca, funciona como
um remédio regenerador de uma doenga: a impiedade. Dessa
maneira, o sofrimento, para Pascal, pareceria ganhar outra con-
figuracao, como afirma Denise Leduc-Fayette: “Misteriosa sa-
cralizacao aquela do sofrimento, propriamente infectada de um
valor sacramental, radicalmente desligada do mal porque ela
coincide com o fundo préprio do amor...” (1996, p. 356). Mal e
sofrimento estao estritamente desligados quando é a agao rege-
nerativa da graca a causa do sofrimento. Padecer ante o fluxo
continuo do amor de Deus no coragao é percorrer os mesmos
passos do Nazareno. Cristo, em seu ato salvifico, incorpora o
sofrimento e restaura o mesmo: “Tudo é doce em Jesus Cristo,
até a morte; e isto é porque ele sofreu e morreu para santificar
amorte e os sofrimentos [...]"”. (Pascal, 1963, p. 276). O sofrimen-
to divino que aflige o homem de fé é a dor ante a ruptura com
aimpiedade que esta incrustada na natureza caida. Os sentidos,
parte dessa natureza doente, sentem o acido curativo e restau-
rador. Purificar € o objetivo da graga, ou seja, restaurar a natu-
reza maculada. “Pascal sé abandona a natureza para
encontra-la, restaurada pela graga” (Michon, 1996, p. 240). De-
pois da cura nao ha sofrimento, mas absor¢ao da graga. O sofri-
mento, dessa maneira, possui seus graus proporcionais:

Quanto ands, so sofremos na propor¢ao em que o vicio que nos
é natural resiste a graca sobrenatural; nosso coragdo se sente
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cindido entre esses dois esfor¢os contrarios, mas seria uma
injusti¢a imputar esta violéncia a Deus que nos atrai em lugar
de atribui-la a0 mundo que nos retém. (Pascal, 2001, Laf. 924,
Bru. 498, p. 382)

Essa é a mecanica da dor em Pascal: quanto maior o vicio,
maior o sofrimento e vice-versa. Ou seja, o sofrimento é propor-
cional ao vicio preso ao homem. O ser humano € visto entre duas
disposigoes, que o atraem infalivelmente: o bem, representado
pela graca de Deus; e o mal, manifesto pelas armadilhas do
pecado. Dessa maneira, a descri¢ao agostiniana (Agostinho,
1998, p. 114) do homem antes e depois da queda —na controvér-
siacom Pelagio® -, assumida por Pascal, de maneira especial nos
Ecrits sur la grace,™* nos parece sugestiva para sublinhar o estado
presente do homem em suas disposi¢des entre o bem e o mal. O
homem tornou-se escravo de seu deleite a tal ponto que, para
liberta-lo da escravidao do pecado, fazer-se-ia necessario um
deleite mais possante.”® A graca eficaz € a poténcia capaz de
romper as correntes da impiedade e atrair infalivelmente o elei-
to na direcao do Bem, ou seja, do proprio Deus. Todavia, para
entender esse processo, Pascal sugere umaimagem no fragmen-
to 924: uma mae € persuadida por ladrdes que objetivam roubar
seu filho e roubam-no de seus bragos. Entretanto, a mae empe-
nha suas forgas para resgatar seu filho das maos dos salteadores
e, no resgate, este sofre a violéncia amorosa da mae. A graca
exerce o mesmo trabalho da mae: resgata o pecador do vicio do
pecado em meios as dores e lhe concede a liberdade. O sofri-

13" Para saber mais sobre Pelagio e as controvérsias com Santo Agostinho, ver

Lambeigts (2003, pp. 39-49) e Costa (2002, pp. 345-383).

14 Trata-se do segundo Escrit. Cf. Pascal (1963d, pp. 317-319).

15 “Mas agora, na corrupgao que infectou a alma e o corpo, a concupiscéncia
sendo exaltada tornou o homem escravo de seu deleite, de maneira que,
sendo escravo do pecado, ele nao pode ser liberto da escravidao do mesmo
sendo por um deleite mais possante que o torne escravo da justica” (Pascal,
1963d, p. 332).
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mento torna-se parte necessaria do processo salvifico: “Nao sei
o que € este principio de dor o qual falais; mas sei que € preciso
que ele venha” (Pascal, 1963f, p. 265). Nao se trata de uma apo-
logia da dor, mas de uma etapa dentro do processo regenerati-
vo. Descolar o homem do pecado causa sofrimento e retira-o
daquela falsa paz: “A mais cruel guerra que Deus poderia travar
com os homens nesta vida ¢ deixa-los sem essa guerra que ele
veio trazer. Eu vim trazer a guerra, diz ele, e como instrumento
desta guerra vim trazer o ferro e o fogo. Antes o mundo vivia
naquela falsa paz” (Pascal, 2001, Laf. 924, Bru. 498, p. 382).
H4 duas espécies de paz: a falsa e a verdadeira. A primeira é
aquela do homem deixado as suas prdprias forgas e imerso na
cegueira de sua condigao caida. Para desenhar essa falsa paz,
lembramos o divertissement pascaliano, um desvio estratégico
ou “na linguagem do século XVII a dupla acep¢ao de dar prazer
e de desviar da boa direcao” (Leduc-Fayette, 1996, pp. 147-148).
O divertissement'® é o movimento continuo do sujeito na tenta-
tiva de fugir do ennui, ou seja, uma tristeza profunda. A segunda
¢ aquela na qual o homem ¢ eleito por Deus e mergulhado na
graga, onde ele encontra a verdadeira liberdade e as forcas para
agir bem. O homem vive uma Parusia diminuta, na qual Deus
despeja seu amor pela efusao da graga. Mas é nesse deslumbra-
mento escatologico que o siléncio emana no texto Sur la conver-
sion du pécheur:

Enestas novas reflexdes a alma entra na visao das grandezas de
seu criador, e em humilhagdes e adoragdes profundas. Aniqui-
la-se em sua presenca e ndo podendo formar de si mesma uma
idéia suficientemente baixa, nem de conceber uma idéia muito
elevada deste bem soberano, faz novos esforgos para se rebai-
xar até os ultimos abismos do nada, considerando Deus nas
imensidades que ela multiplica sem cessar; enfim, nesta con-
cepcao, que esgota suas forgas, a alma adora-O em siléncio,

16 Para saber mais sobre divertissement, ver Pascal (2001, Laf. 136, Bru. 139,
pp- 50-55); Pondé (2001, pp. 225-253); Patitucci (2002, pp. 81-119).
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considera-se sua vil e inatil criatura, e por seus respeitos rein-
terados o adora e o bendiz, e quereria para sempre bendizé-lo
e adora-lo. (Pascal, 1963¢, p. 291)

O delumbramento da almanao vem sozinho. A preocupa-
¢ao é pedagdgica: um deslumbramento exacerbado da graca de
Deus poderia acarretar um orgulho improdutivo e, conseqiien-
temente, dicotomico com a graca. Dessa maneira, a companhia
do deslumbramento é a humilha¢ao. Essa é marca das lembran-
¢as de um passado pleno de orgulho e concupiscéncia e contra-
rio a humildade que, para a tradigao cirterciense, esta ligada a
simplicidade do evangelho (Cf. Leduc-Fayette, 1996, p. 339) e
que, para Pascal, esta ligada ao Cristo. Assim, a humilhagao é
transfigurada: “Um Deus humilhado até a cruz” (Pascal, 2001,
Laf. 253, Bru. 679, p. 100). Jesus foi humilhado: isso revela o or-
gulho dos homens; Jesus sofre por amor aos homens: revelando
sua humildade e obediéncia ao Pai. Portanto, Cristo transforma
humilha¢ao em humildade. “As peniténcias exteriores dispoem
ainterior, como as humilhag¢desahumildade]...]” (ibid., Laf. 936,
Bru. 698, p. 388). Assim deve acontecer com o cristao que, so-
frendo as humilhag¢des de seu orgulho, tem tal sentimento trans-
formado em humildade pela graca de Cristo. Pela sua paixao e
morte, a humilhagao € regenerada, configurando-se como hu-
mildade.

Diante do processo transformador da humilhagao em hu-
mildade pela acao da graga, a alma tenta formular uma idéia
baixa de si em um abismo que Deus multiplica ao deslocar con-
tinuamente o fundo e, cansada, ela adora a Deus “em siléncio”.

Quereria destacar uma imagem que me parece um com-
péndio do homem pascaliano em siléncio a escuta de Deus: “E
se assentaram juntamente com ele na terra, sete dias e sete noi-
tes; nenhum lhe dizia palavra alguma, porque viam que a dor
era muito grande” (J6 2, 13). J6 teve seus bens destruidos, sua
familia dilacerada e seu corpo coberto por doengas da cabega
aospés. Viveaincompreensao do fatoenquanto “grita” com seus
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amigos, rebatendo o porqué do mal que lhe ¢ afligido. Ele quer
falar com Deus. Todavia, diante do cansago dos gritos, J6 escuta
a Deus. A voz de J6 desaparece. S6 Deus fala. “A teologia que
possui, entretanto, todas as cartas de nobreza, é tao inexistente
em Pascal na medida onde o verdadeiro discurso sobre Deus é
aquele que Deus pronuncia de si mesmo” (Michon, 1996, p. 203).

Conclusao

A perspectiva de um Pascal quietista nao é uma hipotese
ingénua. O que dizer de um tedlogo que escreve rezando? Nao
seria plausivel supor que Pensamentos seria, para Pascal, um li-
vro de espiritualidade a espera do “toque de Deus” para per-
suadir o leitor? Se tal perspectiva se sustenta, a espera desse
“toque” é vivida em siléncio, ou seja, nada a se falar quanto a
acao de Deus no coragao daquele leitor que podera ser tocado.
Dessa maneira, destacamos acima o siléncio da razao, visto que
o filésofo é alguém consciente de que ha uma diversidade de
sistemas de pensamento para abracar. Todavia, os critérios ab-
solutos pareceriam nao existir para a razao humana, deixando-
a sem base e parametros confiaveis, de modo que o siléncio é a
atitude racional de um pensador que esgota todas as possibili-
dades e espera em Deus que o pensamento seja regenerado por
uma forga que o ultrapassa: a graga redentora de Cristo. Quanto
ao siléncio da natureza, Pascal faz brotar no homem uma espé-
cie de sentimento oceanico de grandeza e pequenez, na tentati-
va de cansar o leitor em presenca dos abismos engendrados e
fazé-lo esperar em siléncio a agao de Deus para contemplar as
partes e o todo. Este, porém, é axioma fundante para o conheci-
mento objetivo e universal e ndo um simples conhecimento local
e restrito as condigoes preestabelecidas. Por tltimo, sublinha-
mos o siléncio do homem de fé na radiografia da alma pecadora
em direcao ao objeto que impulsiona e se deixa amar: Deus.
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Concluimos que ha duas formas de categorizar o siléncio
em Pascal:'” o primeiro é aquele sem a graca, no qual o filésofo
chega na equipoléncia dos sistemas filoséficos e vive no vacuo
da falta de critérios ultimos, e o segundo é aquele da natureza,
no qual o homem sente pavor diante do siléncio eterno dos es-
pagos infinitos; o segundo € o siléncio enquanto adoragao. Des-
sa maneira, o siléncio € uma prece.
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Resumo: partindo de uma releitura de O homem duplicado, de José Saramago,
o presente ensaio visa discutir a complexidade do mundo pés-moderno-aluz
das teorias de Edgar Morin, René Girard e Sigmund Freud — a fim de descor-
tinar nele vestigios que nos auxiliem a pensar a crise que abala nossa condicao
de humanos inseridos num universo de aparente caos e desordem.

Palavras-chave: identidade; complexidade; pés-modernidade.

Abstract: from the post-reading of “The duplicated man”, by José Saramago,
the current essay is aimed to discuss the complexity of the post-modern world
—based on the theories of Edgar Morin, René Girard and Sigmund Freud - in
order to discover, in the novel, the vestiges which may help us to think about
the crisis that affects our condition as human beings living in a universe of
apparent chaos and disorder.
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Vestigios do humano

Ainda que nunca cheguemos a constituir uma
civilizagao bem-sucedida, precisaremos das
extraordinarias forcas da arte para aniquilar o
instinto de conhecimento sem limites,

para criar uma unidade.

