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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

Ultimo Andar, Sao Paulo, (13), 1-209, dez., 2005



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).
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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-

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



Imagens de plenitude na simbologia do Cintico dos Cianticos 39

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
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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

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



Imagens de plenitude na simbologia do Cintico dos Cianticos 59

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)
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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).

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



Imagens de plenitude na simbologia do Cintico dos Cianticos 69

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:

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



72 Maria José Caldeira do Amaral

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