(Nietzsche, 2001, p. 5)

A dinamica do contemporaneo caracteriza-se, em defini-
tivo, peladanca dos paradoxos. E o tempo dasincertezas, no qual
conceitos como transitoriedade, temporalidade e efemeridade
ganham terreno em todos os campos da vida — nas praticas de
consumo, nas relagdes afetivas, nas vivéncias religiosas, nas
producdes artisticas, etc.,! Talvez, o conceito que defina com
mais precisao o dilema do mundo contemporaneo seja aquele
advindo dos ordculos do personagem Zaratustra de Nietzsche:
o conceito de niilismo. Ora, o niilismo é o nada, é a falta total de
sentido e o sentimento pleno de vazio — como propde o proprio
Nietzsche ao niilista: “falta a meta; falta a resposta ao porqué?”
(Nietzsche, 2002, p. 54). Ora, a falta e o vazio de vida nos langam
de maneira frenética em busca de plenitude e de realidades
cheias de energias vitais, do mesmo modo que o niilismo nos faz
indagar sobre a ética, a moral e a fé. Com outra imagem, pode-
mos dizer que o caos nos conduz para a ordem, sendo ele neces-
sario para que ela possa ser estabelecida. Mais do que isso, como
nosensina Edgar Morin, aordem e adesordem coabitamna com-
plexidade do mundo e, nesse sentido, torna-se necessario esta-
belecer a interacao entre um estado caotico e desordenado de
existéncia e um estado fincado na ordem e organizado, para que
as coisas (a realidade existencial) sejam compreendidas em sua
complexidade.

1 Para mais informagdes sobre o tema da dinAmica das relacdes no contem-

poraneo, ler “As religides e o sagrado nas encruzilhadas da p6s-moderni-
dade” (Queiroz, 1996, pp. 9-22).
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Tal percepcao ganha importancia a medida que ela nos
possibilita uma melhor aproximagao do paradoxo existencial do
ser humano contemporaneo: um ser que procura fora de si aquilo
que somente podera ser encontrado nele mesmo. Em outros ter-
mos, um ser humano que, olhando para si mesmo, como Narciso,
somente se percebe mergulhado em caos e desordem — dai o sen-
timento de vazio e a falta de sentido existencial — e busca, de
maneira desesperada, o sentimento de plenitude e o sentido exis-
tencial em realidades exteriores a ele mesmo (em um movimento
contrario ao de Narciso), revelando-se, entao, incapaz de compre-
ender que coabitam dentro dele, na complexidade de seu ser, a
desordemeaordem, ovazioeasindagagoes mais profundas sobre
a existéncia, a falta de sentido e a esperanga no devir. Por conse-
guinte, talvez, a busca fundamental do humano — perversamente
mergulhado em um infernal niilismo — se origine a partir de um
desejo inconsciente de encontrar a sua prépria humanidade. Um
humano com sede e desejo avassalador de humanidade, mas que
se revela incapaz de encontra-la nele mesmo.

Por assim pensarmos, somos de fato levados a considerar,
entdo, o dinamismo do desejo mimético — tema caro ao pensa-
dor René Girard.? O desejo mimético configura-se no desejo de
ter e ser o que o outro possui e é. Tal desejo imitativo — o termo
mimesis € de origem grega e pode ser traduzido como imitagio —
¢ também apropriativo: o sujeito desejante enxerga no outro o
sentido e a plenitude que nao encontra em sua propria existén-
cia; vindo a buscar, dessa forma, apropriar-se da vida desse
outro. O problema é que, ao apropriar-se da existéncia alheia —
se considerarmos que tal ato seja realmente possivel —, o sujeito
alienador se perceberia ainda mais submerso em profundo va-
zio existencial, agravado agora pela auséncia de si mesmo. As-
sim, o mecanismo do desejo mimético desvela-se como chave

Na obra A violéncia e 0 sagrado, Girard (1990) analisa a dinamica de desen-
cadeamento do desejo mimético como processo originario da experiéncia
religiosa e do préprio desenvolvimento da civilizagao.
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psicoldgica para compreendermos o dinamismo dos sentimen-
tos e das relagdes no contemporaneo. A légica mimética — imi-
tativa e apropriativa — langa o ser humano em um ciclo infernal,
no qual o desejo somente alcanga uma satisfagaio momentanea,
nao sendo nunca completamente saciado. Nessa ldgica, na me-
didaem queserealizaaapropriagaoeaidentificacdo com o outro
(objeto desejado), o mimetismo desencadeia um novo desejo,
perpetuando o constante sentimento de falta e de vazio.

No entanto, a falta e o vazio existencial — expressoes do
caos e da desordem interiores — delineiam-se como auséncia de
si mesmo, como profunda caréncia de humanidade. Assim, o
que nos interessa aqui, de modo pontual, é langar olhares sobre
essa caréncia existencial, que acaba por remeter o mundo con-
temporaneo para uma dimensao niilista, alicercada, de maneira
mais especifica, nos sentimentos de vazio, angustia, ndusea e
tédio que parecem compor, em definitivo, o complexo cotidiano
dos seres humanos. Almejamos, entao, percorrer um caminho
de reflexdao e andlise, com a esperanga de que ele nos fornega
preciosas pistas para compreendermos o vazio de humanidade
que marca, de maneira indelével, o humano no contemporaneo.
Ressaltamos que a tarefa que nos propomos neste ensaio torna-
se plausivel somente se assumirmos uma dimensao complexa
de conhecimento,’ pois entendemos que se faz imprescindivel
langar um olhar radical — no sentido marxiano do termo — sobre
o ser humano e seus sentimentos. Nesse caso, nosso olhar s
gozara de tal profundidade se estiver imbuido de uma perspec-
tiva complexa —um olhar complexo para se aproximar da com-
plexidade radical do humano. Ora, como alcangar tal
discernimento cercando-se tao-somente de uma racionalidade
cartesiana e positivista? Funda-se aqui aimprescindibilidade de
um discurso capaz de dialogar com subjetividades — a confusao
e o desnorteamento dos préprios sentimentos humanos — sem,

3 Para compreender o que significa uma perspectiva complexa de conheci-

mento, ler Ciéncia com consciéncia, de Morin (2002).
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contudo, provocar reducionismos ou catalogagoes. Tal discurso
sO pode advir da arte — mais especificamente da literatura —, que
desfruta de plena liberdade criativa, ndo tendo, de fato, a inten-
¢ao de cunhar idéias claras e distintas, como reza a racionalida-
de cartesiana, nem a pretensao de assumir uma postura pautada
na objetividade positivista. A literatura — genuina expressao de
arte — revela-se aqui como instrumento que nos leva a ascender
ao misterioso universo do humano, como nos ensina o proprio
Nietzsche:

No espléndido mundo da arte — como é que filosofaram? Quan-
do se alcanga uma realizagio da vida termina o filosofar? Nao,
és6neste momento que comega o verdadeiro filosofar. Seu juizo
sobre a existéncia diz mais sobre ela porque tem, diante de si,
uma realizagdo relativa, todos os véus da arte e todas as ilusoes.
(Nietzsche, 2001, p. 1)

Nesse sentido, com o intuito de buscar vestigios que nos
auxiliem na andlise dos rostos amargurados pelos sentimentos
de caos e desordem, nos reportaremos a uma obra construidano
campo proprio da literatura. De fato, em nossa aproximagao ao
humano - ou pelo menos as angustias do humano —, é por meio
daliteratura que deparamos com o mais recente romance de José
Saramago: O homem duplicado (2003). Bebendo na fonte de tao
intrigante enredo é que, a partir dele, vamos nos embrenhando
pelas agruras da pos-modernidade e, sem perdé-lo de vista, nos
aventuraremos a descobrir onde e como se esconde o humano
em meio ao caos e a desordem estabelecida.

Literatura e psicanalise: no duplo, a existéncia perdida

No romance em tela, o escritor portugués, antenado as
metamorfoses do mundo pds-moderno, percorre o mesmo ca-
minho trilhado em Todos os nomes (Saramago, 1997), que consis-
te no processo investigativo levado a cabo por um protagonista
perturbado, depressivo e solitario. Da mesma forma que nos
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romances anteriores, em O homem duplicado encontramos nova-
mente a presenca de uma tematica que vem se sacralizando ao
longo da obra de Saramago: o tema da busca interior como forga
motriz a conduzir o homem a um encontro com o Self.* S6 que
neste ultimo romance ndo temos mais um protagonista que entra
em uma crise existencial motivado pela curiosidade — como em
Todos os nomes —nem por ter de lutar por sua propria sobrevivén-
cia — como em Ensaio sobre a cegueira (Saramago, 1995). O que
agora vai colocar em crise o personagem principal do romance
é o fato de ele, acidentalmente, descobrir nao ser mais uma pes-
soa singular no mundo. Ou seja, a trama que envolve o romance,
desta vez, origina-se quando o protagonista reconhece ser pos-
suidor de um duplo. Em tempos de clonagem, de globalizagao
e de biotecnologia — quando até mesmo a filosofia parece preo-
cupar-se de maneira excessiva com a existéncia de um mundo
dominado por clones e andrdides, haja vista a grande quantida-
de de reflexdes filosdficas inspiradas por Matrix e a repercussao
do livro A troca impossivel, do filésofo francés Jean Baudrillard
(2002) -, na obra de Saramago, o tema do duplo transforma-se
em metafora, ficando evidente a aproximacao entre a crise exis-
tencial que perturba o personagem principal — quando ele des-
cobre seu duplo — e a crise existencial que assola 0 homem
contemporaneo — que se vé sob a ameaga concreta dos clones.

Desenvolvendo-se num tempo cronoldgico atual, o enre-
do de O homem duplicado inicia-se quando o protagonista — Ter-
tuliano Maximo Afonso —, procurando meios de vencer a
depressao que se abatia sobre ele, aceita a sugestao de um colega
de trabalho e procura distrair-se assistindo a uma comédia in-
titulada “Quem porfia mata a caga”. Ao invés de beneficiar-se
com o filme, extraindo dele agraddveis momentos de lazer e
distragdo, o nosso depressivo protagonista vai levar o maior

4 Sobre esse tema, ler O encontro com o Self: um comentdrio junguiano sobre as

ilustragoes do livro de J6 de William Blake (Edinger, 1995).
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susto de toda a sua vida, pois é justamente nesse filme que Ter-
tuliano vé o seu duplo, encarnado na pessoa de um dos figuran-
tes que atuam na comédia. Embasbacado com tao impres-
sionante semelhanga, Tertuliano Maximo Afonso vai dar inicio
a um processo investigativo (sobre o qual se desenvolve todo
romance) que objetiva descobrir quem é esse duplo, o que ele faz
e como € que ele vive. Uma vez feita tal investigagao e estabele-
cido um contato entre eles, as conseqiiéncias dessa aproximagao
tornam-se funestas para ambos os personagens: Antonio Claro,
o duplo, vem a falecer, e Tertuliano nao vai titubear em assumir
a vida desse duplo como se fosse sua propria vida — matando,
dessa forma, a existéncia legitima e original do ser Tertuliano
Maximo Afonso (e satisfazendo também, ironicamente, o dita-
do popular portugués que da nome a suposta comédia que ini-
ciatodaessadesordem entre as personagens: “Quem porfiamata
a caca”).

Apesar de ganhar ares de novidade em nosso mundo pds-
moderno, o tema dos sdsias, dos duplos e dos automatos, no
entanto, povoa o universo literario ha muito tempo, sendo pos-
sivel encontrarmos referéncias preciosas sobre o tema até mes-
mo no teatro classico latino da Antigiiidade — datando do final
do século IIT a.C. uma hilariante comédia escrita por Plauto
(1999), intitulada Os Menecmos, na qual podemos conferir as
confusdes provocadas pela presenga de duas personagens
absolutamente idénticas em um mesmo lugar. Da mesma for-
ma, o medo que os duplos provocam nos homens aparece sob
olhar da psicandlise, ja ano de 1919, quando Freud publica um
curioso artigo intitulado Unheimlich (que na edigao em portugu-
ésrecebe a perigosa traducao de O estranho), no qual, abordando
a origem do medo e do horror do homem diante de situac¢des
sinistras ou inesperadas, Freud nos oferece uma leitura psicana-
litica do conto O homem de areia, de Hoffmann (1993). Nesse con-
to, vemos Natanael, o protagonista da histdria, ser atormentado
ao longo de sua vida adulta pela presenga sinistra de Coppola
—um possivel duplo do provavel assassino de seu pai — e pela
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boneca Olimpia, um ser autdmato pelo qual Natanael se apai-
xona. Freud tenta nos mostrar que a tenebrosa sensagao que
acomete Natanael ao longo do conto € fruto de um desconforto
provocado pela restauracao de um passado que, desde sua in-
fancia, Natanael queria esquecido, apagado, escondido (no caso,
a visao do assassinato do pai). Como Natanael julgava-se culpa-
do pelo assassinato do pai, o aparecimento de um duplo do su-
posto assassino arrancaria do inconsciente de Natanael o
indesejado e desconfortavel sentimento de culpa que ele tanto
queria esquecido — trazendo ao consciente do protagonista uma
estranha sensacao de horror e medo, cuja origem era para ele
desconhecida (e que inevitavelmente leva Natanael ao suicidio).
Em outras palavras, e simplificando sinteticamente o conceito
freudiano, o pavor sentido por Natanael diante de Coppola e
Olimpia —e que espelha o horror e medo sentidos pelos homens
diante da presenca de seres estranhos como os duplos, as mari-
onetes, os androides e os autdmatos — surge a partir da volta, ao
consciente do protagonista, de um passado for¢osamente des-
locado ao inconsciente dele. Por analogia, chega-se a idéia de
que — como sugere o proprio Freud ao citar Schelling — o pavor
do ser humano diante do duplo é provocado por tudo aquilo
que o duplo representa e que deveria permanecer secreto, mas
inesperadamente vem a luz (Freud, 1969, p. 45).
Estendendo-se a interpretacao freudiana de O homem de
areia sobre O homem duplicado, inevitavelmente, somos levados
a pensar que as histérias assumem perspectivas interpretativas
semelhantes — afinal, da mesma forma que Natanael, Tertuliano
Maéximo Afonso também se apavora ao ver-se diante de um
duplo. No entanto, uma diferenga fundamental se faz presente
entre as duas histdrias. Ao contrdrio de Natanael, o duplo que
Tertuliano vé ndo é o duplo de uma outra pessoa, mas sim o seu
proprio duplo. Essa diferencga torna-se fundamental para a ana-
lise do romance de Saramago se pretendermos tracar sobre ele
uma visao psicanalitica. Se o horror de Natanael diante de um
duplo justifica-se pela lembranga cruel do assassinato e do
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assassino de seu pai, que fatos justificariam o horror de Tertu-
liano diante do seu préprio duplo? O que estaria escondido no
inconsciente de Tertuliano que faz com que a visdo de sua proé-
pria imagem torne-se para ele tao dolorosa?

O que percebemos no romance de Saramago € que, na
verdade, vai-se criando ao longo da histdria do homem dupli-
cado um curioso jogo de oposi¢oes. Tal jogo se faz curioso por-
que, ao desconstruirmos o enredo do romance — focando nossa
visdo na personagem principal —, vemos que a oposicao que se
estabelece a partir do protagonista origina-se num duelo dele
contra simesmo. Ou seja, ao contrario de O homem de areia, quan-
do temos um confronto direto entre Natanael e Coppola, em O
homem duplicado esse enfrentamento se da entre Tertuliano
versusaréplicade Tertuliano. A partir do estabelecimento deuma
oposigao entre o protagonista e seu duplo, ao voltarmos nossos
olhos para o desenrolar do enredo, veremos que, psicologica-
mente, Tertuliano é sempre descrito como um homem triste,
deprimido, sem for¢a nem vontade de continuar a viver. Seu
duplo, ao contrario, é um artista em franca ascensao, feliz e
casado com uma bela mulher. Tal fato confirma ojogo hierarqui-
co estabelecido entre eles e, com seguranca, podemos dizer que
tal oposicao ja sinaliza a visao que Tertuliano tem de seu duplo
e de si mesmo. Ou seja, para o protagonista, o seu duplo cons-
titufa-se num ser perfeito — que ele, Tertuliano, poderia e até
gostaria de ser, mas que sua grande probreza humana nao lhe
permitiu. Nesse sentido, podemos pensar que o duelo de Tertu-
liano ante seu duplo muito se assemelha também ao duelo do id
ante o superego, proposto por Freud ao formular sua teoria sobre
o inconsciente. Tertuliano seria, portanto, o mais puro exemplo
da castragao dos desejos e sensagdes prazerosas, enquanto que
o seu duplo simbolizaria justamente o extravasamento e a exal-
tacao desses desejos. Tal idéia, por fim, justificaria a atitude final
de Tertuliano, que, ante a morte de seu duplo, nao vacila em
assumir de imediato a vida que o outro levava, fazendo-se pas-
sar por ele. Por fim, pode-se concluir que o incdmodo que
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Tertuliano Maximo Afonso sente diante de seu duplo nasce da
exposicao que esse duplo faz, ou pode fazer, de coisas e elemen-
tos que o proprio Tertuliano tentou esconder ao longo de toda
a sua vida.

Curiosamente, vale lembrar ainda que a oposicao acima
apresentada muito se assemelha ao jogo de oposicoes que pode
ser percebido quando, citando Derrida, Jonathan Culler nos
apresenta—em Sobreadesconstrugio—umasérie de questdes sobre
a descontrugao do mundo e da literatura pés-modernos. Segun-
do Culler, em uma tradicional oposicao filoséfica, nao temos
uma pacifica coexisténcia de elementos opostos, mas uma vio-
lenta disputa hierarquica em que um dos termos da oposicao
domina o outro — sendo que a desconstrucao dessa oposigao se
basearia na inversao de tal hierarquia (cf. Culler, 1997, p. 99).
Comoja dissemos, tal oposigao (“Tertuliano versus o seu duplo”)
gera uma guerra intima entre os elementos que a constituem,
estabelecendo-se uma hierarquia na qual Tertuliano é nitida-
mente o elemento mais fraco ou inferior. No entanto, ao final do
romance, ao assumir o lugar de seu duplo - valendo-se da morte
dele — Tertuliano, no mais puro estilo pds-moderno, inverte essa
relagao hierarquica, desconstruindo a oposicao que se estabele-
ceu entre os dois a partir do momento em que um se deu conta
da existéncia do outro. Desconstroéi-se, assim, a desordem esta-
belecida pelos duplos, e do caos renasce a organiza¢ao — mesmo
que forjada, esttipida e brutal. Entre duplos e clones, portanto,
a saga de Tertuliano Maximo Afonso, o “homem duplicado” de
Saramago—mais do que registrar um momento histéricono qual
todos, ao se globalizarem, perdem sua identidade e se massifi-
cam e se confundem numa massa imberbe e multiforme —marca
o recondito desejo humano de sentir o mundo com a pele do
outro; sinalizando, da mesma forma, a esséncia de um mundo
regido pela troca de carater, pela pluralidade de “eus” que co-
abitam um unico eu recalcado e insatisfeito — como ja tao bem
preconizava, ao longo do século XX, a obra de outro poeta, tam-
bém portugués: Fernado Pessoa.
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Por fim, como nos conta Leyla Perrone-Moisés, quando se
1é qualquer obra de Saramago, deve-se levar em conta que o
escritor portugués é um grande fabulista e, por conta disso, suas
historias — que mais merecem ser chamadas de “estdrias” — es-
truturam-se na verdade como grandes parabolas:

Quem leu apenas uma ou duas obras do escritor ignora a rique-
za e a variedade do conjunto, e pode formar uma opinido equi-
vocada a seu respeito. Somente aqueles que ndo captaram ou
nao apreciam o carater alegdrico da ficgao de Saramago podem
dizer que suas personagens sdo esquematicas, carentes de es-
pessura psicologica ou que suas historias sdo inverossimeis. Tal
alegacao revela uma total incompreensao de seu projeto roma-
nesco. Saramago nao € um escritor analitico, um esmiugador de
idéias ou de estados de alma (embora prove, em muitos mo-
mentos, que sabe fazerisso). Ashistérias que elenarranaovalem
por si mesmas, mas por seu sentido alegdrico. E é justamente a
generalizagdo alegdrica que lhe garante a recepgao universal
desde sempre concedida aos aedos, aos fabulistas, aos contado-
res de estorias. (Perrone-Moisés, 2000, p. 187)

Assim sendo, O homem duplicado — como uma grande pa-
rabola —nos propoe uma grande questao: seria a crise de Tertu-
liano semelhante anossa? E, acrescentando a essa parabola uma
interpretacgao psicanalitica, a partir de Freud, poderiamos esten-
der essa interrogacao inicial para: serd que o que nos atormenta
eamedronta ante aimagem dos duplos se origina justamente na
exposi¢ao daquilo que gostariamos de esconder e nao consegui-
mos (nossa fraqueza e mortalidade, por exemplo)? Ou, ainda: se
os duplos excitam nosso inconsciente, como sugere Freud (1969)
em Das Unheimlich, trazendo a tona sensa¢des de medo e pavor
que se originam em traumas e incomodos que gostariamos de
esquecer para sempre, que pensamentos ou agoes tao graves a
humanidade tanto gostaria de sufocar?

Por fim, é curioso notar que, ao longo de todo o romance,
ao tentar buscar explicagdes para a existéncia de seu duplo, Ter-
tuliano poucas vezes discute ou reflete sobre questdes religiosas
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ou divinas. Em suma, nosso infeliz protagonista poucas vezes
leva em conta a existéncia e ou a vontade de um Deus — poucas
sao as consideragdes pautadas num pensar religioso feitas por
Tertuliano para tentar explicar a incrivel descoberta de seu
duplo. Por conseguinte, ao concebermos o romance de forma
alegorica, como nos propde Leyla Perrone-Moisés, consideran-
do-o uma “alegoria moderna, isto é, aquela que nasce da Histo-
ria e a ela remete” (2000, p. 187), poderiamos supor que esse
afastamento do homem em relacdo ao divino configura-se tam-
bém em mais uma caracteristica de nosso mundo pds-moder-
no? Nesse sentido, se nos serve de inspiragao a tradigao esotérica
judaica —na qual vemos que as emanagoes e os desdobramentos
divinos, que sustentam a criagao do mundo, dao-se pela vonta-
de de Deus contemplar a Deus —, a partir de Saramago podemos
dizer que, na criagao do mundo pds-moderno, ao desdobrar-se
em outros “eus” quis 0 homem contemplar o proprio homem,
mas se apavorou perante o que viu.

No rastro do humano: conjecturas sobre as
possibilidades de (des)encontro com o si mesmo

A guisa de conclusao, temos ciéncia de que — neste mo-
mento do presente ensaio — seria ingénuo e até mesmo muito
perigoso apontar verdades como solugdes definitivas e categd-
ricas sobre o tema que nos propusemos a desenvolver; mesmo
porque, se assim o fizéssemos, ndo seriamos coerentes com a
perspectiva de complexidade que vislumbramos assumir em
nossa andlise. Entretanto, cabe-nos ainda conjecturar acerca de
alguns possiveis caminhos que, diante de tal complexidade, nos
colocam no rastro do humano. Nessa trilha, vale recordar que
foi por meio da contemplacao do objeto artistico — mais precisa-
mente por meio de uma andlise sobre O homem duplicado, de Sa-
ramago — que vislumbramos a possibilidade de vasculhar os
vestigios do humano no contemporaneo. Nesse sentido, consta-
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tamos que o humano, mergulhado em um profundo desejo de
si mesmo, tende a voltar-se para o outro — que na logica mimé-
tica aparece como o seu duplo —, temendo-o de imediato — mas,
ao mesmo tempo, interessando—se por ele, desejando-o secreta-
mente a ponto de, a fim de apropriar-se de sua existéncia, tentar
possui-lo de alguma forma (o que, de alguma maneira, viria a
trazer algum alento e sentido a sua propria existéncia vazia).
Assim, pudemos conferir que o caos e a desordem existenciais
langam o humano - como Persival em busca do calice sagrado
— em uma dinamica frenética de busca por um mundo organi-
zado e de procura por um ordenamento interior — vislumbrado,
porém, emrealidades exteriores—que, todavia, se estabelece pelo
confronto direto entre o “eu” e o “outro.”

Diante de tais fatos, parece-nos, entao, que o paradoxal no
pos-moderno consiste precisamente no fato de que, na luta com
o outro, o anseio por serenidade e por um sentido existencial
somente podera ser saciado a partir de um profundo mergulho
em si mesmo. Ou seja, o enfrentamento da crise pds-moderna —
configurada aqui a partir de uma existéncia dilacerada de sen-
tido — é o tnico exercicio capaz de produzir a superagao da
propria crise. Como a Fénix, que renasce das proprias cinzas, o
“eu” sd encontrara seu lugar diante do “outro” se um processo
de mudangas intimas vier a revalorizar e resignificar a sua pro-
pria existéncia no mundo. Como para Agostinho — que, em suas
Confissoes, nos revela que, ao procurar respostas para seus dra-
mas existenciais e teoldgicos, encontrou no amago do seu pro-
prio ser a inspiracao e o conforto necessarios a pacificacao do
espirito e a acolhida de seus reconditos sentimentos: “tarde Vos
amei, 6 Beleza tao antiga e tao nova, tarde Vos amei! Eis que
habitdveis dentro de mim, e eu la fora a procurar-Vos!” (1996,
p.285) — cabe ao homem pds-moderno compreender que, de fato,
os caminhos de resgate e de reencontro do humano com o outro —
acenando para uma dimensao de alteridade —, inevitavelmente,
passam pela dor e pelo desconforto interior origindrios de um
arduo, inevitavel e muitas vezes fatal encontro consigo mesmo.
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Resumo: o texto apresenta alguns aspectos da implantacao e as estratégias de
expansao do protestantismo presbiteriano brasileiro no século XIX. A exposi-
¢ao aponta as primeiras tentativas de implantacao protestante no pais, a au-
torizagao formal, por parte do governo, que possibilitou a pratica da
diversidade religiosa, os dados relevantes dos primeiros anos de atuagao
protestante no territério nacional, as dificuldades enfrentadas pelos primei-
ros missiondrios e a influéncia do protestantismo na area educacional.

Palavras-chave: protestantismo; religiao; evangelizacao; educagao.

Abstract: the text presents some aspects of the implantation and strategies of
expansion of the Brazilian Presbyterian Protestantism during the 19" century.
The exposition points out the first attempts of protestant implantation in this
country, the formal authorization by the government (which made the
practice of religious diversity possible), relevant data of the first years of
protestant acting in the national territory, the difficulties faced by the first
missionaries and the Protestantism influence in the educational area.

Key-words: protestantism; religion; evangelization; education.

Introducao

Analisar o protestantismo brasileiro, em qualquer de seus
aspectos ou fases, nao é uma tarefa facil. A amplitude de fatos
e as diversas denominagdes que atuaram e atuam ainda hoje no
Brasil tornam impossivel abordar amplamente o assunto em um
unico trabalho.

Ultimo Andar, Sao Paulo, (13), 173-192, dez., 2005



174 Edwiges Rosa dos Santos

Se levarmos em conta que o Brasil foi colonizado por um
pais predominantemente catolico, aliado a Igreja de Roma no
combate direto aos hereges e que apoiou incondicionalmente
todo o processo da Inquisi¢ao, conclui-se que o protestantismo
no Brasil teve, durante sua expansao, sérios problemas.

Nesse contexto, como incluir o protestantismo e explicar
sua penetragao em uma comunidade que tinha uma heranga
religiosa catolica tao forte? A histdria das na¢des envolvidas na
historia do Brasil ajuda a revelar os meios pelos quais esse pro-
cesso se realizou.

Assim, na historia do protestantismo, encontram-se algu-
mas tentativas de sua implantagao também no Brasil. Mas as
primeiras tentativas de sua expansao no pais estavam mais liga-
das aos interesses politicos e econdmicos do que a evangeliza-
¢ao do continente sul-americano.

A Franga e, posteriormente, a Holanda viram, nas terras
brasileiras, oportunidades de acumular riqueza e, a0 mesmo
tempo, a possibilidade de resolver parte do problema que esta-
vam enfrentando em suas terras com os confrontos entre cato-
licos e protestantes.

Apos a saida dos invasores, todas as formas de cultos que
nao fossem catdlicos foram proibidas. Essa situa¢do permane-
ceu por aproximadamente 150 anos.

A expansao protestante

A entrada oficial do protestantismo no Brasil esté ligada
a vinda da Familia Real. Em 28 de janeiro de 1808, cumprindo
parte do acordo firmado com os ingleses, Dom Joao VI abriu os
portos brasileiros as nagdes amigas.

Em 1810, prevendo o fim da guerra na Europa, a Inglater-
ra pressionou Dom Joao VI para que assinasse o Tratado de Co-
mércio e Navegacao e o Tratado de Alianca e Amizade. Esses
acordos eram desfavoraveis ao crescimento comercial e indus-
trial brasileiro, pois, por meio deles, os produtos ingleses paga-
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riam menos impostos que as outras nagoes e iriam concorrer di-
retamente com os produtos produzidos no Brasil. Outro ponto
desfavoravel para o Brasil foi a retirada de matéria-prima local
e a livre entrada de qualquer espécie de produto inglés em solo
brasileiro.

Para garantir que os ingleses que comercializavam ou
viessem a morar no Brasil nao sofressem perseguicoes de ordem
religiosa, um dos pontos do Tratado de Comércio e Navegacao
assegurava a liberdade religiosa para os ingleses que aqui se ins-
talariam, enquanto que, pelo Tratado de Alianca e Amizade,
Dom Joao VI impedia a instalacao da Inquisi¢ao no Brasil.

Dessa forma, ficou estabelecido que o governo brasileiro
permitiria a pratica religiosa aos protestantes ingleses e a cons-
trucao de templos religiosos, sem aparéncia exterior de igrejas.

Artigo 5°— Areligiao catdlica apostdlica romana continuara a ser
areligidao do Império. Todas as outras religides serao permitidas
com seu culto doméstico ou particular, em casas para isso desti-
nadas, sem forma alguma exterior de templo. (Reily, 1993, p. 42)

Verifica-se, portanto, que cerca de 150 anos depois das
primeiras atividades protestantes no Brasil, a autorizagao dada
pela Coroa para que os estrangeiros pudessem praticar suas
religides em terras brasileirasnao foi umainiciativa propria, mas
uma imposicao da Inglaterra.

Os anglicanos iniciaram de imediato sua pratica religiosa,
porém, restringiram-se, inicialmente, quase que exclusivamen-
te a comunidade inglesa.

Com a Constituicao de 1824, promulgada por Dom
Pedro I, o direito de pratica religiosa foi estendido a todos os
estrangeiros. Depois de aproximadamente 300 anos de atuagao
catdlica em terras brasileiras, essa lei possibilitou a outros gru-
pos religiosos e a outras correntes de pensamento a possibilida-
de de atuagao no Brasil. Entre os grupos que atuaram no Brasil
podemos citar: a magonaria, em 1801; o positivismo (como igreja),
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em 1881; os luteranos, em 1823; o anglicanismo, em 1835; meto-
distas, em 1835; os congregacionais, em 1855; o presbiterianis-
mo, em 1859; os batistas, em 1882; a episcopal, em 1890, e o
espiritismo, em 1865 (Ramalho, 1975)

Mesmo com a concessao de direito aos estrangeiros de
praticarem suas religides, esse fato por si s6 nao foi suficiente
para a propagacao do evangelho pelo pais. Entre os fatores que
auxiliaram na expansao podemos apontar, entre outros, a distri-
buicao de Biblias, a atuacao de missionarios e a criacao da So-
ciedade Americana de Amigos Maritimos, no ano de 1832, no
porto do Rio de Janeiro, em razao do grande namero de mari-
nheiros americanos que passavam por essa cidade.

Essa sociedade fora organizada em 1828. De certo modo, fazia
parte do movimento mundial de reforma religiosa e social que
aparecera nos fins do século XVIII, na Inglaterra. A sociedade
americana, no entanto, nao tinha conexao direta com a britani-
ca. Era, e ainda é, uma sociedade dedicada a cuidar das neces-
sidades espirituais e sociais dos marinheiros americanos por
todo o mundo. (Vieira, 1980, p. 61)

A distribuicao de Biblias, no Brasil, teve inicio em 1822,
através da Sociedade Biblica Britanica e, posteriormente, da
Americana. Entre os anos de 1822 e 1856, a distribuigao de Bi-
blias foi de apenas quatro mil exemplares. Como causa, pode-
se apontar a concentrac¢ao da distribuigao as areas portuarias e
a divulgacao, por parte da Igreja catdlica, de que a Biblia distri-
buida pelos protestantes era falsa.

Os anos seguintes apresentaram um quadro com dados
muito mais animadores. No exemplar de 31/12/1880, o jornal
Imprensa Evangélica publicou onimero de literatura sagrada dis-
tribuida por apenas um dos evangglicos: “Orev. A. L. Blackford
distribuiu no Brasil, desde 10 de janeiro de 1876 até 30 de junho
de 1880, 3:673 Biblias, 5:214 Novos Testamentos e 5:467 partes
delles; ao todo 14:355 exemplares” (1880, p. 413).
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Apesar da limitada liberdade de agdo, os missiondrios
itinerantes desempenharam importante papelna propagacaodo
evangelho. Daniel P. Kidder e Justin Spaulding, missionarios
metodistas, foram praticamente os pioneiros na evangelizagao
do povo brasileiro. Durante os anos de 1837 a 1841, desenvolve-
ram o trabalho percorrendo diversas cidades brasileiras, distri-
buindo Biblias e evangelizando.

Pode-se dizer que o trabalho realizado pelos colportores,
ou seja, missionarios e voluntarios que distribuiam a Biblia, foi
essencial para a propagacao do protestantismo no Brasil. Foram
as vilas, aos sertdes e aos grandes centros levando Biblias, evan-
gelizando, orando pelos necessitados e seguindo os principios
do protestantismo: a propagacao do Evangelho e a divulgacao
da Biblia, que segundo seus ideais ndo deveria ficar restrita aos
clérigos.

Aatuagao daSociedade Americana de Amigos Maritimos,
iniciada em 1836, teve no capelao James Cooley Fletcher um de
seus mais destacados representantes. Iniciando o trabalho em
1851, Fletcher permaneceu no cargo por trés anos, assumindo
posteriormente outras fungoes no Brasil. Seu trabalho colocou-o
em contato direto com o meio politico e social, facilitando o tra-
balho de outros missiondrios, mas seus métodos politicos e
comerciais nunca foram bem aceitos por outros protestantes.

Aidéia basica que estava movendo todo o seu plano era o pro-
posito de apresentar os Estados Unidos da América do Norte
como modelo de progresso ideal, que também poderia ser al-
cancado pelo Brasil. Esse progresso era representado, no Brasil,
pelos engenheiros e mecanicos que construiam a estrada de
ferro D. Pedro II, pelos empresarios americanos do sistema de
barcas Rio - Niterdi, da linha de vapores Nova lorque - Rio de
Janeiro e pelos empresarios de diversos outros empreendimen-
tos industriais. (Hack, 2000, p. 18)

Fletcher, como pastor calvinista e filho de banqueiro, via
a atividade comercial e politica como parte integrante de seu
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ministério. Ao apresentar os Estados Unidos como modelo de
progresso, conseguiu convencer varios brasileiros de que o ca-
minho para o desenvolvimento cultural e econdmico no Brasil
poderia ser conseguido através do modelo americano.

Durante o tempo em que permaneceu no Brasil, o traba-
lho de divulgacao do evangelho, de James Fletcher, alcan¢ou
poucos resultados em termos de conversoes. Na sua concepgao,
o protestantismo nao estava afastado do progresso. A publica-
¢ao de seu livro Brazil and the Brazilians, no ano de 1857, escrito
com a colaboragao de Daniel Kidder Fletcher, contribuiu para
despertar o interesse de muitos dos americanos pelo Brasil e, ao
mesmo tempo, atuou no meio intelectual brasileiro, na medida
em que despertou em alguns a visao danecessidade do progres-
so via Estados Unidos.

Amigo de muitos homens publicos e intelectuais, James
Fletcher influenciou a muitos, no sentido de apoiarem uma po-
litica de imigracao da América do Norte ao Brasil. Entre os
amigos e defensores de suas idéias podemos citar o politico
Aureliano Candido Tavares Bastos.

Tavares Bastos destaca-se entre todos os outros por diversas ra-
z0es. Primeiro, porque ele, mais do que qualquer outro em cargo
publico no Brasil, tinha um amor e uma admiragao absolutamen-
te irrestritos pelos Estados Unidos da América e pelas coisas
americanas. Segundo, porque amava o “progresso” a ponto de
travar batalhas por causas impopulares, tais como a abertura do
Rio Amazonas ao trafico internacional, o comércio livre, a libe-
racdo das leis comerciais, a descentraliza¢ao do governo e outras
mais. Em terceiro lugar, porque tornou-se patrocinador das imi-
gragdes inglesa, americana e alema, e defendia quaisquer que
fossem as medidas que ajudassem as mesmas, tais como melho-
res meios de transporte internacional, casamento civil e liberda-
de de culto. (Vieira, 1980, p. 95)

Mesmo com o apoio de parte dos politicos e simpatizan-
tes, o avango do protestantismo durante esses primeiros anos
foi pequeno. Apenas com a vinda do Dr. Robert Reid Kalley ao
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Rio de Janeiro, em 1855, esse panorama sofreu significativa al-
teragao. No ano de 1858, a Igreja Congregacional de Kalley tinha
360 convertidos, em sua grande maioria brasileiros.

Outros grupos religiosos souberam aproveitar a abertura
fornecida pelo Dr. Kalley. Os presbiterianos abriram igrejas, no
Rio de Janeiro, em 1859, e os batistas, na cidade de Salvador, na
Bahia, em 1881.

Quanto as atividades missiondrias e sua contribuigao para
o avango do protestantismo no Brasil, podemos citar, pelo me-
nos, trés nomes importantes. Kalley e os congregacionais;
Bagby e os batistas e Simonton e os presbiterianos, cuja agao
analizaremos de forma mais detalhada em outra ocasiao.

Kalley (1809-1888), médico escocés, chegou ao Rio de Ja-
neiro em 10 de maio de 1855. Anteriormente, havia realizado
trabalhos de evangelizagaona Ilha da Madeira e trabalhado com
religiosos portugueses nas Indias Ocidentais Britanicas. Ele é
considerado o mais antigo missiondrio a estabelecer trabalhos
em lingua portuguesa no Brasil. Seu trabalho teve inicio com os
estrangeiros residentes em Petrépolis, mas, em 1859, foi divul-
gada a informacao de que duas senhoras da nobreza se conver-
teram: Dona Gabriela A. Carneiro Leao e sua filha Henriqueta.
A divulgacdo danoticia criou sérios problemas para Kalley, que
passou a ser perseguido abertamente. Foi acusado de fazer pro-
selitismo e proibido de exercer a medicina.

A polémica gerada em torno das conversoes e do proseli-
tismo estendeu-se a outros evangélicos e, temendo ser expulso
do pais, Kalley recorreu a legislagao brasileira em busca de so-
lugdes para esses problemas.

Muitas das cartas e documentos que relatavam as perse-
guicoes sofridas por Kalley e seus seguidores foram perdidas.
Através de trabalhos de pesquisas, algumas cartas foram desco-
bertas no Public Record Office, em Londres. Eram correspon-
déncias que foram enviadas por Kelley aquele érgao e que
relatavam as dificuldades por que passava (ibid.).
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Algumas dessas cartas relatavam a experiéncia de Kalley
com o presidente da Provincia do Rio de Janeiro. O Ministro do
Exterior, Conselheiro J. N. da Silva Paranhos, teve uma confe-
réncia com o agente diplomatico britanico William Stuart e in-
formou que Inécio Francisco Silveira da Mota, Bardo de Vila
Franca, presidente da Provincia do Rio de Janeiro, havia apre-
sentado queixa contra Kalley, alegando que este estava indo
contra as leis brasileiras ao fazer proselitismo e pregar aos
doentes, auxiliado por sua esposa. Alegava ainda que, por fazer
coisas semelhantes, havia sido expulso da Ilha da Madeira e da
de Trindade.

Ao serinformado, Kalley escreveu a Stuart, negando o seu
envolvimento em cultos externos e de estar pregando em portu-
gués no Brasil. Nao negou, porém, que fazia cultos em sua casa
para protestantes estrangeiros e que dava conselhos religiosos
a seus pacientes. Com essa carta, enviou também a consulta ju-
ridica que havia sido feita a trés juristas brasileiros altamente
reconhecidos.

De posse desses documentos, Stuart manteve nova reu-
nido com Paranhos e este, ao tomar conhecimento da resposta
dos onze pareceres sobre a legislacao por parte de Caetano Al-
berto Soares, Jose Thomaz Nabuco de Aratjo e Urbano Sabino
Pessoa de Melo, deu o caso por encerrado.

A interpretagao dos trés juristas vinha ao encontro de um
antigo debate sobre a modificagao do cddigo brasileiro, que era
considerado arcaico, por ser baseado em leis do século XVII. Este
parecer abriu precedentes para o reconhecimento do direitolegal
de os protestantes realizarem seus cultos na lingua portuguesa.

Apesar do parecer juridico favoravel sobre a interpreta-
¢ao da lei, Kalley continuou sofrendo influéncia daqueles que a
aplicavam. Alegavam que o protestantismo era para os estran-
geiros e deveria ser pregado na lingua de origem de cada grupo.
O fato de existirem portugueses calvinistas como seguidores de
Kalley trouxe ainda mais problemas. Eles eram estrangeiros.
Deveriam fazer o culto em sua lingua, mas a lingua deles era a
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falada no Brasil. Como parte das represalias, Kalley nao teve o
contrato de sua casa renovado e foi obrigado a sair do imével.
Da mesma maneira, outros protestantes continuaram a ser
ameacados e as duas senhoras nobres sofreram tantas pressoes
que foram obrigadas a sair da cidade.

Para por fim a esses problemas, Dom Pedro II resolveu
intervir pessoalmente no caso. Em 28 de fevereiro de 1860, o
Imperador fez uma visita a residéncia dos Kalley. A versao ofi-
cial era a de uma conferéncia sobre a Palestina para a familia
imperial e a corte.

Avioléncia a Kalley e aos portugueses calvinistas deve ser
analisada, nao apenas como uma perseguigao religiosa aos pro-
testantes, mas como uma caracteristica do Brasil daquela época:
uma posi¢ao antagdnica aos ingleses e portugueses.

Com muitos amigos influentes, Kalley tinha apoio de seg-
mentos da imprensa e de elementos dentro do governo. Apds a
visita do Imperador, muitas pessoas ligadas ao governo passa-
ram a manter um relacionamento mais aberto com ele e sua
familia, fato que o ajudou na divulgacao de seu trabalho.

Entre seus amigos podemos citar o senador Luis Dantas
de Barros Leite, conhecido por sua posicao liberal e anticlerical.

Em 1869, o senador Luis Dantas apresentou projeto de lei
solicitando o estabelecimento de escolas leigas, a liberdade reli-
giosa e o direito de todas as religioes poderem abrir suas escolas.

Com relagao ao trabalho literario de divulgac¢ao do evan-
gelho, durante os anos de 1855 e 1866, Kalley publicou cerca de
35artigosno Correio Mercantil. Em 1865, comegou a publicar seus
artigos no Jornal do Comércio do Rio de Janeiro. Entre 1855 e 1876,
escreveu varios artigos para outros jornais do Rio de Janeiro
usando varios pseudonimos, embora seus perseguidores sou-
bessem quem os escrevia.

Kalley sempre teve grande audiéncia em suas palestras.
Seus artigos eram lidos por todos e até debatidos no Parlamento.
Foi um dos responsaveis pelas modificagdes das leis referentes
a liberdade de culto e separagao entre Igreja e Estado.
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O legado mais importante dos Kalley, entretanto, consistiu no
estabelecimento de uma igreja brasileira auto-suficiente, que
logo expandiu sua influéncia a Portugal. A Missao Evangeliza-
dora do Brasil e Portugal foi fundada de fato em 1890. A 11 de
julho de 1858, Pedro Nolasco de Andrade tornou-se o primeiro
brasileiro batizado no Brasil, cujo evento foi registrado nas
primeiras paginas dos cadastros da Igreja Evangélica (Flumi-
nense). A 8 de novembro do ano anterior, o portugués José
Pereira de Souza Louro tinha sido batizado. Por ocasiao do
batismo de Pedro Nolasco, a igreja de Kalley possuia 14 mem-
bros: oito portugueses, um brasileiro e quatro anglo-saxdes. Em
1868 a igreja alcancou 360 membros, a maioria brasileiros. Uma
segunda igreja congregacional foi organizada em Recife em
1873, sob a diregao de James Fanstone. (Cairns, 1990, p. 368)

A preocupacao religiosa por parte das igrejas protestantes
dos Estados Unidos (para com os imigrantes americanos que
vieram ao Brasil durante a Guerra Civil) fez com que algumas
denominagdes intensificassem o trabalho missionario no pais.
As igrejas Metodista, Presbiteriana e Batista enviaram pastores
e missiondrios para trabalhar com esse grupo.

Em 1867, Junius E. Newman foi consagrado o primeiro
pastor metodista na cidade de Santa Barbara, em Sao Paulo. A
pedido da colonia americana, no ano seguinte, Richard Lane e
G. Nasch Morton, pastores presbiterianos, foram enviados para
a cidade de Campinas e Morton fundou, em 1869, nessa cidade,
o Colégio Internacional.

William Buck Bagby e sua esposa, no ano de 1881 estive-
ram em Santa Barbara, mas acabam por fixar residénciana Bahia,
na cidade de Salvador. Ali, com Zachariah G. Taylor e Antonio
Teixeira de Albuquerque, fundaram a primeira Igreja Batista
brasileira, em outubro de 1882.

As Igrejas Batistas cresceram rapidamente, pelo trabalho
e empenho de Bagby em percorrer todos oslocais do Brasil e, em
pouco tempo, estavam espalhadas por todo o territdrio brasilei-
ro. Em 1888, havia oito igrejas em seis estados, num total de 212
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membros. O rdpido crescimento dos batistas esta ligado tam-
bém as imigragdes da Letonia ao Brasil por perseguicoes politico-
religiosas.

25 familias imigraram para o Brasil em 1890. Elas organizaram
aprimeiraIgreja Batista Letaem Rio Novo (Santa Catarina), com
75 membros em 1892. Esta congregacao obteve uma grande
gleba de terra em Nova Odessa e abriu caminho para a imigra-
¢ao em massa de sua patria. De 1890 a 1922 quinze col6nias letas
formaram-se no Brasil, constituidas principalmente por batis-
tas. Treze igrejas foram formadas entre eles com mais de 500
membros. Nos anos que se seguiram a Primeira Guerra Mun-
dial, mais de 2.000 batistas letos imigraram, aumentando o
numero de batistas no Brasil. (Cairns, 1990, p. 371)

A exemplo de outras denominagdes, os batistas também
sofreram persegui¢Oes, mas as grandes batalhas legais foram
enfrentadas e ganhas por Kalley e os primeiros presbiterianos.

Estratégias de expansao

A atuagao na area educacional foi uma das estratégias
utilizadas por missionarios na segunda metade do século XIX
para a expansao do protestantismo brasileiro. A influéncia do
protestantismo na educagao brasileira aponta alguns dados que
merecem analise cuidadosa. Inicialmente, deve-se lembrar
que a colonizagao portuguesa, predominantemente catolica,
influenciou todo o sistema de ensino.

Durante séculos, a visao educacional adotada por Portu-
gal para suas colonias predominou, criando modelos que ainda
hoje se encontram presentes na educagao do pais. José Antonio
Tobias relata que:

O jesuita, por conseguinte, plantou, para sempre, a educagao
cristd na carne e na alma do brasileiro. O longo tempo de colo-
nizagao do portugués, a unido da Igreja Catdlica com o Estado
em Portugal e no Brasil, o ensino exclusivamente nas maos de
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padres, a participagao efetiva e profunda dos filhos de Santo
Inacio de Loyola na construgao de todos os setores do Brasil (...)
o ensino e a educagao de dois séculos e a propria politica edu-
cacional do jesuita constituem alguns dos fatores que marca-
ram indelevelmente o Brasil, fazendo da educacao crista e do
cristianismo coordenadas em que se encontram o Brasil e os
brasileiros de todos os tempos. (1991, p. 71)

Proposta protestante: evangelizacido e educacao

A expansao dalgreja Presbiteriana deu-se pela atuagao de
missiondrios que tinham como objetivo dar assisténcia espiri-
tual aos protestantes americanos radicados no pais e propagar
o Evangelho entre os brasileiros.

Viagens de reconhecimento, evangelizacao e vendas de
Biblias, pelo interior das Provincias, mostraram aos missiona-
rios, entre outros fatores, as falhas do processo educacional bra-
sileiro e, a0 mesmo tempo, apontaram estratégias para a
expansao do protestantismo no pais.

Assim, missionarios de diversas denominagdesinvestiram
em educagao. Deve-se salientar que a eliminag¢ao do analfabetis-
mo nao era a Unica preocupagao do missiondrio, ele procurava
atingir também a sociedade brasileira com seus principios evan-
gélicos, morais e sociais, utilizando como instrumento a escola.

Segundo Mendonga “o protestantismo constituia um
modo de vida, e aceitd-lo nos seus principios de crenga implica-
va em mudanga de padroes de cultura” (1995, p. 96).

Verifica-se, portanto, que o analfabetismo foi um proble-
ma que 0s missiondrios precisaram enfrentar para obter sucesso
na implantagao e expansao do protestantismo brasileiro.

Seguindo esse principio, as igrejas norte-americanas de-
ram énfase a criagao de escolas particulares como forma de pro-
pagar, ainda que indiretamente, os ideais cristaos segundo o
modelo evanggélico. Assim, o povo brasileiro seria atraido por
uma pedagogia inovadora e manteria, a0 mesmo tempo, conta-
to com os valores espirituais praticados pelos protestantes.

Ultimo Andar, Sao Paulo, (13), 173-192, dez., 2005



Implantacio e estratégias de expansdo do protestantismo presbiteriano 185

O trabalho missionario, muitas vezes, era lento e infruti-
fero, em razao do analfabetismo, sobretudo no interior das Pro-
vincias. Hack relata o depoimento do reverendo Dagama, que
exerceu suas atividades no oeste de Sao Paulo:

Em minhas viagens de pregacao pelo interior, encontrei muitos
lugares onde vastos trechos chamados Distritos, em alguns dos
quais minguiem sabia ler [...] Em um desses Distritos com 16
milhas por 10, nem sequer uma pessoa sabia ler. Depois do culto,
quando eu estava de saida, um velho perguntou-me: E como
vamos fazer para santificar o domingo? Nenhum de nés sabe
ler: ndo sabemos cantar, ainda ndo sabemos orar. Fazer o qué?
(2000, p. 58)

As escolas paroquiais foram criadas ao lado das igrejas e
de suas escolas dominicais; eram escolas pequenas e modestas,
que visavam a alfabetizagao de seus novos membros e tinham
objetivos bem definidos: ensinar as primeiras letras ministrar o
ensino religioso da Biblia e do Breve Catecismo.

Assim, o leitor deve observar que essas escolas procura-
vam suprir a deficiéncia do sistema educacional brasileiro e
responsabilizar-se pela instrugao dos grupos que eram discri-
minados por problemas sociais, raciais ou religiosos. Garantiam,
por meio da alfabetizagao de adultos e criangas e da leitura da
Biblia, que fossem aceitos como membros ativos da Igreja e par-
ticipassem dos cultos que exigiam a leitura de material litrgico.

James Cooley Fletcher, pastor presbiteriano, encontra-se
entre os primeiros presbiterianos a incentivar a melhoria do sis-
tema educacional brasileiro. Iniciou o trabalho em 1851, como
capelao; sua colaboracao no campo educacional pode ser notada
na tentativa de introduzir textos escolares americanos no Brasil e
na publicidade do sistema educacional americano. Seu trabalho
fez com que muitos brasileiros demonstrassem interesse pelo
assunto. Entre os que apoiavam a causa protestante e a adogao de
um sistema educacional semelhante ao aplicado nos Estados
Unidos da América, pode-se citar o deputado Tavares Bastos.
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Em 15 de julho de 1867, Simonton, missiondrio pioneiro
presbiteriano no Brasil, num estudo apresentado ao Presbitério
do Rio de Janeiro, citou que a criagao de escolas era um meio
indispensavel para assegurar o futuro da Igreja Evangélica no
Brasil. Em seu didrio, Simonton citou o desejo de abrir uma es-
cola que atendesse nao apenas aos protestantes e suas familias,
mas os brasileiros demodo geral. “O plano de uma escola protes-
tante aqui (no Rio de Janeiro), de grau elevado, para ingleses e
brasileiros que quisessem freqiienta-la, tem ocupado muito
meus pensamentos ultimamente” (Matos, 1999, p. 64).

Outros grupos protestantes também viamnaeducagdoum
meio de evangelizacao. Batistas, metodistas e presbiterianos, en-
tre outros, compartilhavam do mesmo ponto de vista com rela-
¢ao ao papel da educacao na evangelizagao.

Nao obstante o poder maravilhoso do Evangelho na transfor-
macao imediata dos ideais do individuo, a superioridade das
doutrinas batistas ndo sera demonstrada ao povo brasileiro
exclusivamente no campo da evangelizagao. E justamente no
campo da educacao que o Evangelho produz os seus frutos se-
letos e superiores, homens preparados para falar com poder a
consciéncia nacional. (Crabtree, 1962, p. 125)

Em 1882, em carta aos Estados Unidos da América, o mis-
sionario batista Bagby apresentou a sua igreja norte-americana
um plano destacando o papel da educagao como instrumento
de evangelizagao:

Tais colégios preparardo o caminho para a marcha das igrejas
[...] colégios fundados nestes principios triunfarao sobre todo
0 inimigo e conquistarao a boa vontade até de nossos proprios
adversarios. Mandai missionarios que estabelecam colégios
evangélicos, e o poder irresistivel do Evangelho ird avante na
América do Sul e a terra do Cruzeiro do Sul brilhara com a luz
resplandecente do Reino de Cristo. (Hack, 2000, p. 62)

Ultimo Andar, Sao Paulo, (13), 173-192, dez., 2005



Implantacio e estratégias de expansdo do protestantismo presbiteriano 187

Ao citar as cinco atas da Missao Sul no Brasil, Paul Everett
Pierson mencionou cinco alvos explicitos das institui¢des edu-
cacionais missionarias:

Auxiliar na propagacao do evangelho, especialmente entre as
classes superiores; preparar os crentes para viverem em um
nivel econdmico mais elevado, o que lhes permitiria sustentar
a igreja e exercer maior influéncia na sociedade; proporcionar
um ambiente educacional de nivel espiritual e moral mais ele-
vado do que o encontrado nas escolas ptiblicas e catélicas; pre-
parar lideres para a igreja; e contribuir de maneira geral para a
cultura e o progresso da nagao ensinando os alunos a usarem
seus recursos de modo mais eficiente. (Apud Matos, 1999, p. 64)

De acordo com Ramalho:

O problema da educagao para os missiondrios tem um sentido
mais totalizante: ultrapassa os limites de uma expressao evan-
gélica, engloba-se em uma concepgao de vida. Para a tradigao
do protestantismo americano, religido, democracia politica, li-
berdade individual e responsabilidade sdo concebidas como
parte de um todo, que esta envolvido por uma inflexivel fé na
educagao. (1975, p. 79)

Escrevendo sobre o protestantismo no Brasil, Emile
Leonard comentou a respeito das praticas educacionais das
igrejas americanas:

A fé-pratica das Igrejas norte-americanas levou-as a um grande
desenvolvimento das institui¢des “paraeclesiasticas” que ofe-
recem a vantagem de permitir uma propaganda indireta, con-
tribuindo para a criagao de uma civilizagao crista, sendo a
realizacao do Reino de Deus na terra, mais ou menos conscien-
temente identificada com o sistema econémico dos Estados
Unidos. (1963, p. 133)

No Brasil, o tema evangelizagao e educacao, sobretudo
com relagao aos colégios protestantes, sempre trouxe discussoes
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nos circulos protestantes. A visao global de vida por parte dos
missiondrios, que colocavam o problema da escola em um con-
texto mais amplo, nao foi compreendida por grupos nacionais
recém-convertidos, que desejavam um trabalho de proselitismo
mais direto, ndao acreditando na eficacia dos programas educa-
cionais como fatores de evangelizagao indireta.

Alguns lideres julgavam que a evangelizagao deveria ser
dada, tanto nas escolas dominicais como nos colégios. O objetivo
seria a transmissao dos conceitos cristaos de vida; outros lideres
apoiavam a evangeliza¢ao acima de qualquer outro plano. Para
eles, a obra educativa realizada e mantida pelas igrejas exigia
recursos humanos e financeiros que poderiam ser utilizados na
expansao da obra missiondria e na abertura de novas igrejas.

Aeducagao segue a evangelizacao e ndo a evangelizacao a edu-
cagao. Ademais, a experiéncia nos ensina que as grandes quan-
tias derivadas da evangelizacao e despendidas na construgao
de grandes colégios prejudicam a Causa e retardam seu pro-
gresso. A patria brasileira jamais sera evangelizada pelos colé-
gios. Sao excelentes auxiliadores da evangelizagdo sempre que
néo se afastem da simplicidade e do poder de Evangelho, mas
um verdadeiro entrave a evangelizagdo em caso contrario. A
experiéncia nos ensina ainda que muitos desses colégios cres-
cem e se enriquecem na medida em que se afastam do Evange-
lho. Muitas famosas Universidades dos Estados Unidos sdo a
prova irrefutavel do que acabamos de afirmar. As conversdes
de que se faz alarde, em nossos colégios, sdo, na maioria das
vezes, casos hipotéticos, prematurose problematicos. (Crabtree,
1962, p. 185)

Assim, o educador e ministro presbiteriano Eduardo Car-
los Pereira também apoiava a idéia de que a evangelizagao de-
veria ter prioridade sobre a educagao; como outros religiosos,
acreditava que a énfase dada aos colégios evangélicos como
agencias evangelizadoras no Brasil era incorreta. Na Revista de
Missoes Nacionais, em dezembro de 1892, publicou um artigo
sobre o emprego das verbas enviadas ao Brasil.
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Nao somos infensos ao espirito liberal filantrépico dos capita-
listas americanos, antes somos seus admiradores, e nao lhes re-
gatearemos, por certo, como patriotas, sincera gratidao; porém,
s6 desejamos dar o seu a seu dono, e saber se sao missionarios
em nome do humanismo cosmopolita de ilustres filantropos,
ou em nome da caridade salvadora do Filho de Deus; se sao
enviados para Sao Paulo pela generosidade de homens liberais,
ou pela dedicacdo daIgreja de Cristo em sua gloriosa missao de
evangelizar o mundo. (Ferreira, 1992, pp. 417-8)

Comentando o Sinodo de 1897, Ferreira comenta a opiniao
de um pastor brasileiro, reverendo Eduardo Carlos Pereira, so-
bre o papel da educagao na evangelizagao brasileira:

Contestamos que os grandes colégios tenham concorrido po-
derosamente para a propagacao da fé ou para a preparacao de
um ministério evangélico, pois no Brasil nao existe atualmente
nem um ministro que comprove esta declaracao. Quanto aos
resultados na evangelizacdo, a experiéncia nos ensina que a
conexao de tais estabelecimentos com as igrejas lhes tem cau-
sado profundas amarguras e tem servido até de escandalo.
(Ibid., p. 419)

Mesmo com toda controvérsia no meio protestante, seus
colégios alcancaram grande éxito. Horace Lane, ministro pres-
biteriano, educador e diretor da Escola Americana entre os anos
de 1884 a 1912, foi um dos defensores da obra de evangelizagao
por intermédio da educagao. Seu comentario sobre a importan-
cia da obra evangélica nas escolas foi registrado por Hack:

A campanha evangglica deve partir deste principio: muitas es-
colas, mais escolas, sempre escolas. Eo que fazem os sacerdotes
catolicos e é o que fazemos nods; na educagdo da mocidade
retine-se grande parte de nosso ideal. (2000, p. 64)

Além dos motivos citados anteriormente, é necessario que

o leitor perceba que os colégios e escolas protestantes surgiram,
também, em razao da estrutura socioecondmica brasileira que,
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ao manter um contato mais direto com o capitalismo norte-
americano, precisou adequar-se as exigéncias do novo momen-
to. As transformagdes inovadoras atuaram em distintos niveis
da sociedade, produzindo questionamentos e novos valores.

Esses colégios nao chegam como iniciativas isoladas: vém den-
tro de todo um conjunto de valores e agdes que fazem parte do
universo religioso e ético caracteristico do protestantismo que
€ apresentado como uma nova opgao aquele que era dominante
no pais e naquele momento. (Ramalho, 1975, p. 83)

O contexto do Brasil Império possibilitou que essas esco-
las, sem planejamento prévio de suas instala¢des, fossem sur-
gindo aos poucos e de acordo com a necessidade do momento.
As diferengas de ideologias politicas, a necessidade de novas
habilita¢des, o surgimento de pequenas industrias, o advento
do regime republicano, o crescimento do comércio externo, etc.,
aliados as idéias inovadoras que os missionarios e a nova orga-
nizagao religiosa traziam, serviram de pano de fundo para o
surgimento dos colégios. Portanto, os que aparecem nesse pe-
riodo sdao, de modo geral, por iniciativa das missdes norte-ame-
ricanas de origem pessoal, de pardquias locais e alguns poucos
de responsabilidade e iniciativa nacional.

Analisando a trajetéria dos colégios protestantes, verifi-
ca-se que, no inicio de suas atividades, os grandes colégios con-
centraram seus trabalhos nos cursos secundarios, hoje ensino
médio, ja que estavam sujeitos a poucaregulamentacao por parte
do governo.

Portanto, mantinham grande autonomia e flexibilidade na
organizacao do curriculo; incluiram novas técnicas pedagogi-
cas; tinham a possibilidade de aplicar diferentes praticas de
ensino e também uma filosofia educacional diferente da exis-
tente na época.

Em sua maioria, os cursos secundarios eram freqiienta-
dos por filhos de componentes das classes média e alta. Existia
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a possibilidade de atrair esse ptiblico para converté-lo ao protes-
tantismo ou, pelo menos, colocd-lo em contato com a “cultura
protestante”.

Ao atrair as camadas mais proeminentes da sociedade que
mantinham uma parcela do poder politico, o grupo religioso
evangélicoimplantoubons cursos secundarios e buscou o apoio,
a autoridade e a respeitabilidade de que tanto necessitava.

A possibilidade de uma educagao protestante aos alunos
nao protestantes reduziu o papel proselitista das escolas e a
presenca de estudantes nao evangglicos imp06s uma redugao as
atividades evangelizadoras.

Ramalho comenta a respeito dos relatorios dos diversos
colégios, que estava citada, com destaque, a aceitagao dos colé-
gios protestantes pelas familias mais destacadas da sociedade.
Relatando a fundagao do Colégio Americano Egidio, em Salva-
dor, 1é-se:

Os fundadores se felicitaram pelo fato de seus 120 alunos per-
tencerem as melhores familias. [...] O segundo grande colégio
fundado pelosbatistas no Brasil, foi em Sao Paulo, em 1902, pela
esposa do Ver. Bagby, com 60 alunos das melhores familias. [...]
Sobre o Colégio Batista do Rio: “Em 1911 contava com 200 alu-
nos, alguns dos quais das maisaltas familias da capital. [...] Sobre
o Colégio Piracicabano em 1881: Logo comegaram a afluir as
criangas para o colégio que em pouco tempo foi reconhecido
como o melhor colégio da cidade, sendo freqiientado pelos fi-
lhos das melhores familias do lugar. (1975, p. 88)

Notamos, portanto, que o grupo de protestantes nacionais,
que era contrario aos grandes investimentos na area educacio-
nal, ndo deixava de ter alguma razao quanto ao questionamento
de que a evangeliza¢ao e/ou conversao dos alunos era pequena.

Dentro do esquema proposto pelos colégios protestantes,
Ramalho comenta que o objetivo era influenciar na preparagao
de lideres e, por meio deles, atuar de forma eficaz na sociedade.
Mesmo que esses lideres nao tivessem se convertido ao protes-
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tantismo, recebiam influéncia evangélica e, mais tarde, quando
estivessem ocupando cargos de importancia no pais, poderiam
divulgar, compreender e facilitar a expansao do protestantismo
e de suas idéias.
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Resumo: a categoria do desejo mimético, gerando o mecanismo vitimario, é
fundacgao da cultura humana. Sejam os mitos e ritos, o Estado ou a crise mi-
mética (iniciada pelos escandalos ou rivalidades miméticas em descontrole),
todos geram uma situagao de violéncia generalizada, indiferenciada. Apenas
agindo pelo mecanismo vitimario, através da violéncia unanime do coletivo
sobre uma vitima, a humanidade pode organizar-se socialmente. O religioso,
como elemento que justifica a escolha da vitima e regula a violéncia, é, na
verdade, a figura que os evangelhos denominam e denunciam como Satands.
Os evangelhos revelam que apenas a presenga do mecanismo vitimario per-
mite a convivéncia humana.

Palavras-chave: evangelhos; antropologia; desejo mimético; Satanas.

Abstract: the mimetic desire category, creating the vitimary mechanism, is the
foundation of the human culture. As myths and rites, the State and the mimetic
crisis (started by the scandals or the uncontrolled mimetic rivalries) produce
asituation of undifferentiated, generalized violence. Only acting by victimary
mechanism, by collective unanimous violence against the victim, mankind
could organize itself socially. The religious, as the element which justifies the
choice of the victim and rules the violence is, in fact, the character that the
gospel calls and denounces as Satan. The gospel reveals that only the presence
of victimary mechanism allows human coexistence.

Key-words: Gospel; Anthropology; Mimetic Desire; Satan.
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René Girard nasceu em Avignon, Franca, em 1923. Viveu
o drama da Segunda Guerra Mundial e grande parte do século
XX. E doutor em Filosofia e ensinou durante muito tempo na
Universidade de Stanford, onde ainda reside. Seus livros tém
repercussoOes na area literaria, na antropologia, na filosofia e nas
ciéncias da religiao. Sua obra mais conhecida é A violéncia e o
sagrado, do titulo original La Violence et le sacré, de 1972.

O livro de René Girard Eu via Satands cair do céu como um
raio, publicado em 1999, com o titulo original Je vois Satan tomber
comme l'éclair, Bditions Grasset & Fasquelle, e traduzido pela
editora portuguesa Instituto Piaget, retira seu titulo do evange-
lho de Lucas (10,18).

Esse livro segue a teoria do filosofo francés sobre o desejo
mimético, 0 mecanismo vitimario, a fun¢ao do sacrificio e o
fundamento do mito, as origens dos deuses e a diferenca central
entre os textos biblicos e a narrativa mitica.

Como ponto fundamental na teoria mimética do profes-
sor de Stanford, esse livro desenvolve a idéia de que os evange-
lhos sao, antes de uma teoria sobre Deus, uma teoria sobre o
homem. Dai a insisténcia do autor em trabalhar na 4rea definida
como antropologia do religioso.

Todos os conceitos de Girad sao novamente colocados em
questado. Revisando sua teoria sobre a violéncia e o sagrado, o
livro possui um diferencial agudo em relacao aos demais, sendo
confessadamente uma apologia ao cristianismo.

Contudo, ainda mantém seu carater de antropologia do
religioso. Nao se trata de teologia. Debatendo com Sigmund
Freud, Claude Lévi-Strauss, Mircea Eliade e Emile Durkheim,
Girard busca realizar uma demonstra¢ao, nao como as antigas
apologéticas, ndao ¢ uma demonstragao das prova da existéncia
de Deus, mas sim uma demonstragao de que os textos biblicos,
especialmente os evangelhos, revelam a verdadeira natureza do
desejo humano, sua organizagao social e institucional, e forma-
¢ao da cultura e do Estado.
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Euvia Satands cair do céu como umraio esta dividido em cinco
pontos: uma introducao, trés partes, e uma conclusao. Na intro-
dugao, o autor defende a necessidade do conhecimento religio-
so como resgate do sentido da vida e da investigacao da verdade
total, dos valores em que se baseia o respeito ao homem e ao
mundo. Situando o religioso como em crise, o autor identifica
essa crise a0 comparatismo selvagem.

A crise do religioso é, realmente, um dado fundamental do
nosso tempo. Para se lhe encontrar o comego € preciso remontar
a unifica¢do do planeta, as Grandes Descobertas, talvez mais
atras ainda, a tudo o que impele a inteligéncia humana para as
comparacodes. (Girard, 1999, p. 12)

Ao analisar o conhecimento que a tradigao religiosa tem
a oferecer, o autor retoma o método comparativo, desta vez nao
para estabelecer uma identificagao total dos evangelhos com os
antigos mitos gregos, seja de divindades, seja de herdis, mas para
demonstrar a diferenca fundamental entre eles.

Essa diferenca esta na teoria mimética. O homem é um ser
de desejo, um desejo de imitagdo e apropriacgao. Esse desejo,
tornado rivalidade, gera uma crise mimética, resultando numa
violéncia coletiva, generalizada, indiferenciada, apenas se apa-
ziguando com a transformacdo da violéncia de todos-contra-
todos em mecanismo vitimario, o chamado todos-contra-um ou
bode expiatorio.

Esse processo extratextual é a grande semelhanca entre os
evangelhos e a mitologia. Na verdade, é a base de toda cultura
humana. A fungao sacrificial, do bode expiatorio que assume a
violéncia de toda comunidade, é a fundagao da cultura humana.
A institucionalizagao do mecanismo vitimario no rito sacrificial
¢ a base do Estado.

E preciso ver, penso, em todas as violéncias miticas e biblicas,
acontecimentos reais cuja recorréncia esta relacionada, em
todas as culturas, com a universalidade de um certo tipo de
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conflito entre os homens, as rivalidade miméticas, a que Jesus
Cristo chama de escandalos. (Girard, 1999, p. 16)

Dai a importancia de Satanas. Os evangelhos nao apenas
compartilham a mesma estrutura mimética da mitologia, mas
também a revelam: a vitima sempre € inocente. O que na mito-
logia se mostra como tragédia, como mistério e vontade de deu-
ses voluveis e voluntariosos, os evangelhos revelam. Jesus Cristo,
pregado na cruz, é um bode expiatorio que revela a condigao do
dominio de Satanas, aqui identificado como 0 mecanismo viti-
mario, que regula os homens pelo descontrole do desejo, da
acusagao, punigao, violéncia coletiva e unanime contra a vitima
e pelo medo.

Ao revelar a crise mimética, o mecanismo vitimario, René
Girard também demonstra o processo existente do assassinato
fundador, no qual o sacrificado assume a condigao de divinda-
de. Porém, o que 0s mitos escamoteiam, escondendo a transfor-
macao, os evangelhos revelam, através da narragao da
ressurreicao.

O presente livro constitui, em tltima instancia, aquilo a que se
chamava, outrora, uma apologia do cristianismo. Longe de
dissimular este aspecto, reivindico-o sem hesitar. Esta defesa
“antropoldgica” do cristianismo nada tem a ver, seguramente,
nem com as velhas “provas da existéncia de Deus”, nem com o
“argumento ontolégico”, nem com o sobressalto “existencial”
que abalou com brevidade a inércia espiritual do século XX.
Todas estas coisas sao excelentes no seu tempo e espago, mas do
ponto de vista cristdo, apresentam o grande inconveniente de
ndo terem qualquer relagdo com a Cruz: sdo mais deistas que
especificamente cristas. (Girard, 1999, p. 19)

Na primeira parte do livro, O conhecimento biblico da
Violéncia, existem trés capitulos: 1. “E preciso que o escandalo
aconteca”, no qual o autor vai demonstrar como o desejo mimé-
tico é revelado na mitologia e nos textos biblicos, gerando as
rivalidades miméticas, os escandalos. A identificagao com o mo-
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delo, a aproximacgao desse modelo por aquele que deseja gera o
conflito mimético, pois 0 modelo também ¢é imitado em seu
desejo. Logo, ambos, modelo e imitador, procuram rivalizar-se
pelo objeto. II. “O ciclo da violéncia mimética”, em que o autor
demonstra que a solucao encontrada para a crise mimética dos
escandalos é o mecanismo vitimario.

A proliferagao inicial dos escandalos resulta, mais cedo ou mais
tarde, numa crise aguda, no paroxismo da qual a violéncia
unanime se desencadeia contra a vitima Uinica, a vitima final-
mente selecionada por toda a comunidade. Este acontecimento
restabelece a antiga ordem ou estabelece um novo destinado,
também ele, a entrar, um dia ou outro, em crise, e assim suces-
sivamente. (Girard, 1999, p. 50)

Assim, no capitulo III da primeira parte, “Satands”, René
Girard demonstraainsisténcia dos evangelistas em definir omal
como parasita da criacao de Deus; como o opressor; como o
mecanismo vitimario que penaliza a vitima, tornando todos os
homens desejosos de se tornarem o acusador que define a viti-
ma e regula a violéncia unanime contra o bode expiatdrio, hu-
mano ou nao. Embora nao seja nada em si mesmo, Satanas é
alguém, porque se instala enquanto processo na realidade da
organizagao humana.

Na segunda parte, O Enigma dos mitos resolvidos, o au-
tor divide cinco capitulos: IV. “O horrivel milagre de Apolonia
de Tiana”, onde ¢ analisado um texto do século II, em que um
sacerdote pagao, Apolonio, fiel de Hércules, realiza um milagre
na comunidade de Efeso. Esse milagre vai ser usado contra a
propagacao dos evangelhos nos primeiros anos do cristianismo,
inclusive pelo imperador romano Juliano, chamado apdstata,
que tenta reavivar o paganismo. Para Girard, esse milagre, ana-
lisado a luz da teoria mimética, € um produto tardio do mesmo
processo dos mitos de criacao, contudo ja reduzido em sua
poténcia e sua forca. O processo de demonizagao de uma vitima
e sua posterior divinizagao é, para Girard, a origem de todos os
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deuses e mitos. O mecanismo vitimario que apazigua a violén-
cia generalizada e indiferenciada gera a divinizacao da vitima,
que antes fora considerada demoniaca. No capitulo seguinte, V,
“Mitologia”, o autor desenvolve a concepc¢ao mitica do meca-
nismo vitimério com a tragédia de Edipo e os cultos de Dionisio.
No capitulo VI, “Sacrificio”, demonstra como este é o regulador
das condig¢des sociais:

Em suma, é sempre um “mecanismo vitimario” eficaz que ser-
ve de modelo aos sacrificios e que passa por divino porque, de
fato, pds fim a uma crise mimética, a uma epidemia de vingangas
em cadeia que nao se conseguia dominar. (Girard, 1999, p. 104)

Assim, o capitulo VII, “O assassinio fundador”, investiga
desde o assassinato de Abel até a interdigao por Deus da conti-
nuidade das vingangas, a cultura “caimmista”, baseada na si-
mulagdo do assassinato primeiro. Assim, o mecanismo
vitimario, exposto no sacrificio, estd pautado numa violéncia
real, que se reatualiza através dos ritos. No capitulo VIII. “As
forcas e principados”, Girard demonstra que nao é apenas nos
ritos religiosos que o mecanismo vitimario esta presente, mas na
propriainstitui¢ao do Estado. No sistema judicidrio, as punigoes
também tém seu fundamento no mecanismo vitimario. Tendo
em vista que os mitos sempre contém uma realidade, uma vio-
léncia fundadora, que reorganiza uma comunidade que antes
estava no momento de violéncia generalizada, a instituicao do
Estado € nada mais que a estruturacdo social reconhecida do
mecanismo vitimario, ndo mais como um rito religioso, miste-
rioso, mas sob égide de um poder efetivo, de monopolio legiti-
mo da violéncia, um sistema judicidrio, normalmente ainda
integrado a justificativas miticas e transcendentais:

Se examinarmos os textos evangglicos e neotestamentarios em
que se fala das forgas, constata-se que, implicita ou explicita-
mente, estas estdao associadas ao tipo de violéncia coletiva de
que venho vindo a falar, o que é bastante compreensivel se a
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minha tese estiver correcta: esta violéncia é o mecanismo fun-
dador dos Estados soberanos. (Girard, 1999, p. 125)

Na terceira parte do livro, O triunfo da cruz, a mais longa,
René Girard demonstra que os textos biblicos diferem radical-
mente dos relatos miticos, pois na verdade contestam o meca-
nismo vitimario. Os textos biblicos nao aceitam o ciclo mimético
que os relatos miticos transcrevem de forma escamoteada: crise,
violéncia unanime através da demonizacao da vitima e epifania
religiosa. Para Girard, os textos biblicos sempre revelam as in-
justicas contraas vitimas; no antigo testamento, tendo comobase
o povo judeu e, nos evangelhos, o préprio Cristo.

O capituloIX, “Singularidade daBiblia”, mostrajustamen-
te essa diferenca. A analise entre a histéria de Edipo e de José sdo
colocadas em comparagao, mostrando as varias semelhangas, a
expulsao de ambos por seus conterraneos, o crescimento em lu-
gares estrangeiros, a decifracao de sonhos, seja a esfinge, seja o
farad, a presenga da relacdo incestuosa e do parricidio, embora
com decisoes divergentes no relato mitico e no texto biblico. No
relato mitico, Edipo é expulso novamente por Apolo, que havia
enviado uma peste, e somente a expulsao de Edipo poderia
retird-la. No caso biblico, é José que perdoa os irmaos, e ao testa-
los, consegue redimi-los.

O mito e a histdria biblica opdem-se na questao decisiva colo-
cada pela violéncia coletiva, a do seu fundamento, da sua legi-
timidade. No mito, as expulsdes do herdi sdo sempre
justificadas. No relato biblico, isso nunca acontece. A violéncia
colectiva é injustificavel. (Girard, 1999, p. 141)

No capitulo X, “A singularidade dos Evangelhos”, a dife-
rencga entre os textos do antigo testamento e dos mitos € colocada
agora em relagdo aos evangelhos. Nos evangelhos, o que a his-
toria de José recusa, a diviniza¢ao da vitima e a vitimizag¢ao do
divino, acontece. Jesus Cristo € vitima eressuscitaaolado de Deus.
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A explicagdo paraisso é a questao da dentncia. Nos evan-
gelhos, em nenhum momento Jesus é absolutamente condena-
do pelos narradores. Ao ler o evangelho, a violéncia que ocorre
com Jesus Cristo € injustificavel, embora sua estrutura narrativa
seja idéntica aos demais mitos. A crise, a violéncia unanime, a
demonizacdoeressurrei¢aoestao presentesnos evangelhos, con-
tudo, a diferenga central (todos sabem que a vitima € inocente)
vai gerar o fim da crise mimética.

No capitulo XI, “O triunfo da Cruz”, o autor defende que
a dentincia dos evangelhos corresponde a uma vitéria da prisao
dos homens ao mecanismo vitimario. A violéncia de todos-con-
tra-todos que se converte na violéncia do todos-contra-um, o
medo e a opressao da violéncia unanime sobre a vitima, a jus-
tificacao dessa violéncia através do processo de demonizagao e
divinizagao primitiva, tudo é revelado pela Cruz. Em ultima
instancia, Satanas, o mecanismo vitimario em acao, € revelado.

No capitulo XII, “O bode expiatorio”, René Girard insiste
na revelagao da Cruz, expondo as conseqtiiéncias da identifica-
¢ao de Jesus Cristo como vitima, principalmente na génese da
preocupagao com os excluidos, uma caracteristica social, acen-
tuada pelo cristianismo, nunca antes vista com tanta énfase. No
capitulo XIII, “A preocupagao moderna com as vitimas”, o autor
defende que é essa revelagao do mecanismo vitimario que mar-
ca a sociedade ocidental. Tributarias do cristianismo, as culturas
ocidentais tém em sua historia uma progressiva luta contra a
vitimizagao, contra as diversas formas de o mecanismo vitima-
rio se instaurar e de seus representantes se organizarem para
utiliza-las e serem utilizados por ele, Satanas.

No capitulo XIV, “A dupla heranca nietzscheana”, Girard
trabalha com as questdes da critica moderna a religiao da cruz.
O desprezo da filosofia moderna, exemplificada no pensamen-
to de Nietzsche, pelo cristianismo, expressa uma perigosa reto-
mada da mitologia, entendida como ocultagao do mecanismo
vitimario. Contudo, esse mesmo filosofo compreendeu que € a
violéncia coletiva que fundamenta o sagrado:
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Este filosofo foi o primeiro a compreender que a violéncia co-
letiva dos mitos e dos ritos (tudo o que chamava de Dionisio)
é do mesmo tipo da violéncia da Paixdo. A diferenga ndo reside
nos fatos, que sdo os mesmos em ambos 0s casos, mas na sua
interpretacdo. (Girard, 1999, p. 212)

A outra parte da dupla heranga, no entanto, é arecusa dos
fildsofos a acreditarem na religido da cruz como organizadora
social. O principio cristdo da preocupagao com as vitimas e a
dendncia do mecanismo vitimario como fundamento dareligiao
e do sistema judicidrio foi questionado, considerado como “mo-
ral dos escravos” ou como “dpio do povo”, subjacente a uma
ideologia burguesa.

Nao que os principios cristdaos nao tivessem sido usados
paraa opressao em todas essas posi¢oes. Contudo, objetivamen-
te, gracas a revelacao da religido crista e seu principio organiza-
dor na historia, os totalitarismos da modernidade, nazismo,
fascismo e comunismo, tentaram destrui-la, refor¢cando o poder
do Estado soberano, ultimo formato da violéncia coletiva do
mecanismo vitimario.

Para que o nosso mundo escapasse, verdadeiramente, ao cris-
tianismo, seria preciso renunciar, realmente, a preocupagao com
as vitimas e foi exatamente isto que Nietzsche e o nazismo
compreenderam. Esperavam relativizar o cristianismo, revelar
nele uma religido como as outras, suscetivel de ser substituida
ou pelo ateismo, ou por uma religido verdadeiramente nova,
completamente estranha a Biblia. (Girard, 1999, p. 221)

Como heranga de hoje, gragas a derrota dos totalitarismos,
a reagao moderna estabelece a recusa de qualquer discussao
moral séria. A sociedade de consumo, engendrada pelos pro-
gresso técnico e pela crenga da felicidade nos produtos, atenua
algumas rivalidades miméticas, instaurando a tese de que qual-
quer moral, qualquer sentido da vida que nao o consumo ime-
diato € tentativa de repressao ou perseguicao.
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Na conclusao de Eu via Satands cair do céu como um raio, René
Girad retoma a idéia de Simone Veil: os evangelhos sao antes
uma teoria sobre o homem que sobre Deus. O autor trabalha na
concepgao de que o cristianismo é uma religido tnica, que os
textos biblicos prenunciam e que possui 0 mesmo processo dos
relatos miticos. Contudo, o cristianismo obedece ao mesmo
processo dos relatos miticos no desenrolar do mecanismo viti-
mario, mas, a0 mesmo tempo, revela esse mecanismo, o que os
relatos miticos nao fazem, demonstrando a vitima como funda-
¢ao da cultura.

Assim, a énfase antropologica, numa perspectiva do de-
sejo mimético do homem, nao desvincula a teoldgica. Para
Girard, aressurreicao de Jesus, abertamente descrita pelos evan-
gelistas, é a grande novidade do cristianismo. A dentincia do
mecanismo vitimario é a grande derrota de Satanas. A proble-
matica daressurreigao percebida e descrita nos textos é a grande
surpresa. Nao hda explicagao de como os escritores dos evange-
lhos tenham conseguido se ver livres do impulso mimético e nao
tenham sido convencidos da culpabilidade da vitima, Jesus
Cristo.

A ressurreicao nao é somente um milagre, prodigio, transgres-
sao das leis naturais; é o sinal espetacular da entrada em cena,
no mundo, de uma forga superior aos impulsos miméticos.
Diferentemente deles, esta for¢a nada tem de alucinatoério, nem
de enganador. Longe de enganar os discipulos, torna-os capa-
zes de detectarem o que ndo detectavam antes e de se censura-
rem pela debandada lamentavel nos dias anteriores, de se
reconhecerem culpados pela participa¢dao no impulso miméti-
co contra Jesus. (Girard, 1999, p. 233)

Por fim, René Girard insiste na questao de que sua analise
antropoldgica em nada reduz a analise teoldgica, muito menos
a importancia da transcendéncia metafisica. Ha avangos na
modernidade, na reflexao sobre o homem, que devem dialogar
com a revelacao crista. Sem ser relativista, utiliza o método
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comparativo, dialogando com antropologos, psicdlogos, histo-
riadores e filosofos, defende algo muito fora de moda: esperan-
ca, fé e caridade.
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